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Après avoir détaillé la réalité wayana du corps et les représentations auxquelles il donnait lieu,  nous devons maintenant présenter les principes qui "l'animent" et sans lesquels la personne ne serait qu’un amas de chair sans signification. Ainsi l'analyse de l'en-corps de la personne est-elle complétée par celle de son hors-corps ; j'entends par là non ce qui, des constituants de la personne 2, est nécessairement à l'extérieur du corps, mais ce qui peut l'être ou encore n'en relève pas. J'ai déjà souligné combien il est peu satisfaisant pour l'esprit d'étudier séparément ces aspects ; peu satisfaisant mais pas artificiel, puisque la logique indigène justifie ce découpage. "De quoi se compose l’homme ?", demanda Rasmussen, dans les années vingt, à un chamane inuit. Et ce dernier lui répondit : « du corps que tu vois, du nom que tu as hérité d’un défunt et de quelque chose d’autre encore : c’est une force mystérieuse que nous appelons yutir ou âme et qui donne la vie, la forme et l’aspect à tout ce qui est animé »  (1994 : 349). Comme les Inuit évoqués, les Wayana postulent clairement l’existence d’une omole séparable du corps, et d'un nom ; M. Perrin considère d’ailleurs cette conception dualiste de la personne, accompagnée d’une conception dualiste du monde (visible/invisible) comme un invariant dans les sociétés chamanistes (1995 : 6). Par ailleurs cet artifice, dévoilé, a pour rôle de faciliter l'exposition du sujet.
Chez les Wayana, l'image la plus parlante de l'indivisibilité des composantes de la personne que nous autres, Occidentaux, avons souvent du mal à penser, est livrée par le binôme vital sang/omole ; il s'agit en fait plutôt de la vie exprimée sous une double modalité, visible et invisible, sacrée et profane. La personne résulte de l'immersion de ce binôme dans un corps et dans un milieu social et culturel, comme le soulignent les Wayana lorsqu'ils affirment que l'on appartient au groupe qui nous a élevé, on en possède les coutumes (nous dirions aussi culture). Et nous verrons leur attachement à faire perdurer le nom, facette sociale du tout qui, dès lors, possède au moins trois sortes de reflets. Chemin faisant j'analyserai les attributs qui servent aux Wayana à caractériser une personne ; ce sera l'objet du chapitre XVI.  Enfin nous nous intéresserons, dans le dernier chapitre, au statut ontologique de l'environnement pour tenter de dégager la spécificité de la personne humaine et de ses éléments. 
L'analyse de cet ensemble complexe ne pouvant se faire sans se référer à la représentation du monde particulière à la société wayana, j'ai cru bon de débuter cette partie du travail par une courte étude de la cosmogonie/cosmographie. 
[579]
Tout au long de cette partie, qui consiste en une exégèse de notions à la fois subtiles et confuses, nous devrons avoir présente à l'esprit l'idée que :
 
	« Saisir des concepts qui, pour un autre peuple, relèvent de l'expérience proche, et le faire assez bien pour les placer dans un rapport éclairant avec des concepts éloignés par l'expérience que les théoriciens ont fabriqués pour capturer les traits généraux de la vie sociale, est clairement une tâche aussi délicate, si elle est un peu moins magique, que de se mettre dans la peau de quelqu'un d'autre » (Geertz, 1986 : 74).
 
Aussi n'avons-nous d'autre but que de fournir une approximation éclairante de certains concepts essentiels à la compréhension de la pensée wayana.
 
[580]
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Nécessaire pour comprendre en détail la notion de personne, la façon dont les Wayana conçoivent l'univers nous sera aussi utile, plus tard, pour aborder les différents types de jolok. De plus elle permet d'avoir une vue d'ensemble du monde tel que les Wayana se le représentent. Cette topologie nous introduit aussi à certaines hiérarchies, et nous montre une cosmogonie engendrée par le créateur certes, mais aussi résultant des conflits qui opposèrent les entités totipotentes des premiers temps : elle est, à l'instar de la cosmologie, marquée du sceau de l'Histoire. Posons comme préalable que ce que nous appelons la planète terre est ainsi définie : "la terre c'est là où sont les hommes" (A), sous-entendu les hommes actuels.
Deux conceptions, d'emblée, s'opposent. L'une, traditionnelle, décrite par les anciens observateurs comme par les informateurs actuels les plus âgés et "orthodoxes", considère que la terre est ronde et plate comme une galette de manioc 4. Le ciel a une forme de dôme comme le toit de la hutte collective tukusipan et repose comme lui en périphérie sur la terre grâce à des piliers 5. On demanda même à De Goeje au début du siècle si, loin sur le fleuve Amazone, le ciel était plus proche de la terre (1943 : 9). Terre et ciel ont à peu près la même surface et, s’ils sont immenses, ne sont pas infinis : ils ont des limites. La terre ne tourne pas, ce sont le soleil et la lune qui tournent autour d'elle. Sur un plan horizontal, notre terre est comme une île, entourée d'eau, et cette dernière la parcourt également ; ce sont les fleuves, qui repartent vers la "mer" périphérique. On désignera par tunaton "la mer" (que les Wayana ne connaissent pas, ou pas directement ; il peut s'agir d'une réminiscence de l'Amazone) ou une grande rivière et par son pluriel, tunatontom, "les mers", l’ensemble des eaux de la planète. Dans l'eau il y a notamment les jolok Ipo dont le chef est Juhmunuli.
[581]
schéma n° 15 :  une coupe de l'univers terrestre
Retour à la table des matières
 
	Voir le schéma no 15 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
schéma n° 16 :  la terre vue du ciel, par Kulijaman
 
	Voir le schéma no 16 dans
Les Classiques des sciences sociales.

 
[582]
D'autres Wayana, tenants de le seconde conception, parlent d'une terre ronde comme un ballon et critiquent la tradition : "on dit qu'elle est plate car on a cette impression quand on marche dessus". Et cette terre tourne : bref c'est un emprunt récent et aménagé à la conception occidentale importée par l'école, comprise par les enfants, reprise et "alésée" par des adultes de la tendance moderniste.
On devra tenir compte pour la suite que mythes, jolok, chamanes ainsi que l'itinéraire traditionnel de l'omole sont conçus par rapport à la première conception exclusivement.
Tous, anciens et modernes,  sont d'accord, avec des variantes, sur la multiplicité des terres, ainsi que sur les points suivants : au-dessus de notre terre il y a les nuages (eklot). Les akuwalïnpë sont dans ces nuages, et on peut aussi y trouver des jolok  : " les jolok peuvent aller dans les nuages, ils peuvent traîner la pluie ou noircir les nuages : s'il pleut beaucoup on pense que ce sont  les jolok qui sont responsables et viennent sur terre". Les vautours kulum ont leur nid sur les nuages les plus hauts, qui sont durs comme la terre 6.
 
	"Avant là haut il y avait deux femmes, Manailupïn et Anailukun et un homme Tïlineikë qui y étaient arrivés portés par les kulum. Un autre homme, Lomonoale, est arrivé ensuite. Au pays des kulum ces humains se sont transformés en kulum et ont eu beaucoup d'enfants. Et donc là haut il y a beaucoup d'espèces inconnues, bizarres, aux formes étranges (ainsi un oiseau méchant qui a la forme d'un ara...)"  (K).
 
Une description ancienne (De Goeje, 1941 : 9) fait état de la présence de deux autres types de vautours, awïla  (l'urubu noir) et wantingke (ind.), à ce niveau, et avance que tous sont des Wayana qui mettent leur plumage pour descendre manger sur notre terre. Selon cette description les étoiles seraient au niveau de ce premier ciel.
Au-dessus du pays des kulum il n'y a que le ciel pour certains, et c'est là qu'habite Kujuli. D'autres sont plus précis, comme Pilima :
 
	 "au-dessus de nous se trouve une terre où seuls les pïjai peuvent aller. C'est comme un grand désert parsemé d'arbres et il y a des fleuves. On y voit souvent deux personnes, Kolomonale et son frère Pumanale, qui (jadis) juste avant une cérémonies d'initiation ont bâclé leur olok afin d'avoir le temps de danser le soir. Le père leur a dit : on verra demain ! Mais ils sont allés à l'écart du village et on ne les a plus revu. Plus tard leur oncle [à moins que ce fut leur père, il n'est pas très sûr], Alamawale, a été les rejoindre. Sans doute étaient-ils pïjai. C'est comme ça que disaient mes parents".
 
[583]
Mais selon Pilima, au-dessus de cette terre, en existe une autre  habitée par Pahjapëike et son épouse Alama :
 
	"Ils se sont reproduits et sont maintenant des milliers dont le chef est Kujuli. Ca s'est fait à l'époque des transformations (anuktatop aptau), alors que tout était bizarre, y compris les Indiens. Si ces derniers voulaient monter vers le ciel, ils montaient en se transformant en je ne sais quoi. 
 
	Kujuli quant à lui habite très au dessus de la deuxième terre, kapunau, dans le ciel, à l'endroit le plus haut. Ce sont des gens de la terre, Mëlïlai l'homme et Tunawai ("je suis l'eau") sa femme, qui sont allés là-bas. Leur chef est Opinën ("celui du dessus"). Ils sont tous habillés avec le même tee-shirt, à bandes noires, rouges, jaunes et blanches comme le poisson sijeumïnë (Leporinus fasciatus). C'est peut-être ce vêtement qui leur donne une autre vie, car si un pïjai veut se transformer en jaguar il prend la peau du jaguar en jolok et ça suffit 7" (P).
 
Personne ne peut aller dans la plus haute terre, celle de Kujuli, nous dit un autre chamane.  Pïleike quant à lui affirme qu'il y est allé ; Kujuli lui a dit "pourquoi es-tu venu ? qui es-tu ?", puis a fait un geste vers ses yeux et c'est depuis qu'il y voit mal. Dans le pays de Kujuli il n'y a ni pluie, ni nuage ni soleil mais il fait toujours clair. Et il donne une version un peu différente des terres du dessus : 
 
	"Les gens de la terre en dessous de Kujuli sont comme des "dieux", peut être ce sont les fils de Kujuli ? Ce sont eux qui lavent l'omole des morts. Puis avec ces omole venues de la terre il fabriquent des hommes, mais un peu comme eux, qui ne font pas l'amour, qui ne mangent pas... Les hommes recréés habitent sur cette terre séparément des enfants de Kujuli. Celle du dessous, les pïjai peuvent y monter, elle est au dessus des nuages. Elle est habitée par des êtres blancs surnaturels qui n'ont ni clefs ni maisons... l'avion ne peut pas aller si haut" (Pk).
 
Par ailleurs notre terre en domine plusieurs autres, au moins deux, tous les informateurs sont d'accord, comme ils sont d'accord pour dire que celle qui se trouve sous la nôtre est habitée de dangereux jolok : 
 
	"sous notre terre il y en a une autre habitée par les descendants des Wëlisijana 8 (litt. "gens des femmes") et leurs maris Sijeujana (litt. "les gens du coati"). En fait avant ils habitaient notre terre mais un homme a eu des relations sexuelles avec deux femmes : Sieujana et Wëlisijana 9. Cet homme était en réalité l'anaconda transformé en homme. Ensuite il a couché avec une fillette impubère. Pour se venger les Indiens lui ont coupé le sexe après l'avoir suspendu. Malheureuses d'avoir perdu leur homme, Sijeujana et Wëlisijana sont allées sur la terre du dessous. Et dessous la leur il y en a encore une autre, celle des Peitopïtijana (litt. "les gens des enfants")".
 
[584]
Selon une autre version, les Wëlisijana seraient exclusivement des femmes qui vivraient entre elles, rejoignant épisodiquement les Sijeujana qui sont exclusivement des hommes vivant entre eux. Il n'est pas sans intérêt de voir que, dans la représentation wayana, notre terre de grande mixité, de copulation effrénée, est différenciée de celle où les sexes sont bien séparés, et ne se rencontrent que pour procréer, mais aussi de la terre des enfants, où les sexes sont sinon indifférenciés du moins n'ont pas une grande importance sociale. Une sorte de régression est mise en scène, confirmée par l'idée de l'affaissement des terres dans un passé lointain : la terre du dessous serait pour certains l'ancienne terre, identique à la nôtre, et les jolok y vivent à l'écart des autres habitants (dans une version ils seraient les étoiles du ciel du dessous- P- ) ; le dessous de notre terre correspond à  son ciel. En voici une version selon Kulijaman :
 
	"Aujourd'hui je dis qu'il y a une terre sous cette terre et la terre -la nôtre- est comme un ciel pour les gens du dessous ; ce sont nos frères, ceux qui sont partis comme les Wëlïsijana, ce sont eux qui voient ainsi. Alors nous qui sommes ici sur cette terre nous avons été recréés. Seulement on nous a faits d'aroman (wama) et c'est pour cette raison que nous mourons tous rapidement, nous ne supportons pas le soleil, notre coeur n'est pas puissant. On n'a jamais entendu parler de quelqu'un de très très puissant, d'immortel parce qu'on est tous seulement des "refaits". Autrefois les "vrais" Wayana sont morts. Ceux qui ont été fabriqués par notre créateur. On les a mis sur cette terre et on les a fait écraser par elle. C'est notre créateur (Kujuli) qui l'a voulu ainsi parce qu'il a voulu en recréer d'autres (hommes), c'est-à-dire nous. Ainsi est notre origine et c'est pour ça que nous vivons sur cette terre là, et que nos frères vivent "sous terre". Voilà, c'est cette histoire que je raconte... Autrefois nous avions un moyen d'accès, mais puisque cette terre là (la nôtre) s'est écroulée on nous a mis dessus, nous, de nouveaux habitants. Voici cette histoire ; dessous encore il y en a une autre où habitent les "vrais" Wayana" (K).
 
Dans la version recueillie par de De Goeje, notre terre serait en fait « ehemanali (une masse flottante) d'une plante aquatique ; le vrai lo (terre) est au ciel » (1941 : 9). Au-dessous de nous se trouve de l'eau où vivent des jolok aquatiques très dangereux qui dévoreraient les hommes s'ils venaient en surface ; et dessous se situerait le village des Wayana engloutis par le déluge. Cette autre version a au moins pour point commun avec celle que je viens de citer de placer tout en dessous le pays des vrais Wayana, ceux qui furent noyés dans les temps mythiques.
Quoiqu'il en soit cette superposition de niveaux est indiscutable, allant de Kujuli au sommet aux anciens Wayana du dessous. La tradition insiste beaucoup sur l'aspect historique de cette disposition :  "Autrefois on disait que le ciel était tombé sur la terre, donc que la terre n'existait plus. Là où nous sommes, c'est l'ancien ciel 10... et dessous c'est la vraie terre, l'ancienne. Les vrais Wayana habitent encore dessous" ; ou encore " autrefois, [585] il y a très longtemps, on habitait la même terre -que celle des omole des morts avec lesquelles Kujuli refabrique des hommes-. Mais Kujuli a tué tout le monde et ensuite il a tout recréé, hommes, arbres... "  (Pk). 
Kujuli, faisant et défaisant le monde, a changé la place des éléments qui le constituent. La conformation actuelle de l'univers et la place de chacun gardent la trace de ces périodes troubles : cet ancien nous rappelle qu’autrefois, à l'origine,  Kujuli, qui maintenant est au ciel,  habitait sur la terre ; on ne peut mieux exprimer la perte de la nature céleste de l'homme, et l'on comprend que les Wayana soient épris de légèreté et d'envol, puisque toute ascension est une tentative pour récupérer le statut divin. Cette transformabilité des éléments fait pièce à celle des êtres vivants qui les peuplent.
La terre ne tourne pas, ce sont le soleil et la lune qui tournent autour. C'est la raison pour laquelle le soleil bouge chaque jour. Pour les tenants de la forme sphérique de la terre par contre, cette dernière tourne sur elle-même. C'est à cause du soleil qu'on ne voit pas les étoiles le jour, mais elles sont là. Coudreau nous donne une indication à propos de l'origine des étoiles à partir du mythe bien connu de Jenunu : «   d'après eux, l'homme qui est dans la lune est un Indien qui a mangé sa femme. Il grimpa sur son pacolo, puis plus haut, encore plus haut, et il arriva enfin dans la lune où il resta. Ses parents le cherchèrent, s'élançant derrière lui dans le ciel ; mais ils furent brûlés en route ; ce sont les étoiles »  (1893 : 555-556).  Nous avons déjà parlé de la lune en raison de ses interférences supposées avec la biologie féminine. 
Un chamane nous offre une conception "écologique" du monde. Pour lui emajali correspondrait à notre terre avec les nuages. Or " pour les Wayana si l'eau est dans la mer et dans les fleuves, elle est aussi dans les nuages. C'est grâce à emajali qu'on a des arbres, la pluie, les hommes... emajali c'est bon " (Pk). Il me semble qu'on peut rapprocher cela de la notion de ehemanali  décrite dans De Goeje comme une masse flottante d'une plante aquatique. Quoiqu'il en soit cela introduit un aspect fonctionnel, systémique, dans la conception de l'univers.
[586]
schéma n° 17 : l'univers selon  Pïleike
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Quant au soleil, associé à la vie, voici ce que j'en ai entendu dire, dans une version malheureusement abrégée qui met également en place la hiérarchie des "races" : 
 
	"Le soleil c'est à Kujuli. Ce sont deux employés (peito) de Kujuli qui l'ont fait : Haihai (la cigale) et Pëlë (le crapaud). Le soleil c'est du feu. Quand Haihai et Pëlë l'ont fabriqué il y avait toutes sortes de races : indiennes, noires, blanches et il y avait un grand feu dans une marmite. Haihai et Pëlë 11 ont mis une hache dans ce feu et Kujuli a demandé : qui va la prendre ? Personne n'a voulu. Alors un Blanc s'est décidé à mourir pour ça. Mais quand il a saisi la hache il ne s'est même pas brûlé. Et ainsi ce sont les Blancs qui ont gagné 12. C'est pour ça qu'ils sont plus forts en toutes choses que les Wayana ou les Boni. Ensuite Haihai est mort accidentellement. Les choses se sont passées comme ça : Këlinkëli (un insecte) avait coupé un grand abatis. Kujuli a envoyé Haihai pour le brûler. Mais Haihai a commencé par brûler la périphérie avant le milieu, si bien qu'il est mort brûlé.
 
	Comme les Blancs avaient la hache ils avaient aussi la force et l'intelligence ; c'est la raison pour laquelle ils peuvent visiter le ciel, aller sur la lune... Puis le Blanc courageux qui avait saisi la hache est mort. Ensuite il y eut des disputes, de nombreuses bagarres pour se procurer le feu car il y en avait peu. Mais le feu existait dans l'abatis de Këlinkëli. Alors un Blanc a été reprendre ce feu sans se brûler" (P).
 
Nous verrons que le couchant est associé au malheur, à l'errance infinie, alors que le levant est symbole de vie.
Quelques mots sur les éléments climatiques : ce sont les jolok qui font le vent et les chamanes morts la pluie. Taun est le chef du vent, il ressemble à une couleuvre mais on ne le voit pas 13. Kujuli a fait autrefois la mer mais aussi la pluie. Le vent et la pluie sont simplement les "pirogues" de la fièvre.
Au total donc toute la cosmogonie est marquée par l'évènement. Elle donne à lire la toute puissance, et les errements, de Kujuli et la régression de l'homme jusqu'à sa constitution dérisoire actuelle. Pour mieux la cerner il faut la replacer dans le contexte primordial "où tout était possible" et qui se poursuivit dans le chaos de "la période des transformations". La cosmogonie nous entretient de la pré-histoire et de la naissance de l'humanité actuelle en même temps que de la forme de l'univers. 
Nous allons encore beaucoup parler de Kujuli ; né d'un oeuf, il s'agit de l'entité surnaturelle suprême, essentiellement créatrice, dont nous avons dit au tout début du travail qu'il avait fabriqué les éléments qui peuplent la terre, homme excepté, avec sa pensée. Pour l'homme il lui fallut plusieurs tentatives (cf aussi chap. III). Avec Mopo, ils forment le couple bien connu des jumeaux, mais moins caractérisé que dans d'autres ethnies : ainsi les Wayana ne savent pas la nature du lien qui les unissent et la plupart en font deux compagnons.  Nous avons déja dit qu'il existe plusieurs Kujuli, mais nous n'irons pas aussi loin que Schoepf qui considère que « kuyuli n'est pas un nom propre individuel, mais bien un nom commun, spécifique, servant à désigner les quelques très rares personnages "semi-déifiés" ou "semi-divins" que reconnaisse l'idéologie wayana » (1987 : 134). Il y a en effet bien des personnages de ce type, comme Mopo, qui ne s'appellent pas Kujuli et qu'on ne saurait confondre avec lui ; ce dernier, ou ces derniers si l'on préfère, sont cependant les premiers d'entre eux. Je pense qu'on peut considérer qu'il existe, pour les Wayana, un Kujuli "archétypal", premier du genre et référence de "l'espèce" en même temps que "principe" de la création et modèle d'un pouvoir incommensurable, qui possède [588] une quirielle d'associés semblables à lui, sortes de clônes aux fonctions variées. Ainsi nous verrons que les "âmes" montant vers Kujuli sont lavées par des kujulintom 14, (litt. "des kujuli") c'est-à-dire des êtres qui vivent avec lui, sous son autorité ; un chamane précisera qu'ils sont ses peito, ses "employés". Notons que l'on retrouvera une notion identique à propos des "esprits" jolok : les chamanes précisent bien que chaque nom de jolok s'applique à un ensemble d'entités identiques, souvent unies par des liens familiaux. Je crois même qu'on peut énoncer comme une règle que les noms propres wayana ne sont jamais individuels mais toujours collectifs ; ainsi, comme nous allons le vérifier, tout nom wayana (ëhet tïhle) subsume l'ensemble des personnes l'ayant portées jusqu'alors. Kujuli est par ailleurs le principe explicatif ultime de l'univers, à quoi l'on se réfère pour tout ce qui ne peut recevoir d'explication immédiate ; confronté à l'inexplicable, un Wayana n'hésitera pas à affirmer "c'est Kujuli" qui fait, qui décide et, comme l'Un chez l'éléate Xénophane, « il voit tout, pense tout et entend tout… Mais sans peine, il gouverne toutes choses par la pensée de son esprit » (R. Caratini, 1997 : 59). Nous avons dit qu'il était ubiquitaire.
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LA PERSONNE WAYANA ENTRE SANG ET CIEL.
 
Deuxième partie.
Le «hors-corps» de la personne
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Il s'agit maintenant de tenter de cerner des notions qui ont, au moins pour l'akuwalïnpë et l'omole, étaient citées à maintes reprises dans la première partie sans jamais être clairement précisées. Nous aurions pu aussi bien débuter cette thèse par l'analyse de ces éléments, eux-mêmes composés et complexes. Ils sont, comme le corps et indissociables de lui, des attributs 15 de la personne.
Nous adopterons le plan d'étude suivant : 
 
	XV-1	l'omole	589
XV-2	l'akuwalï	613
XV-3	devenir de l'omole et de l'akuwalï	619
XV-4	la perte ou le vol de l'omole (tëtamolekai)	642


 
 
XV-1- L'omole, les omole
 
XV-1-1  tentative d'approche
 
XV-1-1-1 omole interne/omole externe (pija)/ sisi amole
 
Retour à la table des matières
Il s'agit d'une question complexe car en fait l'omole est un genre comprenant plusieurs espèces de même qu'une entité aux multiples manifestations. La multiplicité des concepts subsumées sous l'unique terme d'omole est à même d'engendrer des confusions ; il me fallut du temps pour mettre de l'ordre. 
[590]
Posons pour commencer qu'il y a deux omole, ayant une origine différente mais formant un tout : l'ombre proprement dite, qui est fournie par le soleil (P) 16, et l'ombre de cette ombre, celle qui ne sort pas du corps, qui provient de la lune. Voici une autre façon d'exprimer cela : "l'omole c'est fait par le soleil. On la reçoit dans le ventre de la mère. Mais on reçoit d'abord, de Nunuë, le sang. Il devient dur et la chair se forme à partir de lui 17. Ce n'est que quand le corps est complet que l'omole (du soleil) vient" (Pk). Ainsi la lune fournirait donc le corps/sang et le soleil donnerait à ce dernier une ombre. 
Mais, pour les chamanes, les choses ne sont pas si simples : "Ni le soleil ni la lune ne fabriquent l'omole ; c'est Kujuli qui les donne. Lune et soleil étaient deux frères qui avaient tué ; l'aîné est devenu la lune... On a deux omole : une à l'extérieur, pija, qui est aussi l'ombre, et celle du dedans. L'omole du dedans vient sur l'enfant en fin de grossesse : la femme alors commence à avoir mal et ne tardera pas à accoucher ; à ce moment là aussi l'enfant commence à parler [la parole est donc bien liée à l'omole]. Pija vient en même temps. Dans tëtamolekai c'est pija qui est volée, l'autre ne peut sortir. Lors du jolok pïle [atteinte par des flèches "d'esprit"] c'est aussi pija qui sort. Celle du dedans est la plus importante, c'est elle kumïukom enene, "la responsable de notre sang". C'est elle qui devient dure quand on fait l'initiation eputop ; c'est elle qui nous donne envie de manger, envie de faire l'amour, d'avoir des enfants... [bref elle est responsable de tout ce qui est positif, constructif, individuellement et socialement]. Par contre pija ça sert à faire transpirer, à donner la tristesse, les pleurs ; elle est en rapport avec le corps, l'urine, les fécès, mais aussi avec kulo. Kulo c'est pija 18. Pija sert aussi pour contrôler les mauvais repas une fois qu'on les a mangés. Iklomna 19 c'est pareil que le vol de l'omole (tëtamolekai ou tëtakuwakai) : c'est pija qui donne akuwalïnpë après la mort. Elle reste sur terre, le sang va dans le ciel et la chair sous terre" (Pk). Pilima pour sa part précise " On a deux omole : pija sur la peau et l'omole dans le corps. Elles n'en font qu'une en réalité ; on voit la différence entre elle lorsqu'elles sont dérobées : dans tepijakai on a hunme, on est faible et on maigrit, alors que dans tomolekai 20 on s'arrête (tëhekuptëi 21) de fonctionner : c'est la mort. Elles sont données par Kujuli" et il ajoute : "pija est comme la peau d'omole, et cette dernière est comme le corps ; mais l'ensemble n'est qu'une seule et même omole, comme [591] chair et peau ne forment qu'une seul corps. C'est la lune qui donne l'omole, à cause des menstrues, alors que l'ombre est donnée par le soleil, et d'ailleurs on l'appelle sisi amole et on ne peut la voler. Dans tepijakai ce n'est pas pija qui est volé mais l'omole des épaules, le jasi". Tous les Wayana reconnaissent l'efficacité de l'initiation pour renforcer, plus exactement pour "durcir", l'omole interne ; ils s'expriment comme si c'était elle la principale bénéficiaire (et à travers elle la personne toute entière) du rituel d'initiation. 
Il est important de saisir d'emblée l'importance de cette dichotomie : la lune fournit le principe vital interne alors que le soleil, incandescent, est en rapport avec notre enveloppe et toutes nos souillures.
Cela étant admis, de nombreux détails doivent être retenus. Pour certains l'omole viendrait dans l'individu dès la conception (M, Pk, Taupa) alors que d'autres pensent que cela se passe à la naissance. Les deux théories ne sont pas antithétiques, l'omole de la lune s'incarnant à la conception puisqu'elle la conditionne, alors que l'ombre solaire n'est visible qu'après la naissance. Dans tous les cas c'est Kujuli  qui donne aussi cette dernière mais pas directement. On trouve à ce sujet plusieurs versions, toutes corroborant la double origine. L'une d'elles nous informe qu'il y a un village d'omole, Këlimeina (ou këlimeimë ?),  là où le soleil se lève (le chamane en question précise même que l'aller-retour, en jolok, lui prend environ deux heures, P) d'où, dès la naissance, une grand-mère, Makulike (ou Nulia, un vieil homme), envoie l'omole  sur l'enfant. Ce sont peut-être, d'ailleurs, les créateurs des omole (P). 
Une autre fois le même informateur nous propose la théorie complète :  le soleil a créé l'ombre autrefois, c'est pour ça qu'on dit qu'il donne l'ombre, celle qu'on voit, mais c'est Jenunu, un pïjai  parti jadis sur la lune où il est devenu jolok, qui donne à l'enfantl'omole  de la lune, conçue comme l'ombre de l'ombre. Confirmant cette conception, il nous apprendra plus tard que, pour soigner le vol de l'omole, il faut utiliser le jolok de la lune et celui du soleil. De même  on fait appel à Jenunu, à condition de posséder les jolok compétents pour le contacter,  dans les cas d'enfants qui naissent sans omole ("l'ombre portée, celle-la on l'a toujours") ; si "l'enfant n'a pas d'omole à la naissance, il pleure beaucoup... le pïjai pourra lui donner une omole, à condition que ce soit un pïjai qui possède le jolok du soleil ou celui de la lune" (P). Écoutons-le nous donner les grandes lignes du traitement : "Jenunu est un pïjai qui est parti autrefois sur la lune 22 où il est devenu jolok. Quand un enfant naît sans omole certains pïjai possèdent des jolok spéciaux avec des techniques spéciales. Moi (ce chamane), je me sers de mes jolok un peu comme des bobines [592] de fil pour envoyer  le combiné à Jenunu. J'enroule le fil (comme un fil de téléphone 23) autour du jolok et et projette ce dernier le plus loin possible. Il faut le projeter très loin. Parfois mes jolok n'arrivent pas jusqu'à Jenunu. Ce sont les jolok les plus forts, comme Latewë (un oiseau), qui y arrivent. C'est encore lui qui est sollicité pour la stérilité des femmes ou des animaux. Le fil met en communication Jenunu et le pïjai. Ce dernier explique le cas et Jenunu donne la marche à suivre pour le traitement" (P). En effet, nous dit un autre chamane, il peut arriver que Kujuli "oublie" de doter l'individu d'une omole. Soit l'enfant maigrit et meurt ; soit il grandit mais est alume, stupide, crétin. Soit ça ne se manifeste qu'à l'âge adulte à l'occasion d'un épisode de tëtamolekai et alors la personne meurt" (P) : voilà encore, en réserve, une potentialité étiologique qui pourra servir longtemps après.
L'omole interne correspond à peu près à "l'image vitale" définie par B. Albert comme représentant « à la fois l'image intérieure de l'unité corporelle et le siège du principe vital fondamental » (1985 : 146). C'est elle qui est nécessairement atteinte en cas de maladie grave ; comme partout en Amazonie, elle est le double du sang.
 
XV-1-1-2 omole de l'ancêtre dont on porte le nom/omole des épaules 
Voici les indications fournies par Pïleike : "quand on nomme l'enfant l'omole de l'ancêtre dont on porte le nom rentre dans le corps. Si l'enfant a beaucoup de noms il meurt : il n'en faut qu'un. Souvent d'ailleurs l'enfant meurt de ça, car la famille a donné trop de noms.  C'est quand elle entend prononcer son nom que l'omole de l'ancêtre auquel le nom correspond rentre dans le corps [ donc traditionnellement pas avant quatre mois]. Là elle se mélange à l'omole du dedans et les deux n'en forment alors plus qu'une. On ne reprend pas le nom des chamanes oimatpï, victimes de la vengeance toimai, des suicidés (ehulumatpï), des femmes qui ont avorté, car ils sont dévorés par les Kënekë 24... Cette omole descend dans l'enfant, remonte à la mort, redescend, remonte..." (Pk). Pilima fut dans un premier temps plus restrictif : "Quand on reprend le nom d'un aïeul son omole ne revient pas, sauf s'il s'agit d'un chamane ; alors là oui  l'omole revient et se mélange à l'omole, elle devient [593] "l'oeil" du pïjai (son deuxième oeil) pour voir le monde du rêve". Mais par la suite il modifia sa pensée 25 : "en fait l'omole revient chez tout le monde, c'est ça que pensent les Wayana, mais les gens n'en font rien. Chez les chamanes aussi c'est toujours la même omole, celle dont on porte le nom, qui revient dans les épaules ; elle vient avec le sperme dès la formation de l'oeuf. Si l'enfant ne veut pas de l'omole il sera souvent malade ; mais il peut aussi en avoir plusieurs, ça ne lui donne rien de plus ni de moins qu'aux autres". L'omole ne vient pas à la naissance, on ne la voit pas, mais seulement quand l'enfant commence à se tenir debout" ( le critère, physique, est donc plus tardif que pour Pïleike). Ce qu'il importe de noter c'est l'implication d'une humeur, le sperme, dans la transmission de l'omole de l'ancêtre. Tout se passe comme si elle faisait partie d'emblée des composantes de l'enfant, et que ce soit à la famille de découvrir le nom qui lui correspond, sous peine de perdre l'enfant 26. On ne fait jamais appel au chamane comme dans d'autres ethnies, alors qu'il semblerait le mieux placé pour trouver le nom idoine. 
Pilima confirme ailleurs sa conception et définit les usages que fait le pïjai de cette omole : "celle des épaules c'est encore une autre [ que pija et l'omole du dedans] : tout le monde en a une mais chez les descendants de chamanes, qui ont la double vue (tëwu akonke), ça sert à voir l'autre-monde. C'est le pouvoir jasi du pïjai : c'est donné par les jolok... Les débutants envoient l'omole des épaules qu'on appelle aussi jasi pour travailler, prendre contact avec les jolok. Mais avec l'expérience le pïjai crée Puhmi ; ce n'est pas un jolok, c'est une omole qui est dans les pieds. En fait Puhmi c'est l'omole, le jasi, et c'est jolok aussi. L'omole aussi devient jolok. Ensuite le chamane utilise Puhmi comme "téléphone" pour contacter les jolok. Et c'est le corps entier, avec les omole, qui va voir un jolok  employé (peito)" (P). On comprend pourquoi le chamane utilise le terme omole (il en possèderait en fait plusieurs) pour désigner ses esprits serviteurs mais aussi son omole. Il y a donc divergence entre nos deux chamanes quant à la situation de l'omole de l'ancêtre : mélangée à l'omole du dedans pour Pïleike, elle se localise dans les épaules pour Pilima.  Mais pour le premier son rôle est tout aussi éminent : "quand le pïjai est sous la hutte de soins c'est seulement l'omole des épaules qui s'active, va chercher les jolok, chante... Elles existent chez tout le monde et servent au rêve, à la connaissance : c'est comme les yeux, ça voit, ça pense, ça réfléchit. On peut appeler ces omole këkujulikom, "notre kujuli" ou "le Kujuli de nos yeux". Elles donnent aussi la force et le courage. Elles peuvent être fléchées [594] (et sortent alors du corps) mais pas volées. Lëwë 27 ne les atteint pas et elles ne jouent pas de rôle dans eputop". Au total il est probable que l'omole des épaules soit, sinon toute, du moins une partie essentielle, chez chacun, de l'omole de l'ancêtre. En tout cas elle possède une spécificité fonctionnelle. Cependant quand je tentais d'obtenir des précisions sur cette omole auprès de nos chamanes, ils me répondaient qu'ils n'en savaient rien, que c'étaient des histoires anciennes,  comme si cela n'avait pas ou plus d'importance réelle.
 
XV-1-1-3  omole de la pupille
On appelle encore omole "le reflet", l'image qui se reflète dans le miroir et De Goeje appelait eu-amole, amole de l'oeil, la petite image qu'on voit dans la pupille de quelqu'un : plusieurs informateurs m'ont dit la nommer kujuli-(P, K) mais on dit aussi ëkamïn ; "la pupille" c'est ëpulun et on appelle omole l'image qui se reflète dedans ; "on ne peut pas la voler mais il est possible de l'effacer, ça donne alors une vue floue (mutom), on est malvoyant (ënetëla hapon) car cette omole c'est un peu comme les yeux de l'omole du corps" (P). Monod-Becquelin note quelque chose de similaire chez les Trumai : «   ihan représente l'âme chez le vivant, le reflet dans un miroir, dans l'eau ou dans la pupille du vis à vis, l'ombre portée... »  (1982 : 135).
 
[595]
Principales catégories d'omole 28 : (tableau n°18)
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	dénomination(s)	origine	rôle(s)	localisation
	omole ou 
omole du dedans ou
kumïukom enene
	Kujuli par l'intermédiaire de la lune	principe vital
effecteur des instructions de Kujuli
énergie en charge des actes de vie et survie : production, reproduction, alimentation...
	partout dans le corps, là où il y a du sang
	pija ou
omole externe ou 
omole de la peau ou
kulo ou kupilinkom	Kujuli par l'intermédiaire du soleil (?)	ombre portée (sisi amole)
chaleur du corps
prend en charge les produits nocifs, souillés de l'existence : féces, urine, pleurs...	sur la peau
	omole de l'ancêtre
 = ( ?) omole de l'épaule ou jasi ou
këkujulinkom	du ciel de Kujuli
sperme, après avoir été donné à l'origine par Kujuli (ou Mopo)	personnalise le principe vital omole ; explique certaines ressemblances de caractère
chez tous : courage, intelligence, force, pensée...
chez le chamane : double-vue, jolok	partout (Pk) ou dans les épaules (P)
épaule
	ewu amole ou 
kujuli ou
ëkamïn	Kujuli	vue simple claire	pupille

 
Aima est sans doute un peu provocateur quand il affirme que " les Wayana parlent d'ombre quand ils parlent d'omole ; mais sinon pour eux l'omole c'est le corps. Ils ne croient pas aux différentes omole. Ils ne croient pas non plus que l'omole sort du corps en cas de maladie, mais qu'elle est faible et malade seulement". Mais il est certain qu'excepté l'existence d'une omole, voire de deux (omole et pija), son rôle primordial dans la vie et la possibilité qu'elle soit dérobée, tous les autres détails échappent à l'homme du commun qui ne s'interroge d'ailleurs pas là-dessus, laissant ce soin spécieux aux chamanes et à quelques anciens.
[596]
XV-1-2  caractéristiques
 
Quand on parle simplement d'omole c'est le plus souvent de celle d'origine lunaire ou interne qu'il s'agit : c'est une omole  neuve, dotée de caractéristiques en rapport avec sa qualité énergétique, qui vient investir l'enfant. Elle présente un certain nombre de particularités qui peuvent la définir.
Il s'agit bien du principe vital 29, comme je l'ai montré plus haut (p ?) : "sans l'omole on ne peut pas vivre. C'est plus indispensable à la vie que le sang car c'est avec nous que ça vit. Sans l'omole on meurt. Mais l'omole vieillit aussi comme l'homme" (Alatalipo). Un homme mûr proposa une jolie formule : "sans omole le corps est comme une maison abandonnée" (P) et il ajouta : "elle donne la force, l’énergie dans le corps" [c'est moi qui souligne]. Mais l'omole est aussi principe de mort : "c'est à cause d'elle qu'on peut mourir. Les jolok n'ont pas d'omole, c'est pour ça qu'ils ne peuvent pas mourir" (M) : voici pointée une différence essentielle entre les invisibles et nous.
L'omole conditionne en partie la longévité de la personne ("si on reçoit une omole vraiment faible on meurt assez jeune, si elle est forte on vit longtemps" (M)), et se trouve dans un rapport de proportionnalité définitivement inverse avec les organes et notamment le coeur : à coeur gros petite omole, donc lâcheté, faiblesse ; à coeur petit grosse omole, c'est-à-dire courage, vaillance. Ainsi par exemple le héros culturel Kailawa  avait une grosse omole, et un chef réputé pour son courage et sa force, Masili, avait des organes petits et notamment des os pleins. Nous avons déjà évoqué ce fait de la variabilité inter-individuelle de la quantité d'omole en l'expliquant. 
Un enfant doté d'une omole forte aura une croissance rapide, et lente si son omole est faible (K). 
Autre remarque fondamentale, déjà évoquée : il ne faudra pas perdre de vue que parler d'omole c'est parler de sang : l'un ne va jamais sans l'autre, comme l'affirme ce vieux chamane : "il n'y a pas de différence entre sang et omole" (M). Sang et omole  sont livrés ensemble par la lune (intermédiaire de Kujuli), ils sont les deux aspects d'une même et indivisible entité, d'origine céleste ; les deux parents semblent participer, à un moment donné, dans certaines versions, à ce transfert d'omole (Pk, Pp). Cette collusion est mise en [597] évidence notamment par le fait que les symptômes sont identiques si l'on perd l'omole, qu'on se la fait voler ou bien que le sang  subit une grave altération comme dans tëtopai, où il est littéralement gâté (M). Le lien omole/sang apparaît nettement aussi quand ce chamane nous apprend que, pour faire le diagnostic d'une capture d'omole, il palpe les pouls (radiaux et tibiaux postérieurs) du malade : s'ils sont présents et normaux alors le problème ne vient pas de là.
"L'omole est indispensable au sang, si elle est bonne notre sang est fort. Si notre sang est mauvais ou qu'il en manque l'omole est faible" (W) ; "l'omole est forte ou faible selon que le sang est fort ou faible. Et ça ne dépend pas des parents, c'est Lune qui décide " (P). Il n'y a pas de quoi s'étonner : la lune, qui fournit aux femmes le sang spécial des menstrues, et donc celui qui formera l'enfant, lui attribue également l'omole ; et les deux, sang et omole ne peuvent qu'être liés. 
Livrée en quantité finie et définitive, bien qu'elle subisse un processus d'expansion chez le jeune puis de régression chez l'adulte âgé, on comprend qu'il ne peut qu'en aller de même pour le sang qui est sa matérialisation (voir courbe n°1). C'est un point très important de la conception wayana du corps et de la personne. C'est une variation standard identique pour tous quel que soit le potentiel de départ. 
Schéma no 17 bis. L'omole est chevillée au corps,
mais avec une force variable selon la période de l'existence
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Les actes de l'homme, et surtout la rupture de tabou, la maladie, une alimentation qualitativement négligée, peuvent raccourcir ou interrompre plus tôt cette évolution. [598]  L'omole est chevillée au corps, mais avec une force variable selon la période de l'existence : bien accrochée chez l'adulte sain, elle est plus fragile chez le jeune enfant (ainsi utilise-t-on certains moyens, comme la liane qui porte le nom d'omole, pour fixer cette dernière en cas de faiblesse ou de maladie bénigne) et chez le vieillard. Surtout elle est plus petite chez les enfants, comme le dit clairement Wejuku, car ils ont peu de sang ce qui explique que durant cette période l'individu soit plus fragile, donc plus facilement victime des ruptures d'interdits en particulier ; et ceci est encore facilitée par le fait "qu'ils sont inconscients, ils ne savent pas comment éviter les maladies, ils jouent" (A), (c'est l'âge où "ils n'ont pas la pensée"). En fait plus l'omole est grosse, mieux elle est attachée au corps, moins elle risque d'en être arrachée ou chassée.
Ce qui fait la différence entre le vieillard et l'enfant c'est surtout la compétence acquise par le premier dans les rapports avec la nature, la surnature (respect des interdits...) et les hommes. L'omole  grandit, se renforce durant l'existence d'une part grâce à un double mécanisme "spontané" :  d'une part intervient la croissance qui, en augmentant le volume du corps ("l'omole grandit en même temps que le corps" M), donc du sang, accroît celui de l'omole, mécanisme renforcé par la fièvre "naturelle" ipojin ; d'autre part on recourt à un procédé collectif et rituel : il s'agit de la cérémonie d'initiation décrite ailleurs, car "c'est l'omole  qui passe le marake. Au moment où on va appliquer le kunana elle vient se loger dans la poitrine pour donner du courage, mais elle s'échappe si la personne a peur. Après eputop on est plus fort qu'avant" (P). On comprend donc que l'omole, du fait qu'elle est plus puissante chez l'adulte est aussi mieux "accrochée". Durant toute la période initiale l'enfant est fragile et sa santé dépend de l'attitude de ses parents : c'est lui, le plus fragile de la famille, qui subira les conséquences de leurs fautes. Mais l'omole, après avoir crû, régresse avec l'âge : "Quand on meurt on n'a presque plus d'akuwalï -identifié ici à l'omole- dans notre esprit, on voit peu l'image dans la pupille -qui est un peu trouble- et l'ombre n'est pas nette" (K). Chez les vieillards elle est donc à la fois plus petite et plus faible, à cause du mauvais sang.
Il est possible de renforcer une omole, mais certaines sont malgré tout plus fortes que d'autres : selon Pïleike "l'initiation rend l'omole du dedans forte ; pas pija, celle de la peau, car elle se sauve, elle a peur, alors que celle du dedans reste : c'est elle qu'on pique. Un ipipïn a une omole plus forte, mais ce n'est pas parce qu'on passe beaucoup d'eputop qu'on devient ipipïn : c'est de naissance. Les ipipïn ont moins de maladies que les autres ; on peut les reconnaître car tout petits ils mangent déjà du piment".
Enfin, nous y reviendrons, "l'omole c'est le jolok d'une personne vivante" ; cela signifie que ces deux entités présentent un certain nombre de points communs. Nous [599] verrons que, jouant un rôle fonctionnel identique vis-à-vis des créatures qu'elles animent (l'une l'homme, l'autre tout ce qui n'est pas humain mais qui a été créé par Kujuli), elles sont antithétiques sur le plan ontologique et que cette opposition est à la racine du mal.
Mais aussi, on l'a souligné, la valeur sociale de la personne est en rapport direct avec la quantité d'omole : amolephakan désigne "quelqu'un de rapide, dynamique" alors qu'amolepïn désigne "quelqu'un de lent". On pourrait dire que le premier est productif et pas le second. L'omole  est "ce qui donne la force", "ce qui fait vivre". Or amolephak signifie "beaucoup d'amole" et amolephakela veut dire ("pas beaucoup d'omole"). On a vu aussi que ihpemna, "faible", "passif", sans volonté, qui se décourage vite, mot ancien qui ne s'emploie plus beaucoup signifie "n'a pas" alors que ihpëmhak, "vigoureux", habile, actif, terme un peu désuet, a pour sens "a beaucoup" : ces mots permettent de corréler nettement à la fois l'omole, le corps et la rentabilité sociale évaluée en terme de sécurité matérielle. En effet la personne ihpëmhakan possède beaucoup, implicitement d'omole, par conséquent une grande activité physique, de l'endurance et du courage, ce qui lui permet de "posséder" le confort, des biens. L'unité indivise de la personne ne peut mieux être mise en valeur. L'omole est bien corrélée à l'énergie de l'individu, à son dynamisme. Elle peut être caractérisée par sa taille mais encore, on l'a vu, par sa densité : les gens gros et mous auront une grosse omole mais légère, alors que celle des gros dynamiques sera grosse et lourde.
L'individu est à l'image de son omole, il la reproduit dans chaque geste de sa vie et ne peut échapper à cela. Ceci explique que les caractéristiques de cette omole sont déduites des actes : si un tel est lâche et faible, c'est qu'il a une omole petite et légère, alors que le lâche costaud aura une omole grosse mais légère contrairement au costaud dynamique... On trouve là l'expression d'une physiognomonie simple, dont nous avons livré les grandes lignes (voir chap. XII), mais que nous allons compléter peu à peu (notamment avec la notion de wïpï). En tant qu'unique et spécifique d'un individu, l'omole a à voir avec l'identité : personne n'a la même omole. Même deux jumeaux ont des omole différentes, bien que très proches.
L'omole octroyée par Kujuli reçoit tout au long de la vie corporelle des instructions quant aux comportements à adopter : il semble acquis que c'est l'omole interne "kumïukom enene... qui nous donne envie de manger, envie de faire l'amour, d'avoir des enfants..." (Pk), même s'il peut apparaître qu'une des autres modalités (celle des épaules, ou des yeux), qui n'en diffère pas essentiellement, puisse jouer ce rôle. Quoiqu'il en soit on comprend mieux kumïukom enene : elle garde le sang et surveille la transmission des messages de Kujuli à l'ensemble de l'organisme ; elle gère la pensée. Par cet effecteur placé et confondu avec la substance même de l'individu, Kujuli "donnera la pensée pour se [600] marier" avec telle ou telle fille, ou "la pensée de manger" telle chose et non telle autre... Bref, par l'omole,  Kujuli guide les modalités de l'existence de chaque individu. 
Ce qui nous intéresse, c'est qu'il y a une omole  visible liée au soleil, qui fournit l'ombre, et une omole  invisible liée à la lune, ombre de l'ombre, source de vie et de force, équivalent idéel du sang. Il y a consensus sur la hiérarchie de ces deux entités en ce qui concerne leur importance proprement vitale : celle d'origine lunaire est toujours majeure, et c'est d'ailleurs d'elle qu'on parle implicitement quand on parle simplement d'omole. Elle est conceptuellement segmentée de plusieurs façons : partagée en deux selon un axe sagital, mais encore constituée d'un noyau recouvert d'une enveloppe, dont il sera question dans la suite de ce chapitre.
 
schéma n° 18 : principales segmentations de l'omole
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[601]
Cependant certains rêves sont attribués à un voyage de l’omole hors du corps (il s'agit de l'omole appelée pija selon Pïleike), nous y reviendrons. Beaucoup d’ethnologues voient dans cette dissociabilité du corps et de son double invisible un des caractères permanents des sociétés chamanistes ; c’est effectivement une des conditions de possibilité du chamanisme.
Un autre chamane laisse entendre que l'omole peut être tuée : si un jolok flèche dans l'épaule, il peut, dans certains cas, tuer l'omole et provoquer la mort.
Afin de se concilier la faveur des jolok soigneurs lors d'une séance de guérison, on s'adresse à eux en les appelant jamoleman, terme que l'on peut traduire par "comme mon omole" ou "qui est mon omole" ou plus justement par "autre moi-même". "C'est pour leur faire comprendre qu'on les aime bien" ; il s'agit donc d'une formule propitiatoire, comme pour abolir l'inversion qui les différencie de l'omole. 
Les ethnologues ont généralement pris acte de l'absence de précision dans la conceptualisation de ce domaine ; ainsi de l'incertitude des Txikao sur la fonction exacte de l'âme, son origine et même son destin après la mort (P. Menget, 1979 : 256). On doit noter que certaines sociétés se passent tout à fait d'explication à ce sujet, comme en témoigne Descola chez les Achuar : « on admet que l'embryon est doté d'un wakan - principe vital - mais personne ne paraît savoir d'où procède cette âme ni ne s'en inquiète le moins du monde » (1993a : 399). Cet auteur croit pouvoir rattacher  cette carence à une particularité [602] du système de filiation : « un tel désintérêt d'ailleurs est compréhensible, vu l'absence dans cette société de tout principe de filiation » (id). Les constatations de ces auteurs s'appliquent assez bien à la conception populaire de l'omole chez les Wayana, mais pas au savoir chamanique dont les spéculations sur ce thème sont un des privilèges, que quelques anciens néanmoins partagent.
Toutefois, sans théorie de l'omole, il serait difficile de comprendre le mécanisme de la fièvre comme celui de la douleur : j'en donne un aperçu, me réservant de développer ultérieurement. "Les enfants de Mopo meurent au bout de quelques jours, pas ceux de Kujuli... La chaleur du corps vient de pija ; c'est parce que pija sort du corps qu'on a froid dans la fièvre ; mais c'est également car le sang ne circule plus et donc que l'air ne bouge plus qu'on a de la fièvre... Hunme c'est quand l'omole part car alors le corps n'est plus complet… La douleur c'est quand l'omole est hors du corps, mais quand on a en plus jolok pïle dedans le corps. Quand on a la fièvre (tïjephe) c'est l'omole qui reçoit la fièvre et nous avec ; mais l'omole ne sort pas du corps. Dans tëtamolekai on a pas mal car il n'y a pas de jolok pïle dans le corps : l'omole est ailleurs mais debout, en bonne forme, elle n'est pas fléchée ni malade. Par contre dans jolok pïle elle crie et sort, mais ensuite, au bout de quelques temps, elle rentre sauf là où se trouve le jolok pïle" (Pk). Le point de vue de Pilima est très différent : " Même là où il y a un jolok pïle il y a du sang mais il devient épais, il y a des caillots de sang qui bloquent la circulation tout autour du jolok pïle. Là et autour l'omole est présente mais blessée, et en plus il y a jolok pïle amole  qui donne la douleur. Oui, il y a deux omole au même endroit : la nôtre et celle de la flèche d'esprit jolok pïle amole. Cette dernière est comme un homme, c'est elle qui donne la douleur"… On le voit bien, aucune explication de ces symptômes à la fois banals et essentiels n'omet de prendre en compte l'omole.
Tout cela fera l'objet d'un examen approfondi dans l'étude consacrée à la pathologie. D'une façon générale, "quand on est malade l'omole est toujours à côté de nous, alors que quand on est en bonne santé elle est en nous" (Tukanu). Ainsi émerge une autre caractéristique de l'omole : elle peut quitter le corps selon le désordre qu'il recèle, les dangers auxquels il se soumet ou est soumis ; et cette fuite dépend principalement de la quantité d'omole (un adulte perdra rarement son omole) et de l'expérience qui permet d'éviter les situations qui facilitent cette évasion, donc de l'âge surtout et de l'état physique de la personne. 
Il s'agit d'un fait majeur : l'omole quitte le corps lors d'une maladie sérieuse (l'externe, pija, pas l'interne, à en croire Pïleike). C'est ce qui autorise les Wayana à parler dès lors, se référant à l'absence de principe vital incarné, de mort. On pourrait leur [603] appliquer ce que Descola dit à propos des Achuar : « ... l'on est déjà un peu mort avant que d'être décédé, un malade étant conçu comme un défunt en puissance et un défunt comme un malade accompli »  (1993a : 398). On peut concevoir qu'étant ancrée dans le corps grâce au sang, si ce dernier est insuffisant ou trop faible, l'omole aura tendance à se libérer. Souvent la maladie se double d'un vol de l'omole puisque cette dernière est vulnérable, externalisée. Cela permet aussi de comprendre pourquoi on utilise souvent des matières ou plantes collantes (comme la gomme de palakta  -Manilkara bidendata-) dans le traitement des maladies : c'est pour souder l'omole (pija selon Pïleike) au corps, empêcher sa fuite et par là exactement "coller la vie au corps". Donc l'omole n'est contenue dans les limites du corps qu'en période de vie, c'est-à-dire de santé 30 ; mais elle en est dissociable, et c'est précisément cette possibilité qui induit celle de mort physique : on a là une première définition de la mort, c'est un état où l'omole a déserté le corps, même si celui-ci continue à bouger, à parler. On retrouve la dichotomie pija/omole interne, mais aussi un certain nombre d'éléments décrits à propos des Wayana, nettement exprimée dans une observation de P. Erikson chez les Pano : « Pour les Matis il ne faisait aucun doute que c'était le tutsi [esprit] de Pedro qui venait emporter Mena, et le dernier jour (la veille de son rétablissement) on disait déjà que Mena était mort. Ce qui gémissait, maigrichon, dans son hamac n'était que son shotko (terme que l'on emploie généralement pour parler d'une enveloppe, d'un emballage, et qui nous a été glosé en l'occurrence par bitsi, peau, écorce). Le sang de Mena (glosé d'ailleurs par tsusi [équivalent de l'omole]) avait été emporté par le tsusi de Pedro, et on s'attendait à voir le shokto dépérir sans tarder » (1986 : 195).
Un point est fondamental : en cas de meurtre indirect, par quelque moyen que ce soit (jolok pïle du chamane, chants de l'ëlemikaten, sorcellerie...) l'omole (ou le jolok tueur dans le cas du chamane) de l'assassin doit rester dans le corps (ou à côté ?) de la victime jusqu'à ce que cette dernière trépasse si c'est le but effectivement recherché. Cela permet de comprendre des pratiques comme ëtoimatpë où l'on espère avoir en quelque sorte piégé le jolok qui attirera la vengeance sur celui qui l'a envoyé, l'éliminant du même coup. Cela permet aussi de comprendre pourquoi le chamane peut connaître l'identité de l'assassin (puisqu'il voit son omole qui est sa copie). S'il s'agit simplement d'infliger une blessure ou une maladie, l’omole ou le jolok ne s’attardent pas.
Nous avons dit que omole était le terme spécifique pour différencier le "principe vital" humain des autres. En effet on évite d'employer le terme jolok pour l'homme alors que tous les animaux en sont pourvus. Nous allons y revenir, un certain nombre de caractères les différencient : vie nocturne pour les jolok, diurne pour l'omole ; lié à un sang nourri de cuit pour l'omole, de cru pour les jolok...
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Pour finir, si l'omole est indispensable à l'animation du corps et de la personne, elle doit cependant être elle-même régulièrement ré-énergisée, et c'est là le rôle de l'alimentation : un individu mal ou non nourri perd son énergie, devient faible et meurt. Les aliments nourrissent matériellement le sang et symboliquement l'omole, permettant la vie. On pourrait donc à juste titre étudier l'alimentation dans le cadre des constituants de la personne. C'est l'inadéquation progressive entre la quantité d'énergie fournie et les besoins -manifestée par la sécheresse- qui est cause du vieillissement et de la disparition de la personne. Santé, sang, omole et hydratation vont de pair pour assurer la vie. Quelqu'un qui a la peau lisse, donc qui est bien hydraté, "plein", "dense" est en bonne santé.
 
XV-1-3  localisation, "anatomie" de l'omole
 
Où se trouve exactement l'omole dans le corps ? Tout dépend de laquelle on parle. Le vulgaire considère qu'elle se situe partout dans le corps, de façon homogène (c'est aussi ce que dit Hurault) et non différenciée. Les chamanes, quant à eux, opèrent des distinctions plus précises. Ils considèrent notamment, suivis en cela par les anciens ou les savants, qu'il y en a deux, placées dans les épaules 31 : une pour la partie gauche du corps l'autre pour sa partie droite. Le découpage selon l'axe sagital a une valeur opératoire (palpation des pouls, moindre gravité de la perte de l'omole de gauche) ;  il est constant et semble avoir pour les chamanes une valeur puisque tous le décrivent. Celui qui oppose la périphérie (pija) au centre a des prolongements ontologiques : le centre retourne à Kujuli tandis que l'enveloppe reste sur terre. Mais ça "c'est les pïjai  qui le disent", avouent les Wayana ordinaires, façon de révéler qu'eux seuls sont capables de "voir" l'invisible et qu'on est bien obligé de leur faire confiance. Ce qui nous importe c'est que ce soit le savoir du chamane qui soit reconnu valide et qui organise le discours global, oriente les schémes d'action 32. Car on doit observer que pour le commun l'omole, comme d'ailleurs les entités de l'Autre-monde, est un objet de croyance alors que pour les chamanes elle est un objet d'expérience, ils la voient, peuvent la manipuler. Cette différence est fondamentale en ce qu'elle fonde la compétence sociale des [605] derniers, la possibilité de la médecine chamanique en général. Lorsque l'omole  est malade, disent les chamanes pour  justifier la localisation dans les épaules 33, on a mal aux épaules (P) et si "tu es fléché là tu auras de la fièvre, mal partout et de la fatigue. Le plus souvent l'omole  meurt et il faudra la remplacer". Cela est sans doute en rapport avec l'importance vitale de la force des bras et des épaules dans cette société. Un pïjai, ou un garçon doté du don de double-vue ne doit jamais mettre sa main sur l’épaule d’une fille car elle aura epijakatpë, “une forme de vol de l'omole. 
Au-delà des notions traitées dans les paragraphes précédents, il m'a semblé qu'il existait une segmentation plus poussée de l'omole globale, correspondant à un ensemble de noms ; je voulus en savoir davantage à ce sujet, et ce qui motivait une telle précision.
Pilima précise que le nom de l'omole  générale est Wanëkëi, au pluriel Mëkwai. Interrogé sur l'existence de composantes parcellaires de cette omole  globale 34, ce chamane a bien voulu m'en livrer les noms mais en ajoutant que "si on touche une omole on les touche toutes" : elles ne seraient donc en fait que les noms des parties différentes de l'indivisible omole  globale. Voici une sorte de taxinomie "anatomique", bien sûr ésotérique et à usage chamanique, de l'omole : il s'agit exclusivement de celle de Pilima et, bien évidemment, elle diffère de celle que ses collègues ont pu me proposer ; car si l'attribution de noms différents aux différentes zones de l'omole en fonction de leur localisation est reconnue par d'autres chamanes, les noms quant à eux différent.
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tableau n° 19 : noms des parties de l'omole
en fonction de l'anatomie selon Pilima
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	zone du corps	omole	zone du corps	omole
	jambes	kainëkëinë	coeur	toktokai
	pieds	idem	poumon	pipahaka
	cuisses	susumi	foie	simïisi
	bassin (ëkun )	tëunuk	os, squelette	jalita ahmit
	sexe féminin	mïlewai	utérus ( mone )	sikïi
	sexe masculin	alepïmpïm	estomac	numap
	ventre	ëtaliktë	intestins	alimaneme
	fesses	waliktai	yeux	kukuime
	poitrine	akïphai	nez	pamne
	dos (apï )	waliktai	bouche	apënamhai
	cou ( ëhena )	lëlitë	sein	pipakai
	épaule gauche	piliwalika	cerveau, moelles	kïlëita
	épaule droite	anani	vessie	kueliman
	tête	ëwuahmi	sang	ëwetïkpiju
	bras	ëpëtumu	peau	tëtuponkai
	avant-bras, 
mains
	ëpëlesi	 
	 


 
Les reins, la crosse de l'aorte (wanë ewa), la langue, les oreilles ni le visage ne possèdent, pour ce pïjai, de terme spécifique pour désigner la partie de l'omole qu'ils représentent. Ainsi Mëkwai ("je suis quelqu'un") pourrait être employé quand on veut mettre en évidence les multiples constituants de l'unique Wanëkëi (serpent de coeur ou de miel ?). "Je-suis-quelqu'un" nous mène droit à l'idée de personne, et concerne une totalité qui fait corps avec l'organisme.  Il semble enfin, mais je ne dispose d’aucun autre élément dans ce sens, qu'à chaque zone soit affecté un  jolok susceptible d'intervenir sur elle, variable bien sur selon le chamane (voir W). La principale utilité de cette liste serait d'ésotériser le discours du pïjai lors de la séance de soins afin d'en accroître la puissance grâce à la démonstration ainsi manifestée de sa connivence avec l'Autre-Monde ; mais ce n'est là qu'une hypothèse car je ne dispose pas de données plus précises à son sujet. Mais il est déjà significatif qu'elle existe.
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XV-1-4 issue(s) de l'omole hors du corps
 
Une autre question se pose : par où, et à quelles occasions, l'omole s'échappe-t-elle hors du corps ? Il faut distinguer plusieurs cas. Par la bouche : avec le souffle lors du rêve, lors d'un cri de surprise et, peut-être, lors de la mort ; "l'omole quitte la personne ou le mort par la bouche, et c'est par là aussi que le pïjai la remet" (Tenepo). Mais Pilima donne une autre version : "à la mort l'omole quitte le corps comme une chemise et s'en va vers le haut, par la tête ; on lie les poignets et chevilles de ceux à qui l'on fait ëtoimatpë pour empêcher le jolok tueur, qui est dans le corps, de sortir". Voilà au moins qui explique cette pratique, incompréhensible si l'issue ne se faisait que par la bouche. 
Lorsqu'on pousse un cri de surprise ou de peur 35 on expulse l'omole en même temps que le souffle ; chez le petit enfant on voit souvent la mère effectuer le geste wïhwïkaimëtop  (voir annexe VII) afin d'empêcher les jolok  de certains animaux -notamment le phasme, mais aussi le crapaud (pëlë), kulankula (ind.), waiko (ind.), l'engoulevent noirâtre oklai.…- de se saisir de l'omole qui pourrait être libérée par la bouche ouverte lors du sommeil ou après une chute : ainsi le jeune fils de Kuliwaikë perdit-il son omole en tombant. Muloko échoua dans le traitement mais un membre de la famille permit la guérison grâce à la plante omole 36. Cependant, quand on reste trop longtemps à se reposer dans la forêt, pour peu qu'on soit fatigué ou mal fichu (imela), "l'omole reste quelque temps à cet endroit avant de nous rejoindre" ; il faut comprendre en fait que la partie de l'omole correspondant à celle sur laquelle le corps s'est reposé peut "imprégner" quelques heures les lieux, par contagion. 
Makuwe comme Pilima affirment que c'est l'omole des épaules qui voyage lors du rêve. Nous verrons les techniques employées pour la réintégrer.
Enfin, en cas de maladie, Pïleike soutient que seule l'omole de type pija peut s'éloigner, que kumïukom enene, l'interne,  ne quitte jamais le corps avant la mort.
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XV-1-5  particularités de l'omole des chamanes
 
 
C'est la qualité du jasi, l'omole des épaules héritée par le sperme d'un ancêtre chamane (ou donnée lors de l'apprentissage), qui différencie le chamane du commun des mortels : son pouvoir vient de là, le jasi particulier lui octroie la double-vue qui obéit d'ailleurs à une latéralisation ; l'omole de l'épaule droite regarde devant tandis que celle de gauche surveille derrière.
L'omole d'un pïjai peut aussi, c'est exceptionnel, se transformer en homme de chair : cela se produit dans la forêt, jamais au village. Les jolok du chamane prennent ainsi, durant quelques heures, par plaisir, forme et consistance humaine. On peut même les voir sans en être aperçu, et plusieurs cas auraient été signalés en 1985. Selon Pilima, s'ils se promènent ainsi sur la rivière, leur "pirogue" est le caïman blanc ulu. L'omole d'un pïjai peut aussi "habiter" un animal, selon Wejuku, afin d'aller espionner pour le chamane ce qui se passe sur un autre fleuve sans se faire remarquer. Lui pourrait utiliser les oiseaux onole (Tigrisoma lineatum), wakalaimë (Egretta alba) et atula (le martin-pêcheur).  Muloko confirme l'information en précisant que "le pïjai peut pas se transformer en animal mais il peut habiter un animal comme le jaguar 37, l'anaconda 38... c'est une façon pour tuer les gens et espionner". 
On a signalé que le pïjai peut utiliser le terme omole pour désigner l'ensemble de ses jolok ; chez lui effectivement à la longue l'omole finit par s'identifier à eux, ce que De Goeje notait pour les Kalina : «   ils se servent du mot amole dans le sens des puissances de l'homme-médecine »  (1943 : 8). Au début, durant la jeunesse du chamane, elle en est bien différenciée, mais avec l'usage, par contamination, elle est assimilée à cet ensemble, ce que veut sans doute signifier cette remarque commune à l'égard des pïjai : "ils sont jolok, même sans mauvaise intention, et c'est pour ça qu'il faut les craindre". Le contact fréquent avec la surnature leur a communiqué les pouvoirs de cette dernière, et même bien intentionnés ils sont virtuellement dangereux. Au début et même chez le pïjai expérimenté la démarche diagnostique et thérapeutique se passe de la façon suivante : à la phase de réflexion, ipohnëptop, l'omole  du pïjai, pendant le sommeil de ce dernier, va aller examiner le malade, contacter les jolok, leur présenter le cas, leur demander de trouver le coupable.. bref travailler en maître-d'oeuvre à résoudre le problème, par consultation des jolok [609] concernés, pour livrer au chamane, à son réveil, un programme de traitement qu'il n'aura plus qu'à ordonner à la famille (P, M). Une femme nous disait "les pïjai, à force d'être avec les jolok, deviennent jolok", et d'une certaine façon il faut bien que l'omole d'un pïjai soit jolok, sans quoi elle ne saurait avoir de rapport avec l'Autre-monde. Un chamane expérimenté n'utilise plus que son omole pour agir sur la surnature, tant à fréquenter les jolok cette omole a acquis leurs pouvoirs. C'est ce que dit Pilima lorsqu'il affirme qu'il n'a plus besoin d'intermédiaires (jolok) pour aller voir les chefs des maladies car c'est son omole qui les contacte directement 39. C'est sans doute ce qui explique que les effets du phénomène de capture, (tapuhe),  des jolok  d'un chamane soit assimilable au vol de l'omole.
 
XV-1-6  omole d'ancêtre
 
Je ne peux quitter ce paragraphe sans revenir sur une conception particulière dont j'ai dit l'essentiel, car elle a un lien avec le processus de dénomination que nous étudierons bientôt ; je l'ai approfondi grâce à l'aide de Pïleike surtout, mais aussi de Wejuku et de Kulijaman, mais bien des incertitudes persistent malgré tout. Pour le premier une autre omole viendrait se superposer ou se confondre avec celle attribuée par Kujuli, lors de la dation d'un nom à l'enfant. Je compris au début qu'il s'agissait de celle de l'ancêtre dont on portait le nom : "c'est Kujuli ou Mopo qui choisit de donner l'omole de tel ancêtre à l'enfant", "on a l'omole de l'ancêtre à qui on ressemble", et Pïleike cite un exemple concernant mon traducteur ;  "c'est le sang de l'omole du mort qui va, en jolok, sur l'enfant" ; ailleurs il dit qu'on peut en avoir deux. Un ancien affirme également : "chacun a une omole avec une partie neuve et une venant d'un ancêtre", ou encore "la personne porte toujours le nom de l'ancêtre dont elle a hérité l'omole ; on ne peut pas hériter le nom d'une personne dont on n'a pas l'omole" (W) ; "c'est l'ombre de l'ancêtre qui vient sur celui qui portera son nom... mais ce qui était l'ombre de l'ancêtre va à l'intérieur de l'enfant (alors que celle qui était dans les ancêtres du même nom va comme ombre autour de chacun d'eux)". Ailleurs, son devenir est précisé : l'omole va au ciel tandis que celle de l'ancêtre du même nom revient au pays des omole du soleil levant -là où le ciel touche la terre- (entre autre K). 
Cela nous conduirait donc à envisager un double devenir pour ces deux omole de provenance différente ; l'omole interne initiale, énergétique, reviendrait seule auprès de Kujuli, selon le trajet qui va être développé ultérieurement, tandis que l'omole fournie par l'ancêtre (et mélangée, la vie durant, à la première), rejoindrait le pays du soleil levant. Ainsi l'omole-principe vital, issue de la lune, remonterait au plus haut ciel alors que l'autre, personnalisée (ressemblance), rejoindrait le soleil levant.
À une certaine phase de mes entretiens quasi-journaliers à ce sujet, je me crus même autorisé à synthétiser ce que j'avais assimilé sous la forme suivante :
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schéma n° 19 :  le destin de l'omole 
conçu par l'anthropologue en fonction des éléments fournis par Pïleike
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	Voir le schéma no 19 dans 
Les Classiques des sciences sociales.
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schéma n° 20 : en fonction du même chamane,
recyclage de l'omole liée au nom
 
	Voir le schéma no 20 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
Cette conception fut réitérée, précisée. On sentait que de séance de travail en séance de travail le vieux chamane affinait le concept : les prémisses lui était nettes, "l'omole d'un arbre va sur une jeune pousse et pareil pour l'homme, son omole va sur un enfant de la famille et du même sexe" mais il n'avait sans doute jamais poussé plus loin, ni exercé à ce problème sa réflexion. Lexicalement cette réincarnation 40 permet de mieux saisir pourquoi on peut dire kutunukom, "nos soutiens", pour les ancêtres : leur omole nous soutient réellement et pas seulement métaphoriquement. De plus le terme umït trouve un nouvel éclairage : il est un composé de jum et de imit, c'est-à-dire la racine paternelle, ancestrale, il est le fondateur, mais aussi celui qui se retrouve en chacun de ses clones ou descendants. L'autre élément qui me pousse à ne pas la négliger est que cette conception fait système, qu'elle s'insère très logiquement dans un ensemble qui sera clarifié lors de l'étude des noms. Cette théorie explique bien pourquoi le pouvoir chamanique se transmet de génération en génération : "le pouvoir du pïjai est contenu dans l'omole de l'ancêtre" (K). En tout cas cette omole serait indispensable à la vie, totalement confondue avec celle attribuée par Kujuli : a elles deux elles provoqueraient leur propre croissance à partir d'un noyau "originel". Le supplément obtenu constituerait le wïpïlïtpë.
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À la mort la partie centrale, conservée pure, remonte au ciel et sera lavée alors que la zone périphérique est jetée. 
Enfin cette conception permet aussi de rendre compte du fait que lors du vol de l'omole, ou bien lors d'épisodes de maladies pendant lesquels l'omole quitte le corps, la personne reste vivante. En effet au cours d'un entretien Pïleike m'éclaira : "les jolok ne peuvent prendre que l'omole des ancêtres, jamais celle de Kujuli". 
 
XV-1-7  conceptions de l'omole et temps présent
 
Lors des nombreux entretiens, étalés sur des mois, qui m'ont permis de cerner tant bien que mal la notion d'omole, ce n'est pas seulement le besoin de logique de l'ethnologue qui fut mis à rude épreuve. A plusieurs reprises mon traducteur, jeune homme marié et scolarisé jusqu'en seconde mais profondément curieux de la tradition qu'il était un des rares jeunes à bien connaître, réagit vivement. Ecoutons-le à chaud : "le cycle des omole personne peut expliquer ça !" (A), "quand on pose ces questions aux anciens, ils ne répondent jamais la même chose ! C'est pour ça que nous, les jeunes, on retient juste ce qui nous intéresse de la tradition et pas plus car toutes ces contradictions nous découragent ; on pense que presque tout est faux dans la tradition puisque les anciens ne savent pas répondre à des questions précises" (A). 
Je notais encore ses propos au sortir d'un long entretien durant lequel le vieux chamane Pïleike avait d'abord répondu clairement puis, devant ma demande accrue de précisions motivée par mon désir occidento-centrique d'obtenir une théorie complète et d'une logique cartésienne sans faille, se mit à répondre n'importe quoi, à avouer son ignorance de certains détails ; j'arrêtais les questions car je le sentais mal à l'aise. Dans la pirogue, au retour, Aima chercha à justifier le comportement des jeunes ainsi que les nouveaux rapports qui s'instaurent entre générations. Il me dit que c'est toujours comme ça, que les vieux sont incapables de fournir des histoires complètes, précises, obéissant à une logique nette. Ils se souviennent des gros traits mais n'ont pas conservé le souvenir des détails. Le vieux chamane n'est donc pas une exception. Lui (Aima) sait qu'on ne pourra obtenir aucune théorie complète de l'âme ni du corps car elles ont disparu dans l'oubli. Il me dit ensuite que les jeunes cherchent une nouvelle logique, et c'est pour cela qu'ils prennent celle que les Blancs leur fournissent. Ainsi, à son avis, il est inutile de continuer à [613] passer l'initiation 41 ; lui qui l'a passé s'est bien rendu compte qu'il n'était ni plus fort ni plus courageux après,  ce qui prouve à ses yeux que ce qu'ont dit les anciens était faux. De même les gens font moins de fêtes et de cachiri car c'est inutile et ça fait perdre du temps... "beaucoup de choses sont inutiles dans la tradition". 
Notons que la critique concerne les anciens, coupables d'avoir oublié, mais non la tradition elle-même. Cette dernière est postulée comme cohérente, logique, complète, parfaite et pouvant répondre à tous les besoins, mais les hommes l'ont négligée et les bribes qui subsistent ne peuvent plus suffire aux besoins de rationnalité. On devine derrière les paroles d'Aimawale une certaine nostalgie, la frustration liée à l'insouciance des anciens qui ne savent pas apporter de réponses aux questions des jeunes, et l'on retrouve par ailleurs le mythe déjà signalé ailleurs du paradis perdu. De plus, on en parlera plus loin, c'est tout le problème du conflit des logiques qui est mis en scène : car ces jeunes qui mettent en cause le savoir des anciens le font en appliquant un paradigme qui n'est pas celui de la tradition : c'est celui de la logique cartésienne, celle des causes et des effets où rien ne doit rester dans l'ombre, inculquée par l'école.
 
 
XV- 2  - L'akuwalï
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Sémantiquement, ce mot se décompose comme suit : a (qui représente la personne)/ ku (notre)/alï (le contenu) ; donc c'est littéralement "notre contenu", "notre intérieur". Commençons par faire une petite incursion dans la littérature car le sujet est complexe. WE Roth quant à lui parle, au début du siècle et à propos des Carib en général, de l'ombre ai-akaru et d'un esprit "du rêve" aka ou akari, résidant dans la tête des gens. Il précise que la nuit les esprits de la forêt (yurokon) viennent chercher l'akari, ce qui occasionne les rêves, mais que parfois ils oublient de le ramener ce qui provoque la mort (1915 : 152, 165). Pour Ahlbrinck, qui travaillait chez les Kalina, il s'agit d'un "bon esprit". En fait dans l'exemple qu'il donne, on demande au chamane ce qu'il fait dans sa hutte de soin, et il répond : "je parle avec mon bon esprit (yakuwarï)" (1956 : 396, 541). Mais il peut aussi bien s'agir de son omole (qui est chez le chamane identifiée à ses jolok) ou d'une partie de cette dernière, ce qui ne contredit pas nos observations. Vont dans ce sens également les propos de De Goeje qui s'adresse, lui, directement aux Wayana : il note qu'akuali c'est l'ombre de l'homme, l'image sur l'écran du cinéma, et l'écho (1943 : 8) ; or [614] on m'a nommé l'echo par omi amole, l'omole du son, de la parole et l'on a dit que l'image sur l'écran se dit aussi omole. De plus De Goeje remarque qu'il lui semble qu'on confond parfois les termes amole et akuali ; enfin il semble qu'on utilise dans un même sens "akualimpö" et "akuali-yolokon", c'est-à-dire l'ancien akuali et le jolok de l'akuali. Enfin Hurault  inverse les notions en affirmant que « les Wayana croient à la présence dans l'homme vivant d'un principe spirituel, l'akuwalï. L'ombre, amole, est une manifestation visible de l'akuwali » (1968 : 11). Il donne même une liste de précautions pour éviter de perturber l'akuwalï des jeunes enfants .
À dire vrai, on ne voit pas jusque là ce qui différencie l'omole de l'akuwalï : sont-ce deux termes différents pour la même entité ? Et dans ce cas pourquoi deux termes au lieu d'un seul ? Cette scission dépend-elle de facteurs ethniques, ou historiques ? Il résulte de tout cela une certaine confusion que nous allons nous employer à clarifier. Remarquons d'emblée qu'il n'est pas impossible qu'il y ait eu une évolution assez récente, répondant à des besoins nouveaux (du même ordre peut-être que ceux qu'exprimaient Aimawale).
L'omole  est d'une certaine façon l'énergie, le "principe vital" nécessaire à la réalisation de nos actes quotidiens. D'après les données dont je dispose je crois pouvoir dire que l'ensemble positif de ces derniers, au moment où ils se réalisent et durant notre vie, définit l'akuwalï.  On peut dire que l'akuwalï donne de l'omole une certaine visibilité : c'est parce qu'on voit quelqu'un fatigué, épuisé, donc qui ne fabrique pas ou peu d'akuwalï qu'on induira qu'il a perdu son omole (rôle instrumental) : il ne s'agit  pas d'un diagnostic abstrait, mais bien établi sur une observation. On sécrète de l'akuwalï durant toute la vie : "quand on meurt on n'a presque plus d'akuwalï dans notre pensée ; on voit peu l'image dans la pupille, c'est trouble, et l'ombre n'est pas nette" (K) ; "c'est l'esprit -le jolok- du corps". C'est aussi parce que l'akuwalï est la forme actualisée de l'omole, sa modalité projetée à l'extérieur du corps, extravasée, que l'on peut utiliser les traces ou autre éléments du corps pour agir sur lui : elle est de ce fait le relais de la contagion. Tout au long de sa vie l'individu "sème" partout où il passe de l'akuwalï, c'est cela tëtakuwakai (= tëtakuwalïkai) "perdre l'akuwalï" dans le sens d'en fabriquer partout : " c'est ce qu'on fait tous les jours, c'est vivre" ; façon de dire que la vie est une dépense d'énergie. Un vieux savant pense qu'on en perd, à tel point que "quand on meurt on n'a presque plus d'akuwalï" (K). L'omole est dans le corps, mais elle adhère à chacun de nos gestes, à chacun des éléments du corps ; elle est énergie et source d'énergie qui se dissipe dans ses réalisations ; la vie consiste en une consommation d'omole, ce qui explique que les Wayana pensent aussi que notre durée de vie dépend des caractéristiques propres de notre omole. Et l'akuwalï est la part de l'omole qui s'est actualisée, ce n'est plus une énergie pure mais l'application de cette dernière ; c'est ce que donne à entendre indirectement Pilima, après avoir néanmoins affirmé [615] que "kakuwalï c'est pareil (du même ordre) qu'omole, ce n'est pas pija et ça ne sort pas du corps", et il ajoute : "après la mort... l'omole remonte vers Kujuli mais elle a laissé des traces partout où elle est passée, et c'est ça akuwalïnpë 42" (P). Elle est l'actualisation de l'omole lors de la confrontation de cette dernière aux réalités de ce monde. En ce sens elle est un mélange d'omole (énergie),  de la pensée qui oriente l'action et de certaines spécificités héréditaires.
Pïleikë rectifie : ce n'est pas l'akuwalï qu'on sème, mais sisipono, l'ombre réelle et visible. Il y aurait donc abus de langage. Il semble que le même abus préside à l’utilisation du terme tëtakuwakai (enlever l'akuwalï), qui ne serait qu'une autre façon de dire tëtamolekai (enlever l'omole), qui est une pathologie ; les Apalai quant à eux, m'apprend ce pïjai,  disent seulement tëtakuwakai ; on ne peut perdre l'une sans l'autre. Ne s'agit-il alors que d'une confusion de termes, peut-être liée à un apport Apalai ? Pïleike me fait comprendre plutôt que tëtakuwakai est une modalité "physiologique" de tëtamolekai, une extravasation d'omole 43 correspondant à la vie. Mais si l'on désire parler de la pathologie qui consiste en la perte de l'omole, on emploiera alors tëtamolekai.
Résumons : l’omole est un tout dont l'akuwalï est une expression. Mais pour certains elle est aussi une omole spécifique : examinons cette deuxième acception. Un chamane (Pp) définit l'akuwalï comme "l'omole de la peau" alors qu'un autre (Pk) effectue la distinction suivante : omole c'est la chair et le sang, c'est le dedans, alors que l'akuwalï est l'enveloppe ; pour lui akuwalï = omolejom, c'est-à-dire littéralement "ce qui enveloppe et protège l'omole". On comprend alors que omole c'est l'omole du dedans et akuwalï l'omole du dehor ; dans ce cas, elle sera confondue avec pija, contrairement à ce qu'avançait Pilima : on a donc au moins deux conceptions à ce sujet. Pïleike ira même jusqu'à dire que l'akuwalï c'est la peau, lui déniant toute qualité d'omole puisque "après la mort comme elle n'a plus d'omole elle ne peut plus bouger". Le centre est octroyé par la lune, il a du volume, et la périphérie par le soleil. Un chamane en tire un diagnostic différentiel : "si les jolok capturent l'omole du soleil on maigrit, si c'est celle qui est dans le corps on tombe de suite malade et on s'affaiblit" : celle de la lune est donc plus sensible, plus "vitale" (Pp). 
L'enveloppe (pija 44 ou akuwalï) n'est pas fondamentalement différente mais son contact prolongé avec la réalité profane la corrompt, au point que son devenir par delà la mort sera différent de l'omole "centrale". Le rôle de kulo, la souillure dont nous avons parlé [616] à propos des soins du corps, est sans doute de profaner l'enveloppe puisqu'elle se dépose sur les surfaces et pénétre même dans l'estomac ; Pilima pas plus que Pïleike n'hésite, nous l'avons vu,  à affirmer qu'il y a sinon  identité, du moins une forte relation entre kulo et pija  : "pija sert à faire transpirer... kulo c'est pija... c'est pija qui donne akuwalïnpë après la mort... pija c'est collé à la peau... c'est presque pareil que kulo et la peau... c'est sale...". L'odeur révèle la présence de kulo, et ce dernier en profanant l'omole diminue notre espérance de vie mais surtout il donne littéralement à sentir la déperdition de l'omole/akuwalï : se laver permet de lutter contre cette dégradation, d'en ralentir la réalisation. On comprend l'importance de l'odeur corporelle : elle est indirectement reliée à la mort, en tant qu'elle est liée à la souillure kulo.
Grâce au concept d'akuwalï l'usure, l'évènement, l'histoire (personnelle) en un mot affecte l'omole et si, comme je l'ai dit par ailleurs, le Wayana fuit autant que faire se peut le risque, c'est aussi pour ne pas utiliser (gaspiller) trop vite son stock d'omole/akuwalï et donc pour ralentir son vieillissement.
 
On a maintenant mis à jour les rapports omole/akuwalï : on applique le terme d'akuwalï d'une part à la partie externe de l'omole, qui est comme son enveloppe (pija), et d'autre part au "double" de nos actes et nos excrétions/sécrétions, double qui perdure et conserve avec le corps des rapports étroits. En effet cette omole agie (akuwalï) entretient avec la partie du corps qui a servi à la réaliser un lien indéfectible, et conserve avec elle une communication directe ; elle la représente en fait. On peut aussi dire que chaque geste effectué s'inscrit dans l'éternité. La base conceptuelle des actions magiques (magie contagieuse)  réside là : "on peut faire tëtïmtëi -l'empoisonnement magique- parce qu'il reste un peu d'omole dans les traces, les cheveux... on perd un peu d'omole avec l'urine... c'est tëtakuwakai... l 'omole du tueur reste aussi près de la victime et le pïjai peut la voir" (K). L'usage des hemït, des ënuli ou des ëlemi ne s'explique que par l'akuwalï et son indissociabilité du corps organique : elle fait le lien entre l'omole incarcérée dans l'organisme et l'objet qui fut à son contact (à l'image - et mêlée à - de kulo qui est l'extériorisation de la crasse corporelle, elle se dépose sur tout ce que l'on touche). Il s'agit dans tous les cas (nous développerons cela dans la troisième partie) d'utiliser une parcelle du corps : cheveux, sperme, selles ou urines... ou bien un objet ayant été récemment utilisé par la personne visée et donc contenant une parcelle de l'omole, afin de lui appliquer un traitement spécifique aboutissant le plus souvent à un pourrissement affectant la zone du corps impliquée par l'élément (intestin, main, sexe...). On utilise en fait l'omole/akuwalï  comme double (et non comme métaphore) du corps afin d'agir sur ce dernier : si le rituel de [617] sorcellerie appliqué à l'urine, par exemple,  est efficace, c'est parce que l'urine comprend ce double qui est toujours en rapport avec le corps, qui est le corps. Il faut en fait concevoir l'akuwalï comme toujours liée au corps, à l'omole : nos actes ne sont pas dissociés entre eux, et leur enchaînement, conceptualisé grâce à l'akuwalï, fait que nous ne pouvons jamais nous "séparer" vraiment d'eux. Une suite ininterrompue, sans solution de continuité, relie notre omole, les gestes que nous effectuons aujourd'hui ici (akuwalï) à ceux que nous avons réalisé là-bas il y a plusieurs années ! (à la façon de l'image sur un film photographique mis en pause devant une scène mouvante). L'akuwalï apparaît comme le lien logique entre l'omole et le monde.
La seule raison qui fait que ce double s'atténue c'est qu'il est livré à l'oubli : de même que les Wayana "inactivent" en quelque sorte un mort le jour où ils décident de l'oublier, de même le potentiel efficace de l'akuwalï se désamorce, même si l'akuwalï perdure en théorie éternellement. Elle a une "durée d'activité" ou du moins d'action variable, et porte en elle le pouvoir de contaminer. Pour une trace de pas ce sera le temps que durera la trace, pour une maladie quelques jours, pour un frôlement de branches, quelques heures... C'est le temps de la mémoire. Ensuite elle "dort". Nous verrons comment elle peut se réveiller avec la mort. Plus elle est "fraîche", plus elle peut être assimilée à l'omole qui l'a créée. Et puisqu'elle est notre double vivant, réel, la copie de nos actions, de notre corps, la maladie en fait également partie. Ceci explique que, si l'on a été malade dans un endroit, l'akuwalï reste là quelques temps et, si quelqu'un passe juste après, elle peut lui "sauter dessus", "s'accrocher à lui" :  "tous les Wayana pensent comme ça" précise Aima. 
Nous verrons aussi que cette conception informe un certains nombre d'attitudes d'évitement (des malades notamment, mais aussi des lieux où a eu lieu un meurtre...). Ce sont celles expliquées par : "on a peur que ça saute dessus...", comme à la vue du cadavre ; si un individu a une flèche dans le cou, il transmettra cette atteinte à d'autres ; si c'est la fièvre ce sera la fièvre : "on peut attraper une maladie seulement en croisant le chemin d'un malade, s'il vient juste de passer. En tout cas on pense que c'est possible, et ça fait peur. De même s'il vient d'y avoir une bagarre on a peur de recevoir des coups si on passe sur ce lieu le lendemain ou le surlendemain. Ensuite c'est fini. On évite de repasser là où une personne a été tuée, car quelqu'un peut être aussi voudra nous tuer. Si des gens se battent on empêche les petits enfants de regarder car on pense qu'ils voudront faire pareil" (A). Mais aussi si quelqu'un de très vilain était dans un hamac on dira à l'ami qui veut s'y mettre juste après : "non, ne t'assois pas là !, il y avait un tel" car il risque de lui ressembler. C'est une explication de la contagion. Nous verrons que la promiscuité en est une autre, ainsi que l'hérédité.
[618]
L'akuwalï posséde enfin, comme l'omole, une dimension identitaire, ainsi que le montre bien cette phrase  :  "L'akuwalï c'est un peu comme l'omole. C'est tout ce que tu fais de ton vivant, gestes, comportements... C'est ta façon à toi de faire les choses" (A). Elle a donc une dimension clairement idiosyncrasique qui n'est pas indépendante de l'omole de l'ancêtre.
Il n'est finalement pas surprenant, on vient de le montrer, que les Wayana disent parfois akuwalï pour omole. Et d'ailleurs on peut toujours dire omole pour akuwalï, alors que l'usage inverse est limité. Il s'agit de deux modalités de la même entité. On doit retenir que c'est sur le plan conceptuel que la distinction est très importante : elle permet de faire apparaître la notion de corruption par l'existence qui caractérise la pensée Wayana (et dont l'alimentation est la forme la plus caractérisée). Privé de la notion d'akuwalï, qui implique la scission du "principe vital" d'origine céleste déposé en nous, comment les Wayana pourraient-ils justifier le devenir dichotomique qui attend l'instance d'animation du corps après la mort ? Si la notion d'akuwalï n'existait pas, comment expliquer que, malgré le départ de l'omole pour le ciel une partie de la personne reste sur terre ? Même si naturellement les Wayana eux-mêmes n'en ont pas conscience, il est clair pour le regard éloigné de l'ethnologue que cette distinction a une valeur fonctionnelle indispensable. 
Il est probable que cette notion a évolué, et son histoire nous révèlerait les changements des conceptions religieuses des Indiens. En tout cas, comme l'omole, l'akuwalï subsume plusieurs ordres d'idées : statique en tant qu'équivalent de pija, dynamique comme extravasation d'omole, permanente comme dépôt de cette extravasation.
Un jeune lui donne un sens encore plus large :  "l'akuwalï pour nous c'est ce qui nous appartient, qui est dans notre corps. C'est aussi notre famille" (A). Nous verrons ailleurs que notre famille c'est aussi notre chair (sous-entendu notre sang). Mais c'est là un autre problème,  lié à un usage extensif du mot. 
Par ailleurs, me confie Aimawale, "on dit maintenant, c'est la mode, jehet wïjai = je fais mon nom, pour signifier ëtakuwakei, "je fais de l'akuwalï", ce sont les jeunes qui disent ça par dérision s'ils boivent, jouent, font des bêtises". Il faut voir là un désir de se démarquer de la tradition, le signe d'un individualisme croissant chez les jeunes, ainsi qu'une volonté de contrôler leur propre destin.
[619]
XV-3  devenir de l'omole 
et de l'akuwalï
 
XV-3-1  généralités
 
Retour à la table des matières
Deux différences fondamentales séparent donc l'akuwalï de l'omole, et ce sont elles qui fondent le concept d'akuwalï : cette dernière, de par son extériorité, sa situation frontière, a été confrontée au monde profane, à la réalité corruptrice du quotidien qui l'a souillée irrémédiablement, et elle s'est écoulée hors du corps avec la vie et toutes ses productions alors que l'omole restante, tapie dans les profondeurs, a conservé sa pureté originelle.  On retrouve une différence du même ordre que celle existant entre le sang de naissance, pur et double de l'omole, et le sang des aliments à vocation énergétique : tout accroissement de puissance du couple sang/omole est dissipée en énergie (gestes…) qui peut être assimilée à l'akuwalï. Cette dernière correspondrait en quelque sorte à la combustion de tout accroissement d'omole lié à un apport énergétique extérieur. Tout se passe comme si l'omole initiale, octroyée par Kujuli, repartait inchangée au ciel, laissant en dépôt sur terre l'ensemble de ses manifestations.
De ces différences découlent leurs devenirs respectifs 45 : "ce que Kujuli a donné part au ciel, ce que l'homme a fait reste sur terre" (K) ou, selon une autre formule, "c'est pija qui donne akuwalïnpë après la mort. Elle reste sur terre, le sang va dans le ciel et la chair sous terre" (Pk). Effectivement toute l'énergie extravasée sous la forme de l'akuwalï est condamnée à un destin terrestre 46, tandis que l'omole résiduelle connaîtra, si elle remplit certaines conditions, la joie tranquille du ciel. 
La mort va entraîner un processus de dissociation entre les deux formes de l'énergie, les deux parts de l'omole ; d'un côté ce qui reste de l'omole  (interne) a fui le corps dès avant la mort, restant auprès de lui afin de ne pas être souillée par les maux qui l'affligent, et de l'autre côté l'ensemble de l'akuwalï ou omole externe qui s'est "frottée" au monde profane.
[620]
Il semble qu'un discours profane, simplifié et sans doute récent, s'oppose à celui que nous allons détailler. Pour ne plus y revenir, citons la phrase d'un informateur car elle permet de résumer cette opinion : "seuls les pïjai disent que l'omole va au ciel près de Kujuli. Les gens eux pensent que l'omole devient akuwalïnpë, et d'autres personnes disent que, quand il n'y a plus de chair, l'omole disparaît, ou bien on ne sait pas où elle va"(A) 47. Un autre énoncé, plus provocateur et moins innocent car il émane d'un chamane, dit : "c'est l'omole qui devient akuwalïnpë. Rien ne va au ciel ; ça reste dans le village et partout où on a semé de l'akuwalï" (T). Opposition à la tradition ? Prise de distance vis-à-vis du savoir chamanique ? En tout cas on ne peut que constater l'abandon de la notion de transcendance.
 
 
XV-3-2  devenir de l'omole après la mort physique
 
Dès la mort, et même avant, l'omole quitte le corps par la bouche (ou encore elle s'enlève comme un tee-shirt selon Pilima). Elle va retourner vers son créateur, Kujuli 48, mais pas directement. Cela dépendra en partie de l'orientation du cadavre. S'il s'agit d'une personne bonne, on l'enterrera soit sans orientation précise soit le visage tourné vers le soleil levant : elle pourra soit monter vers le ciel soit faire d'abord un détour vers le levant "pour le remercier [à Kujuli] d'avoir été bon durant la vie" (P). Notons que cette conception s'accorde fort bien de celle qui sépare l'omole de l'ancêtre (c'est elle, et donc le nom, qui s'arrêterait près du soleil levant) de celui de l'omole/principe vital. S'il s'agit d'une mauvaise personne on l'enterrera toujours le visage tourné vers le couchant (assimilé à la gauche), afin que son omole  se perde à jamais dans le labyrinthe, ënkap 49,  qui se trouve là-bas.
Ces omole mauvaises ne pourront être restaurées dans leur virginité initiale par Kujuli malgré la lustration imposée par les "employés" de Kujuli (Pp). Ainsi des pïjai  qui ont beaucoup tué, des gens qui se sont beaucoup disputés ou battus, qui ont été méchants [621] ou n'ont pas été serviables... Si on enterrait un ijaipola,  un mauvais pïjai, face au levant 50 il pourrait revenir et provoquer des maladies, surtout des épidémies, alors que l'omole  d'un bon pïjai  reviendra sous la forme d'animaux inoffensifs comme les oiseaux engoulevent noirâtre oklai ou aigrette blanche wakalaimë.
 
Dans son parcours post-mortem, l'omole commence par passer sous la terre, conçue comme plate par la tradition. Cette dernière servira en quelque sorte de filtre qui ne retiendra que la partie souillée, c'est-à-dire ce qui était l'akuwalï et qui se nomme dorénavant l'akuwalïnpë. L'omole quant à elle suit le dessous de la terre, qui est le ciel de la terre du dessous, jusque là où les piliers soutiennent le ciel, près du rivage de l'île-terre. Dans cette version c'est là qu'elle sera lavée par Kujuli ou plutôt des aides de Kujuli. Selon Panapasi, elle se dirige ensuite vers le pays des omole, là où le soleil se lève. Une version complémentaire indique que c'est lors du voyage sous la terre, dans le ciel du dessous, que les omole  deviennent jolok, c'est-à-dire opérent leur transformation en créatures de l'Autre-monde, les bons restant bons et les méchants méchants.
Quoiqu'il en soit, que la personne ait été bonne ou mauvaise, l'omole doit subir une dernière et difficile épreuve avant de monter chez Kujuli 51 et d'être régénérée. À un endroit de son ascension elle va devoir passer sur un pont étroit 52 gardé par les Kënekë 53, démons cruels, nombreux, féroces et qui font office de "juges" en même temps que de [622] bourreaux 54. Sous ce pont, qui est comme un tronc, il y a un lac avec des monstres et du feu. Les Kënekë, qui sont les kujulipeito,  les ouvriers de Kujuli, lui disent de passer sur le pont, mais en même temps ils crieront kënek !  kënek !  kënek ! ... ( "regarde ! regarde !..." : d'où leur nom) afin de la  distraire pour provoquer sa chute. Car si l'omole  passe le pont elle est sauvée, Kujuli ou plutôt ses assistants (kujulitom) viendront la chercher, la laver (tokowaimëi)  et la réparer si besoin avec de la poterie (si elle a des os cassés, ou de la chair enlevée), ou bien le refaire à neuf si c'est un brûlé 55. C'est à partir de leur coeur que Kujuli peut les recréer 56, c'est pourquoi l'on dit que "à la mort Kujuli emporte le coeur avec lui" (voir aussi Ahlbrinck : 479). On ne peut mieux exprimer la sacralité du coeur/sang. Par contre toute chute est définitive : l'omole  tombe dans l'eau, se brûle ou est dévorée par d'énormes poissons carnivores. Or les femmes qui ont avorté tombent presqu'immanquablement, ainsi que tous ceux qui ont tué, mais encore les suicidés, les oimatpï. De toute façon ces omole là n'auront pas le sort commun car "quand elles sont dans le ciel Kujuli ne les lave pas, il les laisse faire ce qu'elles veulent : elles peuvent redescendre et donner une épidémie de diarrhée ou de fièvre" (Pk). Une notion commune suit le mythe (cf VI-2-1-1) qui transforme les pendus en jolok Kuhunkuhuli. Parfois cependant il arrive que des gens mauvais, s'ils sont très vigilants, très attentifs, puissent passer malgré tout. On voit encore à l'oeuvre l'individualisme wayana : chacun peut tenter sa chance, même là-haut, en comptant sur lui-même. C'est sans doute pourquoi, deux précautions valant mieux qu'une, on prend soin d'orienter le cadavre des méchants pour qu'il aille se perdre dans le dédale du couchant.
 
Les omole ayant franchi le pont montent ensuite vivre au pays de Kujuli, plus exactement de l'autre côté d'un grand fleuve qui les sépare de lui : là se trouvent leurs villages, peuplés des ancêtres vivant tranquillement 57, sans soucis et en famille : "il y a tous [623] les ancêtres en familles" ; "les omole remontent près de Kujuli après la mort et ne travaillent pas. Elles se promènent beaucoup puisqu'il n'y a plus de nuit ; elles utilisent les affaires qu'on a laissées dans la tombe : hamac, moustiquaire, fusil..." (Pk) 58. Ces villages ne sont jamais assimilé au pays de Kujuli ; selon certaines versions ils en sont séparés par un fleuve, selon d'autres ils sont sur une terre intermédiaire. Ces omole sont blanches 59, libres et voudraient revenir sur terre mais ne le peuvent pas d'une part car il leur est impossible de se transformer en chair, de se matérialiser sous forme humaine pour rejoindre leur famille vivante et d'autre part car l'oiseau tïutïu, qui est en fait un jaguar, les en empêche : il est le gardien qui veille sur le pays des omole. D'après Pïleike il laisse sortir seulement les omole dont les hommes ré-utilisent le nom : ainsi le stock reste toujours identique, un même nom subsumant les centaines d'êtres qui l'ont porté. Nous sommes là en présence d'un pays proche de la "terre sans mal" (H. Clastres, 1975) des Tupi, comme je l'avais déjà signalé à propos des parures de plumes et des chants, mais aussi de la mort, de la notion de légèreté ; on y retrouve en tout cas l'absence de travail, la sérénité d'un quotidien sans danger, l'immortalité... C'est d'ailleurs ce que proposait à son peuple le jeune chamane Pilima il y a presque quarante ans (voir "Dingoja", XXIV-2).
Autrefois la ré-incarnation était habituelle : souvenons-nous de la version simplifiée de l'histoire de Kuwahai, le premier mort  "définitif", par Pilima ou de celle, identique, de Lomonaikë racontée par Pïleikë (cf ëtoimatpë XIII-2). 
On voit tout l'aspect de contrôle social de cette conception : les méchants, ceux qui ne respectent pas autrui, seront punis là-haut même s'ils échappent à la vengeance sur terre. Aimawale m'assurait à la suite de cet entretien que les filles, même encore, ont très peur de ça et que lui-même n'aime pas entendre parler des Kënekë. En tout cas cette différence de traitement entre les "bons" et les "mauvais" est ancienne et très certainement traditionnelle puisque Crevaux la notait à une époque où cette ethnie n’avait encore eu que de très rares et sporadiques contacts avec les Blancs :  « Les Roucouyennes ont un bon dieu... il a beaucoup de femmes pour les bonnes gens qui vont le voir après la mort ; il laisse les méchants à la porte »  ([1883] 1987 : 129) et plus loin : « après la mort l'esprit des bons et des mauvais s'élève vers le ciel... Les premiers vont haut, très haut, bien au-dessus des nuages. Ils trouvent là de jolies femmes ; on danse toutes les nuits, on boit du cachiri 60, on [624] chasse et on ne travaille pas à l'abatis. Les méchants s'arrêtent au-dessous des nuages, où ils courent toujours sans espoir d'arriver plus haut… » ([1883] 1987 : 324). 
Une représentation, contraire à celle qu'avance Crevaux (et peut-être récente ?), est cependant bien présente : "si on fait ëtoimatpë l’omole globale sera détruite ; la personne n’aura pas d’akuwalïnpë et son omole ne montera pas au ciel" (P). Voilà peut-être pourquoi on ne peut, en théorie, reprendre le nom des oimatpï.
 
XV-3-3  devenir de l'akuwalï ; l'akuwalïnpë
 
Nous allons retrouver le deux acceptions du terme : akuwalï/pija statique et akuwalï/omole extravasée.
Dès la mort l'akuwalï va se transformer en akuwalïnpë, décrit par les Wayana sous l'aspect  de nos fantômes, et qu'à l'occasion même des gens ordinaires peuvent voir : "on peut la voir, blanche, la nuit, même si on n'est pas pïjai"(P). "Après la mort, l'omole de la peau, pija, va dans la terre puisque nous sommes créés à partir de la terre, celle qui est dans le corps part là-haut et celle qu'on a créé en faisant des gestes... -autrement dit l'akuwalï- reste sur terre où elle devient akuwalïnpë" (Pp). Il y a éclatement, permis grâce au caractère ubiquitaire de l'akuwalïnpë : l'akuwalïnpë reste où la personne a été enterrée et partout où elle est allée durant sa vie, mais aussi elle suit la famille et habite un village dans un ciel intermédiaire : "ce sont les pïjai qui amènent les akuwalïnpë dans le village des jolok, dans un quartier spécial" (W) ;  "après la mort l'akuwalïnpë va dans le village des jolok ; tous les jolok de ce village sont les omole de personnes mortes, ça leur ressemble exactement". "Après la mort l'akuwalïnpë va dans le village des jolok 61 avec tous ceux des personnes mortes. Ca leur ressemble exactement et le pïjai peut les voir" (A) ; "les akuwalïnpë vivent là où ils sont enterrés, si le village des vivants ne se déplace pas, sinon ils suivent. Ils forment comme un petit village (à Anapaike comme il y a un cimetière ce sera un plus gros village). Ils sont plutôt malheureux, ils aimeraient revenir 62. Ils attendent les autres Indiens. Donc si quelqu'un meurt ils sont très heureux. Ils ne sont pas méchants mais s'ils désirent très fort être avec quelqu'un qu'ils aiment, ils vont lui faire peur souvent (tëtamolekai) pour qu'il les rejoigne. Ils ne se marient pas" (A). Les lieux où séjournent l'akuwalïnpë sont, par [625] définition, des endroits sales, malsains. Kujuli a ainsi imposé à l’homme, une de ses créatures, une sorte de purgatoire sous forme de l’existence terrestre ; le meilleur de la personne revient ensuite définitivement à la félicité céleste alors que le déchet reste à errer sous une forme invisible mais malheureuse. 
Au total la forme matérielle, l'état visible de l'individu n'est qu'une étape dans son existence ; Kujuli fabrique ainsi des créations originales et sans cesse renouvelées en propulsant sur terre de l'énergie qu'il guide ensuite, et qui s'unit à un principe matériel issu des spermes et du sang menstruel ; la créature qui en naît, confrontée aux risques permanents d'un monde profane, finit par se dissocier, sa part divine revenant auprès de son créateur alors que ses parts profanes et profanées, horriblement malheureuses, perdurent sur terre. 
On pourrait appliquer les paroles de Hertz à propos de l'âme du mort chez les Dayaks de Bornéo à ce que ressentent les Wayana vis-à-vis de l'akuwalïnpë : «   cet état à la fois pitoyable et dangereux... explique l'attitude complexe des vivants où se mêlent en proportions variables la commisération et la crainte »  (1905-1906 : 61). Quant à Hurault, qui reprend pour l'akwalï ce que De Goeje disait de l'âme, il introduit une différence en fonction du sexe et envisage la place particulière des jolok du pïjai : 
 
	« Pour l'homme seul importe le destin de l'akwali. L'akwali va vers Koujouli... au cours d'un voyage très long et semé d'épreuves ; les idées différent sur le devenir de l'akuwali selon que l'homme a bien ou mal vécu sur terre ; certains pensent qu'il ne surmontera pas les  épreuves et restera dans les régions intermédiaires. Dans les deux cas l'akuwalï perd contact avec les vivants dont il ne peut influencer le destin. Les Indiens Oayana ont l'idée d'un destin différent de l'homme et de la femme. Ils pensent qu'après la mort l'akuwalï des femmes se réincarne dans l'oiseau oklai  -engoulevent-. Pour l'homme médecine, possédé par des yolok il en va autrement. Ces yolok privés de leur porteur restent au voisinage des vivants et peuvent leur nuire. On ne peut les éloigner que par des rites appropriés, connus seulement des autres hommes-médecine » (1961).
 
Il existe des cas extrêmes : "les gens vraiment bons, tout va au ciel et rien ne reste sur terre, ils ne laissent pas d'akuwalïnpë" (K) ce qui est confirmé par l'assertion suivante : "après la mort les omole des bons vont chez Kujuli, celles des mauvais se transforment en jolok" (K) : on peut donc préciser que l'akuwalïnpë, ce qui reste sur terre ou en tout cas ce qui est susceptible de s'exprimer - le reste demeurant silencieux - ne concerne que la part de l'akuwalï marquée d'un caractère négatif, antisocial. On retrouve là une application de la notion de wïpï  que nous allons développer.
Nous traiterons séparement des deux modalités de l'akuwalï ; d'une part de l'akuwalï entité statique correspondant à l'enveloppe de l'omole, et de l'autre celui de [626] l'akuwalï, entité dynamique extravasée au cours de l'existence car les Wayana introduisent entre elles après la mort certaines différences. À y regarder de près, on différencie ainsi l'akuwalinpë  qui reste près de la tombe et ne peut s'en éloigner de l'omolenpë  (deuxième modalité) qui se trouve partout où notre ombre a porté c'est-à-dire partout où l'on a été et vécu. Seule cette dernière peut  suivre quelqu'un, l'accompagner, et venir au village se manifester ; elle est dangereuse (ikulumhak). En fait "l'akuwalïnpë, si elle t'a vu à côté de la tombe et t'a suivi, peut aussi venir au village". Pour ce chamane il n'y a plus d'akuwalïnpë maintenant car, contrairement à autrefois où on enterrait les gens juste sous la terre après les avoir brûlés on les enferme aujourd'hui entre les planches du cercueil d'où elles ne peuvent s'évader (c'est peut-être une des raisons qui fait que l'on ne migre plus quand les décès s'accumulent). 
On doit cependant noter que les Wayana emploient systématiquement akuwalïnpë pour désigner ces deux modalités (akuwalïnpë et omolenpë) et ce n'est que lors d'une demande terminologique précise et pressante qu'ils consentent à détailler.
Il faut remarquer l'imbrication complexe des niveaux, qui rend la compréhension ardue. Pratiquement chaque terme peut être employé, et est employé couramment, pour plusieurs autres qu'ils subsume. Quelques petits tableaux devraient permettre d'ordonner la confusion apparente :
 
	omole
	omole interne 	omole externe (pija)
	noyau originel	combustion	 

	omole (kumïukom enene)	akuwalï

L'akuwalï, qu'elle résulte de la combustion de l'omole interne ou que l'on donne ce nom à l'omole externe, est une modalité de l'omole, qui peut donc aussi se dire akuwalï. Il en est de même de la gardienne du sang, kumïukom enene.
 
	akuwalï
	pija	combustion
	akuwalïnpë
	pitpëtpë	omolenpë

 
On peut appeler akuwalï aussi bien le produit de combustion de l'omole que le résidu de l'omole de la peau ; chacune pourra fournir une modalité particulière d'akuwalïnpë, et pourra porter ce nom.
[627]
Revenons à omolenpë, aspect dynamique de l'akuwalï. En ce qui concerne l'akuwalï en tant qu'enveloppe on pourrait dire aussi bien pitpëtpë qu'akuwalïnpë me précise-t-on mais le premier terme n'est pas esthétique. "Quand on est mort la peau devient un jolok ; quand elle pourrit elle se transforme en jolok ; elle gonfle, se détache"(Pk) ;  "l'akuwalïnpë c'est un jolok, le jolok de la mort" (Pk) ou encore, du même informateur : "une partie de l'omole que nous a donné Kujuli pourrit, et c'est elle qui donnera l'akuwalïnpë". C'est donc bien la peau, en tout cas son omole qui conditionne l'existence de l'akuwalïnpë, sans doute parce qu'étant peu ou pas pourvue en sang elle ne pourrit pas et peut perdurer.
L'akuwalïnpë  est décrite unanimement  à la façon des fantômes, à l'image du mort. Mais qu'on ne s'y trompe pas, elle n'a rien d'immatériel, "l'akuwalïnpë a de la peau, de la chair, des os" nous dit Kulijaman de même que Pilima nous précise que lors de la séance de soins c'est l'omole, la chair, le corps et le sang du chamane qui montent au ciel 63 ; elle donne donc au défunt une sorte de corporéité, même si celle-ci est d'un type particulier. Peut-être les enquêtés français de C. Durif-Bruckert nous donnent-ils des clefs de compréhension : "sans la peau on est tous assimilés", "ce qui donne notre identité c'est l'extérieur et la peau, sinon on n'est même pas reconnaissable" (1994 : 16). La peau est bien le contenant du corps, sa forme, et les Wayana tiennent tellement à l'individualité qu'il importe que la personne soit toujours, en tous temps, identifiable. "Quand on meurt on laisse notre peau, mais notre corps peut aller chez Kujuli. La peau va devenir itpë, c'est pareil pour les animaux, et c'est pour ça qu'il faut manger leur peau" (M) 64. C'est afin de ne pas laisser le jolok  de l'animal après l'avoir tué, qu'il est conseillé de manger sa peau : ainsi il ne pourra se matérialiser et le chasseur ne risque aucune vengeance de sa part. On pourrait se demander pourquoi les Wayana parlent de la peau et jamais des os qui seuls résistent à long terme à la corruption de la mort. Notons tout d'abord que dans la réalité les Wayana savent bien que les os résistent longtemps. Mais, si l'on relit les cas cités par les anciens explorateurs dans la partie traitant de la mort, on s'aperçoit que souvent le cadavre exposé au soleil et protégé est desséché, mais que ses téguments sont toujours présents, tannés, ce qui laisse présager de leur longévité, et du fait que la peau est non pas incorruptible mais magique. 
[628]
Malgré tout c'est sur un plan essentiellement symbolique qu'il faut envisager ici le concept de peau. Itpë  c'est "le double", "la copie" ; et pitpë, "la peau", est sans doute la contraction de punu itpë ("la copie, le double du corps"). Or l'akuwalïnpë  est bien cela, un double trop souillé pour aller au ciel.  Un autre Wayana utilise des termes différents, "ce qui se transforme en akuwalïnpë  c'est aponpï - ce qui nous enveloppe, que l'on a dessus-, l'omole  de la peau... car au cours de la vie on mange trop, on va sous le soleil... tout ça abîme la peau, la tue. Pendant la vie la peau est déjà morte, elle est trop vilaine pour remonter au ciel" : c'est donc la partie déjà morte, desquamée durant l'existence, salie par tous les contacts, formant une deuxième peau invisible, aponpï, semblable à la chemise de souillure dont on a déjà parlé, et qui nous renvoie à la notion de kulo et à l'hygiène. Nous avions déjà parlé en ces termes de l'akuwalï. Zone frontière, zone de contact avec l'extérieur, la peau et ses productions sont des souillures assimilables aux excréta. 
L'akuwalïnpë peut se rendre, ou plutôt elle est présente en permanence, potentiellement, partout où le mort a été, même très loin, c'est-à-dire partout où il a laissé de l'akuwalï, donc exécuté des gestes, c'est-à-dire vécu 65 ; les akuwalïnpë des ancêtres notamment resteront à proximité des descendants pour les protèger à leur façon, avons-nous dit. Passé le temps de la mémoire, on aura accès à l'existence de l'akuwalïnpë par des bruits, des manifestations que nous allons passer en revue, et surtout par un réveil nocturne lié à une sensation désagréable et localisée de froid. L'akuwalïnpë issu de cette deuxième modalité "comprend toutes les mauvaises choses qu'on a faites sur terre. Les bonnes choses -ipok eitop- de nous montent au ciel tandis que les mauvaises -ipokela eitop-, nos défauts, deviennent akuwalïnpë qui reste sur terre". (K). L'akuwalïnpë "c'est les selles, l'urine... ce sont les parties sales de l'omole", c'est tout ce qui, de l'omole, a trouvé une réalisation (Pp, K). Les Wayana insistent particulièrement sur la place des féces, de l'urine, bref des excréta... Même les gémissements produits lors de la maladie en font également partie. 
"L'akuwalïnpë c'est devenu jolok quand l'omole est partie ; c'est parce qu'on mange de mauvaises nourritures que l'akuwalïnpë existe et reste sur terre" (K) : la grande tueuse, hormis la chaleur qui dessèche, c'est l'alimentation. Par les aliments (mais aussi l'air) la souillure pénètre au plus profond, corrompt tout ; voilà pourquoi les excrétas, ces images de l'ordure, sont les premiers cités parmi les composantes de l'akuwalïnpë. De ce fait kulo, la crasse de la peau, se trouve assimilée à l'ordure, c'est un peu l'excrément de la peau. Quoiqu'il en soit, tous les Wayana parlent en premier de ce changement de nature qui affecte l'akuwalï, qui devient jolok : il appartient désormais au monde ennemi, invisible...
[629]
Quelques informateurs m'ont dit que la peau ne contenait pas de sang : ce point est important car cela signifie qu'elle ne contient pas d'omole, comme si celle-ci n'osait s'aventurer aussi près d'une telle surface souillée, profane ! En fait ce n'est pas vraiment le tégument qui est impliqué, mais seulement sa partie superficielle, seul endroit de l'organisme qui ne soit pas irrigué par le sang. On comprend alors beaucoup mieux pourquoi c'est elle qui reste sur terre : elle est chez l'homme la partie la plus profane, dont la corruption inévitable débute à la naissance ! C'est une sorte de bouclier du corps, mais qui s'altère au point de changer de nature. La surface cutanée est profane car elle est dépourvue ou presque d'omole. On a déjà défini partiellement l'akuwalï comme la part de l'omole qui a franchi la peau, les limites du corps : féces, urine, paroles, transpiration... En parlant des substances, on sait bien que « tout ce qui sort du corps humain fait universellement l'objet d'un tabou intense... (elles) sont à la fois moi et ne le sont pas... Ce n'est pas simplement que ces substances sont considérées comme sales : elles sont puissantes ; dans le monde entier ce sont précisément des substances de ce genre qui sont les premiers ingrédients des médecines magiques » (E. Leach, 1980 : 276) ; nous verrons que c'est bien le cas chez les Wayana, et nous savons aussi maintenant comment, grâce à la notion d'akuwalï/omole ils expliquent ces pratiques.
 
L'akuwalïnpë est toujours à quelque distance des vivants de son groupe, dont elle ne se rapprochera qu'à l'issue d'une maladie fatale (Pp), afin de guider l'omole, selon de rares informateurs, vers sa destination 66, ou bien en cas de bagarre afin de séparer les protagonistes. La plupart des informateurs (comme K) pensent qu'après un certain temps les akuwalïnpë montent près de Kujuli au "pays des méchants" ; son ubiquité explique que cette conception n'entre pas en contradiction avec l'idée qu'elle reste sur terre. Dans tous les cas l'akuwalïnpë " c'est très malheureux et ça ne mange que de l'herbe. Ca a l'apparence de l'individu vivant ; ça fait des gestes, ça essaie de prendre les choses mais ça ne peut pas les saisir 67. On est immortel (ilëmëpïpïn) sous la forme de l'akuwalïnpë "  (Pk).
Quoiqu'il en soit l'akuwalïnpë serait le résidu de l'akuwalï, ce dernier apparaissant dorénavant dans sa dualité avec l'omole comme l'ensemble de ce qui fut souillé au cours de la vie, c'est-à-dire tout ce qui est sorti, à tous les sens, du corps humain (pensées, excrétas, gestes...). Il est bien normal de considérer que Kujuli ne s'intéressant plus à cette entité, elle soit encore mue par les habitudes acquises : aussi celle qui "avait beaucoup de jëlukë", qui était mauvaise, sera agitée, cherchant à nuire, en tout cas reproduisant le comportement [630] asocial de son ancien locataire, alors que l'ordre du monde voudrait qu'elle laissat les vivants en paix, comme c'est le cas des  akuwalïnpë bien élevés. 
Ainsi la vie sociale conditionne le comportement de l'akuwalïnpë : plus l'individu aura été asocial 68, plus son fantôme sera perturbateur, tentera de se manifester. A tel point que les gens parfaits - purement hypothétiques- seuls disparaissent vraiment car leurs akuwalïnpë se taisent, même si un pïjai essaie de les "réveiller", alors que les mauvais seront spontanément très perturbateurs et de ce fait ne meurent jamais. Autre façon d'exprimer l'idée que la condition misérable de l'akuwalïnpë n'existe que pour les méchants, ou n'est insupportable que pour eux (Pk), ce qui est confirmé ailleurs : "les omole  (ici dans l'acception akuwalïnpë) des suicidés, des oimatpï sont plus malheureuses que les autres" (Pk). Contrôle social encore si l'on pense, comme l'affirme un informateur, que l'akuwalïnpë viendra tourmenter ceux qui lui ont fait du tort pendant la vie mais que le fonctionnement de la société ne lui a pas permis de châtier avant : "c'est pour ça qu'il faut être gentil, ne pas se faire d'ennemi". Pour cet informateur c'est aussi la raison pour laquelle on doit s'empresser d'acquitter ses dettes à l'égard d'un mourant. 
La "densité" de l'akuwalïnpë (j'inclus sous ce terme l'omolenpë),  qui correspond au risque qu'il y a à la voir se manifester, est fonction de la fréquence et de la durée de la présence de l'akuwalï : elle sera maximale au village et dans ses environs, et minimale dans les lieux où la personne ne s'est rendue qu'une seule fois et peu de temps. Elle sera cause qu'une personne qui aura été bonne mais n'aura pas bougé du village, "qui n'aura pas beaucoup voyagé" (principalement les paresseux, les inactifs) laissera un akuwalïnpë perturbateur car concentré sur une petite surface (Pp). Cette notion de densité vient donc compléter celle de wïpï (que nous allons envisager bientôt) pour expliquer l'activité perturbatrice de l'akuwalïnpë. 
À noter une conception qui se fait jour à travers quelques informateurs, opposée à celle avancée par le chamane à la page précédente : il y aurait davantage d'akuwalïnpë maintenant qu'autrefois. Fait-elle référence à  une théorie du paradis perdu ? "Normalement il ne devrait pas y avoir d'akuwalïnpë éveillée : c'est sans doute la faute des nouveaux pïjai, qui réveillent les akuwalïnpë... Autrefois on enterrait les morts sous les maisons de famille, et ils ne faisaient rien aux vivants, mais je ne sais pas pourquoi. Peut-être les pïjai étaient moins méchants, ils ne réveillaient pas les akuwalïnpë, ne leur donnaient pas de mauvaises [631] idées comme de toucher la nourriture..." (Pk). Une fois encore on projette sur le chamane la responsabilité du malheur.
 
On peut compléter la dichotomie : (tableau n°20)
 
Retour à la table des matières
 
	peau	sang        
	externe	interne
	peau de l'omole  et lieu de son excrétion	siège de l'omole
	souillure	pureté
	jolok/akuwalïnpë	anti-jolok
	destin terrestre	destin céleste

 
Enfin l'omole qui est du côté de la vie, est associée au sang chaud, alors que l'akuwalïnpë  est du côté de la mort et du froid. 
Ainsi au total l'omole s'oppose à l'akuwalïnpë comme la vie à la mort, le chaud au froid, le céleste au terrestre, la félicité à la malédiction, prolongeant par delà la mort  les couples qui l'opposaient à l'akuwalï : l'intérieur à l'extérieur, le sang à la peau, la pureté à la souillure.
De Goeje ne dit pas autre chose : « D'après ce qu'on a trouvé chez d'autres peuples, il est possible que l'Oayana veuille dire par akuwalï et amole l'élément céleste dans l'âme humaine et par yolok - l'akwali-yolokon, notre akuwalïnpë- le résidu terrestre »   (1943 : 8) et il remarque en note ce que nous avons déjà fortement souligné : « D'après cela et d'autres informations, il est évident que selon la conception indienne, c'est l'homme lui-même qui est le point d'intersection entre le bien et le mal ».
[632]
 
Avant de poursuivre, tentons de regrouper dans un tableau (n° 21) l'ensemble des caractéristiques de l'omole, de l'akuwalï et de l'akuwalïnpë ; ce qui concerne cette dernière entité servira en même de temps de trame pour la suite de la description :
 
 
Retour à la table des matières
 
	 
	homme ordinaire	chamane
	omole /vie	- énergie/vie (principe vital)
- pureté
- identité humaine
	- maître d'oeuvre lors des soins
- ± jolok 

	pija/akuwalï	- identité
- superficie (enveloppement) de l'omole interne.
- crasse
- réalisations de l'énergie, produits du corps (excrétas...).
	- double-vue
- contact avec les jolok

	akuwalïm-
pë /mort	- gêne et simples manifestations nocturnes (selon wïpïlïtpë)
- maladies :
*vol de l'omole 
*pollution de nourriture -> diarrhée (tïikapopkai)
*akuwalïnpë tëlëi 
*contamination hamac ou tabouret 
*décés par frayeur intense
* refus du nom
- présage en rêve (kuloponme)
- réveil par un chamane
	- conseil à des chamanes en 
activité (tëtalepaimëi)
- rapport avec la pluie
- usage comme jolok  protecteur par un chamane vivant
- transmission d'affection  précise si perturbée (Olokoale)
- akuwalïnpë tëlëi
- incarnation animale
- manipulation de jolok pïle


 
XV-3-4 autres caractéristiques de l'akuwalïnpë
 
XV-3-4-1 caractères généraux
L'akuwalïnpë  entre résolument dans la catégorie jolok 69, dont elle acquiert les caractéristiques après le décès : immortelle, habituellement invisible, froide et blanche ; elle est donc une espèce du genre jolok. "Akuwalïnpë c'est aussi jolok car l'homme mort se transforme en jolok" (Anamaila), "l'akuwalïnpë a de la peau, de la chair, des os. C'est devenu jolok quand l'omole est partie" (K) : elle devient jolok parce que (et au moment où) l'omole s'en va, quitte le corps. "L'akuwalïnpë c'est un jolok, le jolok de la mort ; la chair est pourrie mais on demeure vivant en esprit ; akuwalïnpë c'est la partie de l'omole qui reste [633] sur la terre". À l'époque de De Goeje le lexique était particulièrement explicite, puisqu'il note que « en parlant d'un mort on faisait mention de son akwali-yolokon, le yolok de l'akwali »  (1941 : 8). 
De plus l'akuwalïnpë possède un caractère ubiquitaire net car pour les Wayana elle est à la fois près de la tombe, partout où son précurseur est passé de son vivant, à côté de la famille qu'elle suit discrètement, mais aussi dans des villages spéciaux de jolok au niveau des nuages (une vieille dame affirme que seuls les akuwalïnpë des chamanes montent au ciel -dans les nuages- alors que celles des personnes ordinaires restent sur terre. Ceci expliquerait en tout cas pourquoi seuls les akuwalïnpë des pïjai peuvent faire la pluie). Ce caractère ubiquitaire de la surnature ne doit pas étonner car il lui est inhérent, et on le trouve souvent en Amazonie 70. À propos de l'omole des ancêtres, Pïleike déclarait : "l'omole -des ancêtres- est partout. Dans notre omole, autour de nous. Sur la terre sous Kujuli" et, un peu plus loin il nomme omole, par extension, l'akuwalïnpë, qui elle se trouve sur notre terre.
 
XV-3-4-2 manifestations de l'akuwalïnpë/usages et pratiques qui lui sont liés
Cette entité complexe peut manifester sa présence de plusieurs façons : à travers les rêves, mais aussi dans la réalité quotidienne par des bruits (gémissements), des sensations (frôlements), des maladies. Elle a donc une existence phénoménologique,  exclusivement nocturne.  Ce qui dépasse l'ordre des choses et vient réellement perturber les vivants, c'est ipokela eitoponpë, "la méchanceté, la mauvaise part des ancêtres", tout ce qu'ils ont fait de mal dans le passé. Ceux qui auront été le plus a-sociaux en ce sens qu’ils ont beaucoup contrevenus au code social implicite ou explicite laisseront l’akuwalïnpë la plus visible. Pïleikë remarque que "ceux qui laissent les akuwalïnpë les plus mauvaises sont ceux qui tombent du pont des Kënekë".
Si l'on entend un acouphène très aigu (ïpananïtem) c'est qu'un défunt souhaite revenir, alors "il contacte ton oreille". Avant on disait alors : "reviens ! reviens !..." et le soir, lors du retour de l'akuwalïnpë, rendu possible grâce à l'engoulevent oklai, on le chassait (mais actuellement “on ne dit plus rien”). 
Il n'est pas rare d'entendre le soir ou la nuit des bruits, des frôlements à des endroits précis, qui permettent à ceux qui ne dorment pas d'identifier un défunt plus ou moins récent revenu sur son lieu de vie à la faveur de l'obscurité et y effectuant les gestes habituels : préparer le hamac "à sa façon", poser son arc dont on entend le raclement... C'est [634] d'ailleurs pourquoi "on ne doit jamais rester sans faire de bruit dans la maison d'un défunt, car on pourrait surprendre son akuwalïnpë et alors c'est nous qui serions surpris et on perdrait notre omole" (A). On peut s'assurer de l'origine de la perturbation tout en la faisant cesser grâce à un moyen simple : on sait que l'engoulevent, oklai, sert de moyen de transport à l'akuwalïnpë afin de quitter les abords de la tombe pour se rendre au village. Si on attache le soir une tige de napëk (Dioscorea trifidaL.) entre deux planches pour évoquer un hamac et que le lendemain on la trouve cassée c'est que Kuwewaikë, le chef des oklai, est venu (il a voulu se reposer sur le faux hamac qui a cassé) : c'est le signe indubitable d'une visite d'akuwalïnpë. Un moyen plus général pour se prémunir de ces ennuis est de brûler du piment boucané le soir dans le village afin d'éloigner l'oiseau et son "passager" 71. "Bien sûr, affirme ce pïjai,  les akuwalïnpë sont plus heureux sur terre, mais ils font peur aux gens et peuvent donner  des maladies". Si toutefois l'akuwalïnpë persiste dans son comportement négatif et met en danger sérieux la vie du malade il pourra être battu, livré en pature aux pirai du fleuve car la mort serait inéluctable pour celui qui s'y intéresse trop.  Il faut noter que c'est exclusivement aux membres de leur famille, surtout conjoint et enfants, que les akuwalïnpë se manifestent pour tenter de les attirer à eux : de ce point de vue la mort n'introduit pas de rupture 72. 
L'akuwalïnpë  d'un récent défunt qui a du mal a accepter la séparation d'avec les êtres proches pourra tenter de venir leur voler leur omole (il semble que cela concerne pija). Dans ce cas l'individu tombe malade (cf tëtamolekai XV-5). Le traitement consistera pour le chamane, au-delà de la réintégration de l'omole dans le corps du malade, à chasser l'akuwalïnpë  trop entreprenante, voire, si cela se reproduit, à l'amener très loin, akuwalïnpë tëlëi,  ou à la perdre, akuwalïnpë tutaktai,  afin qu'elle ne revienne plus. Une des modalités de cette intervention consiste à ramener l'akuwalïnpë au village des jolok, dans un quartier spécial, dont il ne pourra plus sortir (W). C'est celle qu'a pratiqué le pïjai  qui s'est occupé de l'akuwalïnpë  du grand-père de mon ami qui se manifestait souvent, mais de façon plus bénigne. Or depuis il n'y a plus de bruits, de frôlements. 
Remarquons que c'est essentiellement un excès d'amour, d'attachement à la vie et aux vivants qui est à la source de toutes les avanies, parfois fatales, que l'akuwalïnpë  fait [635] subir à ces derniers 73. Mais la fréquence des manifestations est, les informateurs sont d'accord là-dessus, fonction du wïpïlïtpë (analyse ci-après XVI-1) et de la "densité". Quelqu'un qui aura toute sa vie été un fauteur de troubles, quelqu'un de peu serviable, cherchant les femmes et la bagarre, bref qui aura eu beaucoup de wïpïlïtpë... aura une akuwalïnpë  exubérante, aux manifestations très régulières et perturbatrices, tandis qu'une personne calme, aimable, respectueuse d'autrui laissera une akuwalïnpë  à son image, peu encline à perturber la paix des vivants : "quelqu'un de gentil, de bon, qui a un bon wïpïlïtpë n'a pas d'akuwalïnpë alors que celui qui a un mauvais wïpï aura un mauvais akuwalïnpë" (M).
L'akuwalïnpë d'un ancêtre peut ne pas être d'accord pour qu'on donne son nom à un enfant. Dans ce cas elle va emporter l'omole du petit dans son pays (on peut indifféremment dire omole tëlëi  ou omole tïpïkënke)  et en général "l'enfant meurt s'il n'est pas soigné rapidement car les jolok des chamanes ne savent pas où elle va se cacher et ne peuvent donc pas soigner. Ainsi on avait donné à la fille de T. le nom d'une de ses ancêtres, or l'akuwalïnpë de cette dernière n'était pas d'accord : l'enfant a eu de la fièvre, a maigri et elle est morte" (Pp). Kulijaman donne un indice : " on a plusieurs omole dont celle de l'ancêtre dont on porte le nom, s'il est d'accord ; si l'enfant meurt jeune mais après avoir été nommé c'est que l'ancêtre ne voulait pas lui donner son nom et qu'il a pris l'omole de l'enfant". 
L'omole des gens vraiment mauvais ne peut monter au ciel, tellement ils ont fait de mauvaises choses, "et c'est le cas général maintenant" nous dit Pïleike. Or les enfants de ces personnes meurent tués par leur omole, car, comme elles ne peuvent aller au ciel,  elles vont s'accrocher à celle de l'ancêtre et tueront le jeune dans lequel cette dernière se réincarne. C'est le cas, nous dit le chamane, de cet enfant mort récemment à Anapaike, et dont le grand-père était un chamane très méchant, qui a beaucoup tué et qui aussi cherchait beaucoup les femmes. Dans ces cas extrêmes, l'enfant est victime de ipokelanma eitoponpë lëken, c'est-à-dire “seulement  la grande méchanceté de l'ancêtre” (Pk). 
Un informateur nous a signalé que l'akuwalïnpë de l'ancêtre dont on porte le nom veille en quelque sorte sur nous, à proximité ; en fait il semble que ce soit plutôt les akuwalïnpë de tous les ascendants défunts qui nous entourent : c'est elle(s) qui interviendrai(en)t en cas de dispute ou de mauvais traitement à un enfant. "Si on frappe les enfants, si on se comporte mal on pense que les akuwalïnpë des ancêtres vont se fâcher ; si on respecte les coutumes ils ne disent rien" (A). Un jour le fils de mon ami Aimawale a reçu [636] une giffle (comportement exceptionnel et certainement influencé en partie par l'école) et "a pleuré très fort, longtemps, comme un adulte, en se roulant par terre. Ensuite il a eu hunme (sensation de fièvre)", signe d'une perte d'omole. Les parents sont allés consulter le chamane Pïleike, qui leur a dit que c'était Opoja, le grand-père défunt, qui avait repris l'enfant dans ses bras (habituellement quand on dispute un enfant ou qu'on le bat, les grands-parents viennent vite le chercher et disent qu'il faut pas battre les enfants) comme il l'aurait fait de son vivant. Pïleikë leur a dit en conséquence de ne plus frapper le petit (A). Ainsi Opoja avait capturé (tëpëihe) l'omole de l'enfant, mais pas pour lui faire de mal, au contraire : "Opoja n'était pas mauvais, mais actuellement tous les akuwalïnpë sont réveillés" (Pk) 74.
L'akuwalïnpë peut aussi, mais tout le monde n'admet pas cette version, se comporter de cette façon, omole tëlëi (emmener l'omole), qui consiste à kidnapper l'omole de ceux qui ont nuit au défunt pendant son existence : "c'est pour ça qu'il faut être gentil avec les autres, ne pas se faire d'ennemis" (K). Dans tous les cas l'akuwalïnpë va entraîner l'omole de la personne dans une course folle, la promener à perdre haleine, ce qui explique les principaux symptômes qui sont l'essoufflement (pëlëmnë) et l'amaigrissement (ulatatop). Un chamane précise le tableau : “akuwalïnpë ipëk c'est pareil que omolenpë ipëk. Ca donne hunme (sensation de fièvre) par moment, par exemple en fin de matinée, et ça ne reprendra que le lendemain au même moment ; on s’affaiblit, on maigrit, on a des frissons, les yeux jaunes. On est épuisé, on a très mal à la tête et partout. C’est peut-être parce que le sang est fatigué, puisqu’il est aussi notre omole” (Pp).
L'akuwalïnpë  peut aussi, exceptionnellement, venir se manifester sous mïmnë (hutte de soin du chamane) lors d'une séance de guérison. Il est vrai que cela n'est attesté que chez un seul pïjai. S'il s'agit de l'akuwalïnpë  d'un pïjai, elle va venir donner des conseils, prendre la place de l'officiant, et tous reconnaissent la voix et l'intonation d'un pïjai défunt bien identifié. J'ai moi-même assisté une fois à ce phénomène. Ce que je n'ai pas entendu mais que l'on m'a affirmé à propos d'autres séances, c'est que l'akuwalïnpë  utilise sa propre langue, tirio, wayãmpi ou apalai notamment, donnant alors lieu à une manifestation de glossolalie (ce n'est qu'en considérant d'un point de vue "etic" ce phénomène qu'on peut parler de glossolalie, car vue de l'intérieur culturel ce n'est pas l'officiant qui parle mais bien le chamane défunt). Dans ce cadre des akuwalïnpë  "profanes" peuvent aussi venir s'exprimer, toujours avec le même pïjai. Ainsi le cousin décédé d'un informateur est-il venu se plaindre, lors d'une séance de guérison, de sa [637] condition en réclamant de l'eau... mais il a été chassé. On le voit, la séance chamanique mobilise tous les aspects de la culture, même ceux qui ne lui sont pas directement "utiles".
L'akuwalïnpë peut encore perturber la paix des vivants en venant, la nuit toujours,  s'asseoir sur le tabouret d'un être aimé  ou se coucher dans son hamac, ou bien encore toucher à la nourriture. Dans ce cas ceux qui mangeront du plat auront une diarrhée simple ou de type tuikapopkai 75 (selon W) et/ou hamtïkai, mal au ventre. Afin d'éviter ces ennuis il est bon le soir en allant se coucher de suspendre la marmite bien couverte et assez haut, de retourner les tabourets et de suspendre les hamacs de jour qui restent accrochés sous le carbet. 
Pendant les fêtes (qui se passent essentiellement après la tombée du jour) on referme chaque fois la marmite quand on sert le cachiri car on pense que les akuwalïnpë viennent boire aussi et tout le monde alors aura la diarrhée ou très mal au ventre (hamtïkai). Pour la même raison, on doit boire de suite le cachiri ou les aliments servis,  ne pas les laisser longtemps dans la gamelle. On ne doit pas inviter à trop haute voix des gens à manger car les akuwalïnpë viendraient aussi manger dans l'assiette, provoquant une épidémie de diarrhée. 
Alors qu'avec Aimawale et son frère nous revenions des Tumuc-Humac, ensemble de monts mythiques à la jonction de la Guyane française, du Surinam et du Brésil, nous dormîmes une nuit sur une île minuscule dans un saut du fleuve. Or je fus réveillé par des vociférations et le faisceau d'une lampe torche : Aima zébrait l'espace autour de lui de furieux coups de sabre et son frère l'éclairait. Il s'était réveillé dans un mauvais rêve avec une sensation intense de froid sur la cuisse, preuve qu'un akuwalïnpë l'avait touché dans son sommeil. Il n'avait pas tort d'avoir peur : quelque temps plus tôt un homme jeune avait rêvé, dans la journée, au village, qu'il tombait d'un coup dans le vide -un akuwalïnpë l'avait touché- : au réveil cet homme est devenu très malade, et il a maintenant beaucoup de jolok pïle dans le ventre avec de la diarrhée et du sang. Et en ce moment, quand le chamane le soigne, il reçoit à nouveau des jolok pïle le lendemain ; peut-être est-ce l'akuwalïnpë  qui l'a fléché (Pp). 
Une autre observation met en valeur la relation qu'entretiennent Wayana et akuwalïnpë . Un soir, au moment de me coucher à ma place dans le carbet d'Aimawale, quelle ne fut pas ma surprise de voir s'installer à l'étage sa grand-mère, sa soeur aînée avec son mari et leurs deux enfants ! On m'expliqua la raison de ce déménagement brutal : en début de soirée un homme du village s'était senti mystérieusement soulevé dans son hamac, [638] et, comme ça ne pouvait qu'être le fait d'un akuwalïnpë, il avait donné l'alerte ; chacun avait alors pris ses dispositions. Depuis quelques temps des akuwalïnpë  se manifestaient en touchant les gens, en cognant aux poteaux des maisons ; et l'on sait qu'en dehors du vol de l'omole il suffit à un akuwalïnpë d'effrayer quelqu'un, par exemple en lui frappant par surprise sur l'épaule, pour le tuer. Or un homme jeune venait de mourir accidentellement, il était enterré depuis peu, et l'on attribuait ces manifestations, qui avaient débuté à la suite du décès, à la colère des akuwalïnpë  de sa famille (la mort était accidentelle, et reprochée à un autre Indien pour qui travaillait le défunt ; un dédommagement devait solder, peu après, la querelle). 
Nous avons vu que la crainte de l'action des akuwalïnpë fut jusqu'à maintenant un motif décisif de changement d'implantation des villages 76. On fuyait. Une autre façon d'éloigner l'akuwalïnpë, dont la densité sera importante au lieu du décès, est d'éloigner le malade : "si c'est un grand malade on le met à l'écart. Comme E., un homme alors gravement malade, qu’on ne devrait pas tarder à emmener hors du village, par exemple à son campement de chasse, pour qu'il y meure. On a peur que le mourant laisse l'akuwalïnpë, et s'il gémit on entendra sa plainte après dans le village, et aussi on a peur qu'il donne sa maladie à d'autres personnes si c'est pas jolok pïle" (A, Alimina), car l'atteinte par flèche d'esprit , n'est pas, quant à elle, transmissible.
L'akuwalïnpë des ancêtres se rapproche aussi quand on est malade. Enfin ce serait elle qui, après la mort guiderait l'omole du défunt jusque vers le ciel, et ce serait pour cela, par défaut d'avoir un guide pour monter au ciel, que les omole des enfants non encore nommés restent enfouies dans la terre, calmes. 
Signalons qu'il existe un ensemble de plantes regroupées sous l'appelation générique d'akuwalïnpë epit  dont la vocation est par définition de traiter les maladies liées aux akuwalïnpë (en fait principalement tëtamolekai, le vol de l'omole, qui est la plus redoutée).
[639]
XV-4-3-3 spécificités de l'akuwalïnpë des chamanes
Tout ce qui vient d'être dit, à l'exception de la glossolalie,  concerne l'akuwalïnpë des personnes ordinaires. Il faut maintenant parler de la spécificité de celle des pïjai car elle présente des particularités, sans doute liées à la nature "jolok" du chamane. 
Elle peut, nous l'avons vu, être sollicitée par lui pour venir donner des conseils sous mïmnë ou dans le monde invisible, complétant son information, jouant un rôle didactique (tëtalepaimëi). Par ailleurs les deux chamanes les plus puissants au moment de l'étude affirmaient que leurs jolok  "gardiens", ceux qui ne les quittaient jamais afin de les protéger, étaient des akuwalïnpë  de pïjai défunts. On voit ainsi que si l'akuwalïnpë  est toujours jolok, celle des pïjai est un super-jolok, doué d'une grande efficacité. Se pose alors la question de l'origine des jolok. Nous y reviendrons. Il est important toutefois de préciser qu'à sa mort, selon l'avis général, un pïjai  ne peut plus diriger ses jolok : il est donc moins dangereux, sauf au titre de conseiller ou d'exécuteur d'un autre chamane vivant. 
L'akuwalïnpë d'un pïjai défunt peut être sollicitée aussi par un chamane en activité pour exécuter un but précis : faire enfermer (tapuhe) les jolok d'un pïjai tueur (M), flécher une personne aussi, ce qu'un akuwalïnpë normal ne peut réaliser. Muloko pense que les akuwalïnpë des pïjai défunts peuvent tuer avec jolok pïle car ce sont toujours des pïjai, mais devenus invisibles, et qu'ils ont gardé leurs jolok (en cela son avis diffère des autres). Ils tuent car ils sont méchants (de leur propre gré) mais aussi car un chamane vivant peut le leur demander. Pour cela il peut les contacter, avec ou sans cigarette, sous la hutte de soins, la nuit. Muloko, quant à lui, dispose de jolok spéciaux à l'aspect d'oiseaux, Kuwahjek et Hekhenek, pour le contact avec les pïjai morts.
L'akuwalïnpë des pïjai est en rapport avec les éléments climatiques, principalement la pluie : quand un chamane meurt il pleut beaucoup. Un excés de pluie, de même qu'une grande sécheresse, sont liés aux akuwalïnpë  de chamanes défunts 77 qu'il convient d'aller calmer (Pk) : "la pluie est faite par les akuwalïnpë des pïjai" ou "les akuwalïnpë peuvent aussi faire venir la pluie. Quand il pleut trop c'est la faute aux akuwalïnpë, et quand il y a sécheresse c'est la faute aux pïjai qui empêchent la pluie de venir" (Taupa). Doit-on rapprocher cette représentation du fait que les Wayana savent que "la pluie c'est du brouillard qui est monté et redescend" (Pk) ? Comme la fumée qui sert de chemin aux jolok le brouillard pourrait servir de voie aux akuwalïnpë, et ces derniers descendraient ensuite [640] avec la pluie qui serait bien alors "la pirogue des jolok". Cela semble aller de soi pour cette ancienne, interrogée, et qui répond : "les akuwalïnpë vivent dans les nuages, juste au dessous, sous la pluie" (Poika).
Donc "un pïjai peut demander à ces akuwalïnpë (de chamanes morts) de faire la pluie pour lui" (M). Mais en réalité tous les chamanes ne sont pas aptes à modifier les éléments : "certains pïjai seulement pouvaient faire pleuvoir, et pouvaient faire la sécheresse, mais il n'y en a plus maintenant" (Anamaila), et Aima dit qu'Alikoto (Kanha) qui n'était pas pïjai était le chef de la pluie à Anapaike, mais il a perdu ce pouvoir. En tout cas le lien  entre akuwalïnpë et pluie est net, et n'a rien de spécifique aux Wayana ;  M. Perrin par exemple affirme que « pour les Goajiro il ne fait aucun doute que les pluies viennent des morts » (1983 : 179).
L'akuwalïnpë du chamane peut se réincarner par intermittence dans certains animaux 78, comme l'aigrette blanche "wakalaimë", l'engoulevent noirâtre "oklai", le tamandou walisipsik, mïlo (Nyctibius griseus), l'oiseau de mauvais présage waiwolo ou aliwokwok (insecte aquatique), ou encore le spizaete orné kutkutuli  donc exclusivement des oiseaux ou des insectes, des animaux volants. À ce propos, on attribue le respect envers un orphelin maintenant adulte à la présence de son père présumé, grand chamane, sous forme de cet oiseau aux abords du village. On me dit aussi qu'une femme sourde-muette bénéficie de la protection de son père grand chamane décédé depuis longtemps mais qui se manifeste aux abords du village régulièrement sous la forme d'une aigrette wakalaimë. Tuer un de ces animaux va rendre malade, surtout donner de la fièvre et un amaigrissement dont on peut mourir, car l'akuwalïnpë va se venger. Kutkutuli est "le canot des akuwalïnpë" (M), c'est surtout lui qu'utilisera un akuwalïnpë de chamane pour exécuter le mauvais dessein d'un pïjai vivant. Par ailleurs les épidémies de rougeole (pile) sont liées au dérangement (tïjaipoptëmai), par des gens qui se sont trop approchés de sa tombe, de l'akuwalïnpë  de Olokoale, un pïjai  défunt qui était couvert de boutons et va suivre les imprudents au village. 
Il y a donc des cas où l'akuwalïnpë  d'un pïjai  agit de son propre chef et d'autres, plus nombreux, où elle est requise par un pïjai  vivant. 
 
[641]
XV-4-3-4  conclusion à propos de l'akuwalïnpë
On retiendra donc que l'akuwalïnpë conserve une certaine capacité à se manifester. Pour l'homme ordinaire elle est d'autant plus grande qu'il a de wïpï, et pour le chamane elle conserve par delà la mort ses potentialités magiques. Dans la majorité des cas toutefois, les akuwalïnpë, celles du commun ou de chamane, ne posent pas de problème particulier et se font oublier. 
Quoiqu'il en soit l'akuwalïnpë est encore cité en général dans les premières causes de maladie et de décès, (presque toujours attribué à l'action d'un pïjai), juste après le jolok pïle, bien que certains pïjai notent la diminution de sa fréquence morbide. Les jeunes ne sont pas les seuls à mettre en doute l'akuwalïnpë comme facteur étiologique de certaines maladies, puisque Mikuanali, lui-même petit chamane, pense que l'on attribue à tort des maladies à ce facteur, alors que leur origine est ailleurs, et notamment dans des manifestations de wïpïlïtpë.
Rappelons quelques-uns des éléments significatifs : kulo est cette couche de crasse ultime que laisse le cadavre sur terre pour y poursuivre un destin circulaire et triste ; ce terme la crasse physique et symbolique = akuwalïnpë après la mort. Elle est l'archétype de la souillure, dont Lévy-Bruhl rappelait l'aspect à la fois spirituel et matériel, relevant notamment que, contrairement aux indigènes,  « nous ne possédons pas de terme qui désignent à la fois des représentations matérielles de qualités immatérielles et des représentations immatérielles d'objets matériels »  (1963 : 434). Il est important, selon cet auteur, de bien concevoir comme eux cette notion afin de comprendre leurs méthodes de purification, ce qui ici est bien le cas. 
Encore un détail : la langue wayana ne possède pas de genre. Cependant lorsque mon traducteur/informateur ou des jeunes amis parlaient en français, l'omole était toujours déclinée au féminin alors que l'akuwalïnpë relevait du masculin.
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XV-4 -  tëtamolekai :
la perte de l’omole
 
XV-4-1  lexique, généralités
 
Retour à la table des matières
Il s’agit de la maladie fréquente que les Wayana redoutent le plus après le jolok pïle. Ce type de mécanisme se retrouve dans toute l’Amérique 79 et, je crois, partout dans le monde. Au début du siècle, un explorateur étudiant les Inuit notait : « la cause de la plupart des maladies était le rapt des âmes. Il pouvait être le fait de voyants hostiles ou de gens qui s’adonnaient à la sorcellerie. Tout ce monde était particulièrement irritable et, dans leur colère, ils avaient le pouvoir de détacher l’âme du corps »  (K. Rasmussen, 1994 : 180).
Considérant la pluralité des omole, il nous est impossible de parler du vol de l'omole sans tenter de préciser  laquelle (ou lesquelles) peut être dérobée. D'emblée les pïjai s'accordent pour dire qu'il ne peut s'agir de l'omole de l'ancêtre ni de celle des yeux ; encore moins de l'omole interne, car alors l'individu arrêterait totalement de fonctionner (tëhekuptëi) c'est-à-dire mourrait. Pilima et Pïleike pensent que ce vol concerne principalement pija, encore que le premier incline à croire que l'omole des épaules puisse faire l'objet d'un traitement similaire (dans tepijakai), de même que sisi amole (pour pija et sisi amole cf tableau n° 18).
Sur le plan lexical le terme le plus employé, courant, est tëtamolekai ; une de ses variantes, que nous avons étudiée, est tepijakai (cf annexe VII). Nous avons vu que tëtakuwakai, qui est le fait de s'extravaser tout au long de l'existence pour l'omole interne, peut-être également employé comme synonyme de tëtamolekai. Pour finir Pïleike nous fournit un équivalent qui ne devrait plus nous surprendre : "iklomna - litt. "privé de kulo, sans kulo"- c'est pareil que tëtamolekai ou tëtakuwakai" ; autrement dit voler pija c'est voler kulo, la parenté voire l'identité de ces deux entités et les conlusions qui découlent de cette observation ne sauraient plus maintenant se discuter.
Chez les Wayana, il existe deux façons principales de perdre l’omole. Soit l’initiative de la perte nous incombe, car on a trébuché, que l’on a beaucoup pleuré, ou poussé un cri de stupeur ou de surprise par exemple, et l’on parlera de tëtamolekai ("s’ôter l’omole, soi-même", par sa faute) ; soit elle est l’oeuvre d’un tiers, par exemple quelqu’un qui vous fait tomber, vous fait peur à l’improviste, ou encore un akuwalïnpë envoyé par un [643] chamane dans ce but et qui vient frapper sur l’épaule, et l’on dira tomolekai ("ôter l’omole", sous-entendu de quelqu’un, et c'est un chamane qui s'en charge). Dans les deux cas, une maladie ou une sensation de fièvre notamment, ou même seulement un état de fatigue préalable, sont des facteurs favorisants. Le terme ëtamolekatop (comme tomolekatop), caractérisant la première modalité, désigne à la fois la maladie (signes et symptômes) et son mécanisme. Il faut bien voir qu’il ne s’agit là que d’une première étape : l’omole est maintenant propulsée à l’extérieur de l’enveloppe corporelle, elle est donc fragile, vulnérable. 
Il semble que tomolekai soit plus grave que tëtamolekai car il y a intention délibérée de nuire : un chamane ou un akuwalïnpë est responsable de l’état et pourra revenir à la charge (on devra craindre les récidives), alors que dans le cas de tëtamolekai c’est un malheureux concours de circonstances qui a mis à la portée de quelques jolok sans mauvaise intention le principe vital. Dans le premier cas c’est un akuwalïnpë qui est responsable du vol, alors que dans le second ce peut être soit un akuwalïnpë soit un jolok généralement pas mal intentionné qui ne fait que récupérer, "par jeu", cette omole perdue ; cependant il peut aussi agir sur injonction d’un chamane. Parmi les jolok les plus souvent incriminés dans ce type d’enlèvement on trouve des insectes et des oiseaux principalement : la grande aigrette blanche wakalaimë, le phasme kïipala, le spizaete orné kutkutuli, le lézard kalapu, aliwokwok  (moustique qui flotte sur l’eau), la tortue kulalawa, le talève violacé tokalaimë, le quiscale merle tusikë, la colombe à queue noire ulukwe, le tatou à neuf bandes kapasi, le crapaud pëlë, l'oiseau waiwolo, la guêpe okomë, l'engoulevent noirâtre oklai, waiko (ind.), kulankulan (ind.), le crabe sipalat... mais pas de mammifères à l'exception du tatou, ni de poissons.
Pour les Wayana, le voleur le plus habituel est un akuwalïnpë (qu'il agisse pour son propre compte ou pour celui d'un chamane), si bien que tëtamolekai et akuwalïnpë, quand on parle de pathologie, sont presque synonymes. Sur le plan de la causalité soit c’est un akuwalïnpë qui agit pour son propre compte, et c’est toujours celui d’un défunt de la famille ; soit il agit pour le compte d’un chamane qui exerce de cette façon une vengeance directe ou indirecte.
 
XV-4-2  tableau clinique
Il s’agit d’un syndrome d’évolution lente consistant en la triade : asthénie importante (“comme dans tëtopai”) qui est le symptôme majeur, anorexie plus ou moins importante avec amaigrissement à la longue. Par ailleurs pieds et mains sont souvent décrits comme froids, et les informateurs parlent d’une légère fièvre ou sensation fébrile (hunme). [644] C’est la torpeur qui domine largement le tableau, c’est elle le point d’appel. Si elle dure quelques jours, on s’inquiète. L’ensemble peut mettre des mois à se constituer ; souvenons-nous que chez les Zandé ce type d'atteinte « conduit à la mort par lentes étapes… Une maladie lentement épuisante, voilà le type de mal que cause la sorcellerie » (Evans-Pritchard, [1937] 1972 : 71). Dans tëtamolekai "on n'a pas mal car il n'y a pas de jolok pïle dans le corps" (Pk). Asthénie et anorexie se comprennent facilement du fait que le principe vital est entamé. Quant à hunme on dit qu'elle est aussi liée à kupijanokom tïtëi (litt. "notre pija est partie"), puisque cette dernière chauffe le corps.
 
XV-4-3  diagnostic
 
Le chamane fait le diagnostic d’abord en palpant le malade, qui est froid. L’un d’eux nous dit qu’il fait appel à la palpation des pouls : s’ils les perçoit, c’est qu’il ne s’agit pas de cette maladie, et sinon le côté où le pouls est le plus faible voire inexistant suffit à révéler la localisation du défaut 80 (on trouve là une justification du schéma n°18). De plus, les pïjai ne "voient" pas d’omole de la personne. C’est donc un diagnostic facile. On y pensera devant toute asthénie importante durable ; le principal diagnostic différentiel est tëtopai (cf XXI-6-2 : le tableau est identique et, si l’étiologie et le traitement diffèrent, l’altération est “matérielle” et concerne le sang.
 
XV-4-4 - formes cliniques
 
La gravité de l’atteinte dépend de plusieurs facteurs. D’abord l’identité du voleur. Il semble généralement que le vol par l’akuwalïnpë et celui par l'oiseau kutkutuli soient les formes les plus bénignes ; selon un informateur elles donneraient seulement hunme (fébricule) le matin, sans autre symptômes. Par contre on me précisa que de nombreuses piqûres de guêpes provoquant la peur et des cris occasionnent un tëtamolekai grave que le chamane ne peut soigner. Le vieux Wejuku pensait que si c’était l’aigle pija le responsable, la maladie serait beaucoup plus grave qu’avec kutkutuli “car pija vole beaucoup plus haut” : [645] dans ce cas on peut mourir tout de suite (car l'omole, à une si grande altitude, a très froid et il est difficile d'aller la récupérer). 
La gravité dépend bien davantage du côté volé. Nous avons montré par un schéma la bipartition de l’omole : on la retrouve ici avec un caractère fonctionnel. Le vol du côté gauche provoquerait une affection différente et somme toute plus bénigne que celui qui concerne le côté droit : dans ce dernier cas seulement la mort est à redouter. Ainsi un chamane expérimenté nous dit, mais les autres sont moins différenciateurs, que la perte de l’omole gauche provoque surtout une fièvre permanente, avec amaigrissement et corps froid, alors que celle de l’omole de droite est responsable, en plus, d’une extrême faiblesse. L’omole globale ne peut être dérobée en une seule fois ; mais cela paraît possible moitié par moitié, bien que ce chamane n’ait jamais rencontré ce cas : en théorie,  l’anorexie serait alors  totale et la torpeur majeure. 
 
XV-4-5 - complications possibles
 
Nous savons qu'à la longue le tableau peut aboutir à la mort. Généralement c'est le fait de maladies intercurrentes qui vont profiter de la vulnérabilité de la personne pour l'attaquer : elle sera alors de surcroît fléchée par jolok pïle ou prise de fièvre. Ëtamolekatop est donc considérée par les Wayana, au-delà d'une simple maladie, comme un terrain favorable à des atteintes plus graves.
 
XV-4-6 - traitement
 
Je rappelle d’abord que dans certains cas il existe un traitement préventif, consistant dans le geste wïhwïkaimëtop, décrit dans l'annexe VII) ; pour mémoire il s'agit d'une technique combinant un balayage de l'air et un souffle, les deux répétitifs, vers la bouche de l'enfant, destinée à ré-intégrer l'omole qui aurait pu s'en échapper après une chute, ou dans le sommeil bouche ouverte par exemple. J’ai aussi signalé qu’une ancienne affirmait que les pïjai recommandaient, autrefois, de toujours porter des bracelets, des colliers afin qu’ils puissent identifier l’omole si on venait à la perdre.
[646]
Autre point incontesté : seul le chamane peut soigner (ce qui n’empêche pas le recours complémentaire à l’ëlemi  notamment afin, par exemple de recouvrer des forces ou l’appétit dans le but de hâter le retour à l’état antérieur).
Bien sûr, la technique varie selon le praticien, comme nous le constatons en comparant les descriptions de plusieurs d'entre eux. Ces différences mettent également en relief la flexibilité des procédures thérapeutiques.
Pilima nous propose trois schémas : dans le premier il commence par "penser", tïponëphe 81. Le jolok du nid des grandes guêpes alamaimë descend alors jusqu’à lui sous forme d’une sorte de grande platine à manioc. Pilima monte dessus en fumant et souffle la fumée de tabac sur cette platine. Il s’attache aussi des deux côtés (gestes mimant la mise de bretelles), puis s’accroupit. Puis il souffle devant lui et ça remonte très vite.  Quand il arrive au pays des alama les alamaimë viennent sur lui et le piquent partout : il ne dit rien. Ensuite ils vont discuter : il leur explique le cas et ce sont les alama qui se chargent de la recherche du jolok voleur. Quand ils l’ont trouvé, ils le lui disent et descendent sous la hutte de soins avec le jolok qui rendra l’omole au malade. Le pïjai reste au ciel en attendant. Ce n’est que le lendemain qu’il rendra l’omole. Après mïmnë il prend un nid de tatou kapasi, dans le cas où c’est l'oiseautusikë le voleur,  avec lequel le malade devra se laver ; il doit aussi boire le jus de la liane tulala, et manger le tatou kapasi avec tous les adultes. De plus, personne ne doit pleurer. Seul le chamane ne mange pas avec les autres.
Deuxième schéma : Pilima invite sous la hutte de soins Kakapokan 82 (Alepon, père défunt de Kïipala, qui était un grand chamane et qui est associé à Pilima) : ce dernier sait tout, donc il désigne tout de suite le responsable, va chercher lui-même l’omole, la ramène et indique le soin. Ce dernier consiste en kalapi (Crescentia cujete) : on en prend un morceau sur lequel on dessine la forme de l’animal en cause, on le fait bouillir et on se baigne. Si c’est kutkutuli on soigne avec ëlinateimë (grand champignon) : on dessine dessus de petits ronds avec la terre bleue pulunë et la terre jaune kuli, puis on le suspend au-dessus de l'endroit où dort le malade. Pour l’akuwalïnpë c’est Kakapokan qui intervient, et les soins se font avec le gros fruit omole (qui pousse en bordure de rivière) avec lequel on doit se baigner trois fois en un jour. Ensuite, dans tous les cas, on renverse le jus et on pose le [647] récipient par terre sans le retourner. On ne fera un régime que pour kutkutuli et akuwalïnpë : on s’abstiendra de la cassave kutuli, de grand tinamou hololo et de caiman aliwe. 
Troisième schéma : si c’est l’omole globale Wanëkëi (cf XV-1-3) qui est touchée, l’omole ne peut rentrer dans le corps ; elle n'est pas tuée mais simplement emprisonnée à l'extérieur du corps. Dans ce cas on ne fait pas mïmnë. Pilima prend du palakta (gomme de Manilkara bidendata) tout en fumant une cigarette qui contient aussi du palakta, puis il le pose sur l’épaule du malade et souffle dessus. Ainsi quand l’omole va revenir ça va la coller. Sinon il n’y a rien à faire. Mais avant que l’omole revienne, si elle revient, “comme le corps est comme une maison abandonnée, talukwa upo (nid de fourmis) remet tout en place” : on colle aussi de ce nid sur l’épaule et on en met dans la cigarette.
Tukanu, autre chamane interrogé sur le même sujet, met en évidence une autre pratique : dans le cas où la personne a laissé son omole et que des animaux sont venus la récupérer, il n'y a pas de difficulté ; il demande au malade exactement où il est passé, et il va y voir en jolok. "Les animaux ne prennent pas l’omole exprès, ils font ça par gentillesse, pour la rapporter à son propriétaire, mais comme ils ne trouvent pas la personne ils laissent l’omole n’importe où". Dans le cas où l’on est déjà malade, de fièvre par exemple (facteur favorisant) “l’omole est aussi malade, et elle sort du corps ; c’est à ce moment là que les jolok peuvent la prendre” : mais on ne sait qui l’a pris et il faut vraiment chercher.
Suivons enfin Pïleikë. Lui fait la hutte de soins (mïmnë) et fume une cigarette contenant des brins de l’herbe omole. Une de ses omole va voir kutkutuli, puis akuwalïnpë et le phasmekïipala (tous les trois dans le ciel) etc... Quand elle l’a trouvé elle ramène l’omole du malade sous mïmnë : c’est alors que le chamane souffle sur les pieds et les mains du malade pour la faire rentrer. Ensuite, comme soin, le malade utilisera l’écorce de l'arbre ehpaimë (ind. fromager ?) en bain si c’était kutkutuli le responsable, l’enfumement avec awa si c’était kïipala. La guérison est immédiate. Pour kutkutuli on ne devra manger aucun oiseau pendant cinq jours.
Dans le cas du vol par l'aigle pija, Wejuku proposait d’utiliser la liane rouge kalimina (qu’on trouve seulement sur le fromager) : on doit se baigner avec elle et en boire après l'avoir écrasée dans de l'eau.
Pour finir, rapportons un cas complexe relaté par Pilima :  "Un jour Z a mangé un tatou kapasi tué par un piège et qui avait passé toute la nuit mort, ce qui lui a donné un peu [648] de fièvre 83. Mais pendant ce temps une aigrette wakalaimë 84, qui était en réalité un jolok de Muloko, le surveillait pour le tuer. Donc quand Z a eu de la fièvre, l'aigrette lui a prise son omole 85 et l’a entraînée très loin, au bord d’un grand lac (ikutpëimë) ; puis elle l’a donnée au pïjai Pumkani, père de Makuwe. C’est Pumkani, en fait, qui les a entraînés au bord du lac. Aucun pïjai n’a rien vu car il était loin. Ensuite ils allaient le tuer (à l’omole de Z. Ils l’ont entraîné au saut près d’Antekum, l’ont torturé. Pour ça ils l’ont confié à un énorme monstre tunasimakani, et c’est pour ça que Z "voulait vraiment mourir". J'ai  cherché partout l’omole, j'ai été sur les nuages noirs awalali, au pays des jolok du quiscale merle tusike, au pays des colombes à queue noire ulukwe... mais rien. Et un jour, j'étais un peu saoûl, je suis passé par hasard près de Muloko qui lui m'a demandé pourquoi je faisais la séance puisque Z était ijaipola, un mauvais pïjai, un tueur. A ce moment j'ai compris (que c’était Muloko) et lui ai demandé où était l’omole, où ils [la bande de "tueurs"] l’avaient mise. Muloko m'a dit “près du grand rocher". Ensuite c’était facile. Muloko a fait ça car Z avait voulu le tuer et y avait presque réussi. Comme Z n’avait plus d’omole et que, de plus, cette dernière était au milieu du saut, elle avait très froid ; donc Z aussi”.
Un des intérêts d’avoir étudié tëtamolekai est que cette affection met en évidence de façon paradigmatique l’indispensable collusion omole/corps en ce qui concerne la vie organique. Nous pouvons affirmer que la personne ne saurait exister sans une de ces deux composantes.
Je signale pour finir un cas particulier. On me rapporta un jour le cas d’un enfant qui avait de la fièvre, les extrémités froides et de la toux : le pïjai diagnostiqua tëtamolekai, mais l’expliqua d’une façon curieuse : la mère de l’enfant avait perdu le tissu porte-bébé (ëwa) près du fleuve et, les eaux l’ayant emporté, les crabes (sipalat) l’avaient pris et avaient ainsi volé l’omole de l’enfant dont le tissu était imprégné. Il conseilla simplement de s’abstenir de manger du crabe.
 
Il importe ici de remarquer qu'omole comme akuwalïnpë appartiennent au domaine du corps de la façon la plus directe. Non seulement, à l'exception du séjour final d'omole dans le ciel, ils n'apparaissent que là où le corps est passé, mais ils sont aussi anthropomorphes, et plus précisement ils revêtent l'aspect reconnaissable du corps du défunt (nous verrons que les jolok d'un chamane lui ressemblent exactement). [649] L'akuwalïnpë, de plus, possède sa voix, mais reproduit également les mêmes habitudes gestuelles, identifiables par les sens, que le disparu. Par ailleurs on ne doit pas oublier que l'omole n'est pas seulement double du corps, elle est aussi pourvue de chair ; quand elle sort du corps, c'est incarnée, avec son sang, sa peau… même si elle demeure invisible aux simples mortels. Omole et akuwalïnpë auraient pu être étudiés avec le corps ; ils n'en sont pas de simples hypostases 86, mais bien des modes d'existence différents du même corps. Si dans la première partie nous avons vu principalement le corps dans sa relation dialectique avec la réalité sociale et environnementale, nous le voyons se déployer maintenant aux différents niveau de la réalité non humaine, mais pas non corporelle comme on a trop souvent tendance à le croire ; le monde autre n'est pas un monde désincarné, c'est un monde de chair invisible, de matière invisible.
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En dehors des éléments vitaux fondamentaux présentés jusqu'ici, les Wayana disposent de concepts divers qui permettent de penser la personne sous différents aspects. Ils orientent la vie de la personne, la pourvoient d'une coloration particulière ou encore, comme les noms, lui donnent une place précise et unique. Je commencerai par traiter ceux qui sont spécifiques à la culture wayana, avant d'en venir à l'étude de ceux qui sont plus communs, tels la pensée et les noms.
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XVI-1  Notion de wïpï 
ou wïpïlï ou wïpïlïtpë 87
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Omole et akuwalï ne disent rien par rapport à la qualité, bien qu'un chamane ait avancé indirectement l'idée d'un caractère qualitatif : Kujuli en donnerait autant de bonnes que de mauvaises ; il n'a pas précisé s'il parlait de l'omole originelle, offerte à la conception, ou de l'omole déformée ou enrichie par des éléments en provenance des ancêtres, confrontée à l'expérience du vécu. Ne possédant aucune donnée plus précise corroborant le [651] premier sens, je conserve l'idée que l'omole initiale est, dans tous les cas, une force impersonnelle, inconsciente mais qui subit des contraintes dont celle, liée au sperme, de l'omole de l'ancêtre. 
Globalement donc, omole et akuwalï représentent de l'énergie et sa réalisation sans préjuger d'une valeur bonne ou mauvaise. Or le wïpï, lui, est marqué d'emblée par un jugement de valeur : il y a du bon et du mauvais wïpï, quoique nous verrons qu'en fait "c'est seulement le mauvais wïpï qu'on appelle comme ça". Ce point de vue est confirmé par les propos d'un chamane pour lequel "notre wïpïlïtpë dépend de notre tradition -culture- : il y en a un type pour les Blancs, un pour les Wayana..." (P). Un autre le dit différemment "wïpïlïtpë c'est le travail de la pensée" (Pp) mais il reconnaît que la pensée englobe tout, qu'elle est un autre nom de l'omole. D'ailleurs iwïpï (ou iwïpïman) est l'équivalent partiel de ipoptë qui désigne une personne mauvaise, avec beaucoup de jëlukë. Grossièrement employé, c'est une insulte qui stigmatise la stupidité. Les tëhem wïpï sont des mauvaises nourritures carnées, qui peuvent nuire, rendre malade. On ne devrait normalement pas en manger et le wïpï c'est ce qu'on ne doit pas, normalement, être ou faire. 
Donc le wïpï c'est  quelque chose d'inexplicable, négativement connoté en général ; les jeunes francophones le traduisent souvent par "bizarre", "étrange" ; c'est ce qui sort de la norme négativement.
Le wïpï croît en même temps que l'individu, et "n'est pas complet à la naissance" (P) comme déjà le laissait entendre la conception isolée dont j'ai cité les grandes lignes : "ça vient toujours des parents par le sperme et par les actes, notamment comme résultat d'une rupture d'interdit des parents durant la grossesse et qui ira frapper l'enfant-" (P). On l'a vu, quel que soit l'informateur il semble que le sperme soit la voie de transmission du patrimoine ancestral, "par le sperme on hérite de tous nos ancêtres" (P). 
Par ailleurs on note une réelle insistance, chez la plupart des informateurs, à montrer que le wïpï vient du dedans. Il s'agit des pensées mauvaises, des tares physiques, importantes ou relatives, des maladies venant de l'intérieur du corps, par opposition aux maladies exogènes : pour Muloko ce sont des maladies qui se transmettent de génération en génération. Un homme, Alatalipo, signale comme wïpï tous les défauts qu'on a, physiques et moraux, et cite comme exemple emle, les taches de naissance, en montrant une femme qui en présente ; un autre encore, Panapasi, met au compte du wïpï des verrues (wïlïputu) disséminées. Pour Mimisiku les "défauts de fabrication" font partie de wïpï : "on peut avoir le coeur à l'envers, le fils de Malikau avait des dents à la naissance et il est mort au bout de quelques mois". C'est ce qui est en nous, kapokom mala sike, littéralement "parce que ce qui nous tient est comme ça" (P). Il n'y a rien à y faire.
[652]
Wïpïlïtpë  (= wïpï) c'est d'abord ipokela punu eitop, c'est-à-dire "les mauvaises choses du corps", comme "les maladies qui viennent en toi mais pas par ta faute", présentes dès la naissance ; soit ce sont les maladies des parents, soit celles liées à des ruptures d'interdit des parents pendant la grossesse ou à la naissance. Sinon "ëhetameikatop  [la "possession" résultant d'une rupture d'interdit] n'est pas wïpï  car c'est toi qui le cherche, qui en est responsable ; le jolok pïle  n'est pas wïpï  pour celui qui le reçoit mais pour celui qui l'envoie, car c'est une mauvaise action, alors que akï, maladie du sexe est wïpï  car ça débute petit et ça devient grand, ça se produit seul". On classe aussi comme wïpïlïtpë un cas d'empoisonnement magique ëtïmtëtop qui eut la particularité de se transmettre : la petite soeur d'A. a hérité ça de P. sa grand-mère. Elle est tombée malade, puis sa fille après elle. Toutes les deux en sont mortes. Et ça a continué dans la famille. A. a l'impression que quelque chose monte dans son oesophage et s'arrête à sa gorge. Am. a commencé a avoir ça aussi, qui lui donne de la toux. M. (fille de A.) a eu ça, et l'épouse de T. (fils de A.) en est également atteinte. C'est parce qu'on mange et vit ensemble, qu'on parle ensemble 88 (Alimina).  On entend souvent ce genre d'explications : "c'est parce qu'ils mangent ensemble" (K, M). Mais d'un autre côté il est connu que le wïpï  "ne vient pas avec l'omole mais avec le sperme" ; "chez les parents mauvais le sperme est mauvais, l'enfant le sera aussi, tout est lié", et pour le même informateur "de toute façon le sperme lui-même est wïpï,  car il vient de dedans comme les maladies wïpï" (P).  On peut le dire autrement : "il y a des familles à mauvais wïpï..." (Pp) ; "ça vient toujours des parents ou ancêtres par le sperme" (Pp)..."Le pouvoir (jasi) du chamane vient par le sperme et fait partie du wïpïlïtpë" (Pp), "c'est les parents qui donnent ça" (K), "le pouvoir du pïjai est contenu dans l'omole de l'ancêtre" (K). Il semble donc que les maladies wïpï soient considérées tantôt comme liées au sperme mais plus souvent rattachées à la proximité qu'implique la vie familiale. Dans tous les cas, et ceci est important, la chose ne concerne que le profane. Ce sont avant tout les maladies qui se transmettent de génération en génération. Le wïpï est caractérisé par sa dimension familiale : qu'il s'agisse d'un trait de caractère ou d'une maladie ou d'une particularité physique, il vient toujours de quelqu'un de la famille. 
On peut étiologiquement tracer, adoptant le point de vue wayana, une première césure entre les maladies wïpï  ou "maladies familiales" et toutes les autres réunies. [653] "Wïpïlïtpë ce sont les maladies qui viennent en toi mais pas par ta faute... ça se produit tout seul" (P). Les Wayana différencient donc clairement les maladies wïpï des maladies par rupture d'interdit (tëhetameimai) et des maladies par flèche invisible jolok pïle. Elles sont bien une espèce à part. "On pense qu'il y a ça dans presque toutes les familles ; chez moi c'est un problème d'infection génitale (mone tïlamai), mon arrière-arrière-grand-mère avait ça, puis mon arrière grand-mère, et ma grand-mère et aussi ma mère" (K). Pour caractériser ces affections on fera appel à des termes signifiant "collant", "importun", "embêtant", "accroché", "agrippé" mais aussi "élément, partie d'un ensemble" (pëkën ; on peut dire pëkën de quelqu'un qui ne veut "pas nous lacher") et "capturer", "attraper", "capter" (tëpëihe). Ainsi itamu pëkënutpëja tëpëihe signifie littéralement "attraper ce qui avait déjà accroché le grand-père" ; pour la tuberculose, qui est considérée comme la maladie wïpï de ma famille d'accueil, on dira ipëkënkomlëmëlë, c'est-à-dire à peu près "c'est ce qui leur colle à eux". Un chef de groupe me disait que chez lui c'est le poumon qui était mauvais, car il avait des problèmes de toux et d'essoufflement comme son père ; ijum pëkënutpëja tëpëihe Amai, "A. a attrapé ce qui collait déjà à son père". 
Mais la notion de wïpï ne s'applique pas qu'aux maladies, c'est aussi la mauvaise part de la pensée, la colère, l'irritation, le fait de "chercher les femmes", de se battre et se disputer, mais aussi de fumer de la marie-juana, de boire excessivement ou encore de se suicider. La colère ou même l'irritation sont wïpï, et même un fou est wïpï. Bref c'est tout ce qui est connoté négativement, tout ce qui fait obstacle à la vie sociale mais dont on ne peut attribuer l'origine à l'individu lui-même, qui subit cette mauvaise constitution : "Chercher les femmes, se battre c'est wïpï. La fièvre ou les épidémies c'est pas wïpï ; mais tëtopai (la contamination par le sang ; chap. XXI) c'est wïpï, contrairement à tëhetameimai qui n'est pas wïpï car c'est toi qui le cherche, qui en est responsable... Le wïpï c'est de famille", comme le souligne Pilima qui nous donne deux exemples dont l'étiologie est fort différentes mais où la place de la famille est affirmée : "le wïpï n'est pas différent de l'omole ; ça vient par tëhetameimai. Par exemple on est tëtopai, donc on est fatigué ; or quand on est fatigué tout nous irrite, on se fâche, et ça peut se transmettre aux enfants par le sperme. Donc ça vient peut être de la famille, mais la femme le donne aux filles et l'homme aux garçons. Un autre cas c'est par exemple dans la famille de B. : les hommes sont ipoptë 89. Wïpï c'est aussi prendre une habitude ; on dit alors malolopanme 90 tëtïhe ("devenir comme ça et n'y rien pouvoir changer"). Par exemple si tes enfants sont jëlukëme [654] ("pleurnichards", "geignards", à problèmes) tu vas prendre l'habitude de te fâcher, et ensuite tu seras avec tout le monde comme ça" (P), c'est une fatalité.
Le wïpï est finalement le terme employé pour désigner tous nos défauts, défauts physiques, sociaux ou moraux, dont nous ne sommes pas responsables. Au delà des aspects physiques, on peut aussi le définir comme le tempérament (bon ou mauvais même si dans l'acception commune c'est le second sens qui est retenu). Un bagarreur, un coureur de jupons auront beaucoup de wïpï. Il est toujours présenté comme une fatalité individuelle et possède un caractère familial. Le wïpï serait donc quelque chose comme le tempérament individuel mais fortement influencé par un héritage familial ; il se transmet comme une souillure, soit par le sperme, soit par contamination familiale.
Un jeune marié me donna ces définitons du tïwïpïkem 91 : 1) personne qui a un malformation physique, innée ou acquise (qu'il s'agisse d'une hémiplégie ou d'une conformation particulière, mais considérée comme peu esthétique, de l'oreille) et cette tare elle-même 2) personne qui a un défaut "moral" et ce défaut lui-même : menteur, bagarreur, méchant, irritable... (K) : bref qui ne sait pas se contenir, qui manque de maîtrise de soi.
Pour ceux des défauts iwïpï qui s'inscrivent sur ou dans le corps, comme une tache sur la peau ou une maladie familiale, il n'y a rien à faire : ils demeurent tels quels, "ça ne se soigne pas" (M). Par contre, pour ceux qui appartiennent au domaine moral, ils suivent une progression : chez le jeune ils sont peu apparents, et se découvrent vers l'adolescence ; puis ils tendent à être endigués par le travail sur soi que fait l'individu, le contrôle que la société lui impose : "quand on est jeune on a toujours un peu de mauvais wïpï alors que quand on est vieux on le maîtrise, le réprime, on devient plus calme" (M). Pour un autre "quand l'enfant naît et qu'il est jeune on ne voit rien. On commence à "voir" son wïpï quand il est habile (emehekatpï), vers 14 ans. À cet âge ça commence à venir ; ensuite ça va en augmentant et on le voit mieux" (Pk) : façon de dire que le caractère s'affirme. Ce chamane  rattache le wïpï à l'état de l'omole : pour lui, "celui qui a une omole souillée (tïkulimhe) aura beaucoup de wïpïlïtpë, et à l'inverse celui qui a une omole propre (tïkulimhela) aura peu de wïpï" (Pk). Un autre informateur encore pense que "l'akuwalïnpë c'est le mauvais wïpï". En fait il ressort une nette opposition entre deux séries : "le wïpïlïptë c'est notre saleté (tïkulimhe). Moi -il est chamane- j'en ai beaucoup car je travaille avec les jolok, et ces derniers sont vilains, malformés, sales. La maladie aussi c'est sale, et tout ce qu'on fait de mal est sale, comme chercher les filles, se battre souvent... La bêtise aussi c'est wïpïlï, et l'incapacité d'apprendre des choses. Mais l'intelligence, la beauté, la gentillesse c'est du bon wïpïlï : on est sali (tïkulimhe) avec du bon" (Pk). En fait c'est [655] l'accumulation de wïpï qui salit l'omole, et cela explique le caractère aggravatif de ce dernier.
Il est clair aussi que le "bon wïpï" c'est la part de profane qui va dans le sens du céleste, dans le sens de la perfection ou qui ne lui fait pas obstacle, à l'encontre du mauvais, ou wïpï tout court. Enfin cette énergie corrompue par le contact avec le monde profane qu'est l'akuwalïnpë et qui n'a pas en elle-même de valeur, sera agie par le wïpï ; calme s'il était bon et irritante pour les vivants s'il était mauvais.
  On me fit remarquer que les composantes sociales du wïpï recoupent la notion de jëlukë : si un Wayana bat sa femme ou répond à son beau-père il sera jëlukëme ou iwïpï. De même un moitëpïn, "un désobéissant", qui ne respecte pas les règles sociales.
Arrivé à ce point de l'analyse on sait que le wïpï est négatif (même s'il y a du bon wïpï ; mais il faut alors préciser), sale, de l'ordre du comportement comme du corps ; qu'il consiste en une anomalie dont l'origine est familiale, ce qui innocente l'individu ; qu'il se présente comme une sorte de tache, de souillure de l'omole qui met en jeu la notion de fatum qui pèse sans recours sur la personne.
En tant qu'il relève du domaine du visible, de l'évènement, il appartient, et de nombreux informateurs sont très clairs là-dessus, à l'entité "akuwalï" conçue comme manifestation. Tout d'abord on nous dit : "L'akuwalï comprend le bon et le mauvais wïpï"(A). Pour comprendre il faut tenir compte du fait que certains, comme Panapasi, parlent d'un "bon" wïpï, comme nous dirions un bon caractère, ou un bon tempérament : il s'agit alors d'un élément neutre laissant un akuwalïnpë calme, "ceux qui sont gentils, qui ont un bon wïpïlïtpë n'ont pas d'akuwalïnpë..." (M) ; "quand on a du bon wïpï, on dit qu'on n'en a pas, on dit wïpïlïptëlïmna", c'est-à-dire "sans le moindre wïpï" (A). C'est ainsi que l'on qualifie les saints tels que les missionnaires les décrivent. Car plus le wïpï de la personne est mauvais, ou plutôt plus elle aura de mauvais wïpï (ce que les Wayana exprimeront simplement en disant qu'elle a beaucoup de wïpï), et plus son akuwalïnpë sera virulent après sa mort. Pour un autre "si quelqu'un se dispute souvent, après la mort on entendra la même chose -des bruits de dispute-. Ce qu'on entend c'est l'omole de wïpï" (P), comprenons l'âme de ses défauts. Les pïjai  ont plus de wïpïlï que les autres s'ils tuent car ce sont de mauvaises actions, et chez eux aussi le wïpï vient par le sperme, et leur wïpï particulier est lié à leur jasi.
On peut le dire autrement : "les bons, les ipoktïwïpïlïtpïjamo 92, "ceux qui ont beaucoup de bon wïpï"  meurent vraiment car on n'entend plus parler de leur akuwalïnpë. [656] Par contre les méchants ne meurent pas, ils ne disparaissent pas complètement car leur akuwalïnpë se manifeste après leur mort" (Pk). 
On peut penser que l'akuwalïnpë, comme l'omole, est une notion purement énergétique, alors que par wïpï la société effectuerait un tri : d'un côté le bon, de l'autre le mauvais. Or l'énergie de provenance céleste ne peut créer l'imperfection : donc les défauts regroupés sous l'appellation wïpï sont liés principalement sinon exclusivement à la part terrestre de l'homme. Car n'oublions pas qu'est akuwalï toute réalisation de l'omole (et le corps en est bien la première), mais que ces réalisations ne dépendent pas de l'omole elle-même quant à leur contenu : c'est la pensée, composée de céleste et de profane (wïpï), qui oriente nos actes, et c'est le sperme qui conditionne la fabrication du corps. Ce dernier est lui-même un compromis entre surnature céleste et nature terrestre, sacré et profane 93 ; l'enfant reçoit l'omole et provient d'un sang magique enrichi par la lune, mais il est en même temps le produit du sperme masculin et du sang féminin. On peut maintenant comprendre qu'une tache sur la peau ou la laideur soient wïpï ; ce sont des marques, généralement des défauts, occasionnés par la partie profane de l'origine de l'individu. Ce sont des sortes de stigmates familiaux. 
Au total, le wïpï, c'est donc ce que j'appellerai "la part des ancêtres" dans la consitution de la personne physique et morale. Elle est toujours affectée, si l'on ne précise pas, d'une valeur négative. Mais surtout, alors qu'akuwalï et surtout omole évoquent la vie organique, une énergie essentielle, le wïpï est une tare qui affecte, en tout ou partie, la société. Il est fortement reconnu que le mauvais ne peut que venir des ancêtres, des parents, bref de la terre et jamais du ciel, de Kujuli. Je retiens donc comme définition du wïpï l'ensemble des éléments à valeur négative qui affectent la personne, mais dont le contrôle échappe à cette dernière,  et chacun de ces éléments en particulier, dont l'origine est reconnue comme strictement familiale. Il oriente en partie l'existence de l'individu, en influant sur l'utilisation qui sera faite de l'omole et présente un caractère évolutif avec un maximum durant l'âge adulte. L'omole et l'akuwalï sont des éléments neutres sur le plan social, ce qui n'est pas le cas du wïpï.
Toutes les données confirment ce schéma explicatif.  Je crois pouvoir conclure en affirmant que si l'akuwalï est, pour une part,  la partie profanée de l'omole céleste, le wïpï est la part mauvaise de notre origine profane, c'est la mauvaise part des ancêtres : “on pense que le wïpïlïtpë ça vient à la naissance et qu'on peut pas le changer" (A). Il marquera chacun de son empreinte indélébile tout au long de la vie : ce n'est pas quelque chose que l'on [657] guérit, dont on dispose. C'est ce caractère familial (que ce soit un défaut "moral" que l'on tient de son père ou une maladie…), le fait qu'il s'agisse d'une tare représentée comme imposée, subie par l'individu qui fait que la société le décharge de toute responsabilité étiologique à son sujet. Il est en quelque sorte considéré comme innocent de sa maladie. Façonné par dieu et par les ancêtres, l'homme n'a pas d'espace de décision. On trouve là aussi un élément qui explique le fatum wayana. Cependant, comme il est dit plus haut, avec la sagesse que seul donne le grand âge, le wïpï "moral" peut être atténué ; mais il est trop tard, la personne a déjà vécu !
 
 
XVI-2- La notion dejëlukë 
 
Retour à la table des matières
Nous avons parlé, à propos de la naissance,  d'une caractéristique, commune à la personne et aux animaux, jëlukë : il faut y revenir.  Il s'agit d'un nom dont la racine est ëlukë, la chenille. A son sujet aussi les théories divergent. Suivons en une, spécialisée : "cela se produit (existe) quand on conçoit le bébé, juste après les menstrues. Quand l'enfant se fait, le sang se transforme en bébé et en ëlukë  qui est un jolok" 94. On doit noter le caractère commun à ces deux entités : ce sont des formes non abouties, des êtres en devenir 95. 
On peut rapprocher cette conception du mythe d'origine suivant condensé : 
 
	"Nous aussi les hommes nous sommes des transformations des chenilles. Autrefois il y avait un seul homme et il était sans femme. Un jour il a avisé une grosse chenille sur un arbre et il s'est dit : si j'avais une femme ? Et le soir une femme est venue le rejoindre - c'était le temps où la pensée suffisait à créer-, et ainsi chaque soir. Puis elle est tombée enceinte, et c'est de là que viennent tous les Wayana"  (Pk).
 
Un autre chamane nous dit : "ëlukë c'est à la fois un descendant des jolok et un jolok lui-même ; c'est pour ça qu'il vient dans le ventre des femmes" (W).
[658]
Donc "quand l'enfant sort, le jolok  sort aussi, mais on ne le voit pas". En vérité la petite fille l'a déjà dans le bas-ventre : quand elle aura ses ménarches,  nous explique Pilima, "soit ëlukë boit le sang menstruel et la fille n'aura pas d'enfant, soit il ne boit pas le sang et elle pourra en avoir. Ensuite, lors des règles seulement, cela donne très mal au ventre et elle a un peu de mal pour uriner, mais ça disparaît entre les règles. Si ce n'est pas trop fort le pïjai  ne soigne pas, si c'est très fort il fait mïmnë, car alors cela signifie qu'ëlukë se promène dans le corps. Le pïjai va le remettre en place, soit dans les flancs ou dans un des deux bras, c'est ëlukë  qui choisit. En tout cas il ne peut pas l'enlever car la fille n'aurait plus d'enfant" (P). C'est souligner l'indispensable participation de cette entité au processus de procréation. 
Cette théorie endogène du jëlukë est soutenue par un autre chamane pour qui  "jëlukë est un cas de wïpï" (Pk), mais il précise ensuite que cette information ne s'applique pas à la maladie de la femme mais aux comportements asociaux groupés sous l'étiquette jëlukëme eitop : ne pas aller à l'abatis, ne pas aller à la pêche ou à la chasse, ne pas faire de pirogue... et d'ajouter que " tout le monde a en lui du jëlukë " c'est-à-dire ici des défauts. On peut avancer que ce n'est pas seulement l'aspect négatif qui est connoté par cette image, mais la constatation qu'aucun être humain n'exprime la perfection, qu'il y a toujours en nous le mal et le bien : c'est l'ambivalence de l'être humain qui est soulignée.
Une autre conception, populaire, et non exclusive de la précédente, est soutenue par un chamane : "si la femme a des douleurs avant des règles normales -syndrome prémenstruel- c'est un pïjai qui a mis ëlukë dans son mone (bas-ventre) et elle ne pourra pas avoir d'enfant" (M). Dans ce cas ëlukë est exogène contrairement à la théorie de Pilima ; on entre dans le domaine de la pathologie chamanique.  Ce qui apparaît jusque là c'est d'une part que toute femme héberge ou peut héberger ëlukë, d'autre part que ce dernier peut provoquer chez elle des problèmes gynécologiques ou de stérilité.
Revenons sur l'origine surnaturelle de cette entité/caractère, dont l'existence ne fait de doute pour personne :  "on dit ëlukë mais c'est pour dire jolok" (A) ; le grand-père Haiwë nous dit "on ne doit pas maltraiter les chenilles car c'est un peu jolok, on devient malade, le ventre gonfle, on vomit, on est intoxiqué (tëtakamai)". La double nature céleste de l'homme s'impose maintenant clairement : à côté de la pure omole  il est doté d'une surnature assimilable à celle des animaux 96, appartenant au même monde que les "démons" hématophages qui guettent ses défaillances.  Les deux histoires vraies d'infanticide citées [659] dans le chapitre relatif au corps (chap. X-2-2) mettent en évidence cette dualité omole/ëlukë, et la possibilité pour la seconde de se substituer à la première. En effet le but des protagonistes, dans les deux cas, est la suppression de l'entité nocive : ce serait donc des cas outrés où le ëlukë, au lieu d'être subordonné, devient l'entité agissante. Nous avons la confirmation de cela par un autre chamane, Wejuku, qui dit : "c'était l'époque où les parents de Jolok -le bon- ont été tués, les jolok méchants dominaient. Les femmes accouchaient de sortes de bêtes, comme des chenilles..." 97 : le jëlukë, ce serait peut-être la part jolok de l'homme (au sens propre pour les chamanes et au sens figuré selon l'opinion générale). Le jëlukë est une entité logée dans l'individu, qui a à voir avec le sexe féminin et la reproduction et qui rassemble en elle l'ensemble des défauts sociaux, ou moraux peut-on dire, de l’individu, et non ses tares physiques à la différence du wïpï plus global. Cependant une remarque de De Goeje lie les deux notions :  « L'esprit qui se juxtapose à l'individu, formant en quelque sorte sa nature propre est l'akïre... Cet esprit peut avoir une influence néfaste sur l'individu qu'il domine. Lorsqu'un Indien acquiert une mauvaise habitude elle peut devenir son akïre. L'akïre humaine serait si l'on veut, l'esprit des mauvais penchants, changeant les bons en méchants... » (1943 : 31).
Allons plus loin : ëlukë   est le terme générique pour les chenilles. Or le thème de la chenille hante l'imaginaire wayana. On le trouve sur les peintures faciales, sur les ciels de case, sur les vanneries, sur les bijoux, dans les mythes, dans la pathologie... La chenille apparaît fréquemment dans le cycle des transformations qui ont affecté l'univers à une époque reculée, quand tout pouvait se transformer (voir chap. III). Il est vrai qu'elle est la meilleure métaphore animale de la transformation, puisqu'elle devient chrysalide avant d'être papillon ; en fait nous verrons plus loin que presque tout ce qui a été créé a débuté sous forme de chenille, et que la chenille est donc l'étape initiale indifférenciée de la création 98. Un exemple a été cité au paragraphe sur les transformations. En voici un second, afin de bien montrer la collusion ancienne entre chenille et homme. D'ailleurs, après tout, si les chenilles peuvent se transformer en papillons, pourquoi ne se transformeraient-elles pas en être humain ?
[660]
 
Elukë eitoponpë Kupë akï  ("Conte de la chenille  du Génipa americana")
 
Bon, la chenille du génipa (kupë) s'est transformée en Wayana.
Elle va à la pêche et rapporte de quoi manger.
Mais plus tard les frères de la femme de Ëlukë lui ont dit : "dis à ton mari de cueillir des fruits de kupë pour nous", ont dit ses frères.
D'accord, dit la femme de la chenille.
Mes petits frères voulaient que tu cueilles des kupë,  lui a dit sa femme.
Ils partent ensemble jusqu'au pied du génipa.
Ne me regarde pas quand je grimpe, dit la chenille à sa femme.
Et il grimpe sur l'arbre pareil que la chenille puisqu'il est une chenille.
Ensuite sa femme regarde, la chenille s'arrête, elle a senti, elle ne descend plus comme elle ne va plus là haut pour cueillir le kupë.
Elle reste où elle s'est arrêtée, immobile.
 
Mais la chenille c'est également un nuisible, rongeant feuilles et fleurs, parfois urticant. Enfin elle est une incarnation de la laideur répugnante (le dictionnaire Quillet ne nous apprend-il pas que l'expression "laid comme une chenille", désuète, appartenait à notre répertoire symbolique), sans membres, poilue, rampante : à quel monde appartient-elle ? où situer cette étrange, et donc maléfique,  créature ?  Or le jëlukë  d'une personne ou d'un animal est toujours représenté sous forme d'un bébé de l'espéce considérée, mais laid, maladroit, sale, bref repoussant. Pour Muloko "un jëlukë c'est toujours vilain... c'est tout ce qui est vilain chez un animal, et chez un individu ce sont les mauvaises choses, ses mauvais aspects : la saleté, la paresse... certains en ont peu d'autres beaucoup" et  quand on dit de quelqu'un qu'il a beaucoup de jëlukë on veut dire par là qu'il commet beaucoup de mauvaises choses (toujours selon Quillet, l'expression "une mauvaise chenille" s'appliquait en France à une personne qui se plaisait à faire le mal), de choses interdites (chercher les femmes, se battre...) : en somme c'est un individu asocial. Par extension le terme désigne une personne malhabile, qui gêne les activités des autres par sa difficulté à les réaliser correctement, et même ce que nous appellerions "un emmerdeur" (voir chap. XII). On appelle également  jëlukëme un enfant grognon, qui pleure dès qu'il n'est plus dans les bras de sa mère, et l'on invoque pour expliquer son attitude la présence d'une chenille invisible qui l'agace : il est alors malade de tïjëlukëk ("avoir une chenille"), de même que le foetus qui bouge beaucoup (M). 
Pour résumer, jëlukë renvoie à quatre notions : d'une part il s'agit d'une potentialité évolutive de l'être humain, d'autre part d'un terme qui caractérise ce qu'il y a de socialement mauvais, perturbant, chez un individu ; c'est aussi une maladie du sexe de la femme pouvant mettre en péril sa fécondité et enfin il désigne l’agent d’un ensemble d’affections que nous retrouverons sous le générique tëhetameimai, c'est-à-dire les ruptures d'interdit (voir XXI-3-3).
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Autant l'omole  est du côté de la surnature positive, autant on peut dire que le jëlukë   est du côté de la surnature négative, ce qui reste en l'homme de ses origines magiques, ultime témoignage de ce qu'il n'est pas totalement lui-même du bon côté, de son ambivalence surnaturelle originelle. On doit comprendre dans cette perspective ces propos de Pïleike : "les enfants de Mopo meurent au bout de quelques années, pas ceux de Kujuli" ; les premiers sont trop pleins de Surnature pour vivre longtemps leur condition humaine, et souvenons-nous de l'enfant décrit lors d'un cas d'infanticide dont nous avons parlé (chap. X-2-2) : "… Ton bébé est un ëlukë !". Puis l'homme a encore dit : "Il faut tuer le bébé, sinon il va te manger !". Cet enfant était une chenille en réalité, un enfant de Mopo ! Et on peut maintenant penser que chacun porte en soi, de façon neutre, un principe de chenille (le jëlukë) qui recèle des possibilités de transformation.
En fait, originellement l'être humain serait trivalent : double nature surnaturelle (omole , positive, et jëlukë, néfaste) et origine profane, wïpï. Quels sont les liens entre le wïpï et le jëlukë, puisque le second sert à caractériser le premier et que les deux concepts se recouvrent en grande partie ? On peut penser que le jëlukë est une sorte de double idéel répugnant et invisible qui se charge de toutes les sales besognes, les actes asociaux, que commet la personne. Il est par nature mauvais, c'est un jolok. Avoir beaucoup de jëlukë c'est avoir un jëlukë puissant, et ceci car il va réaliser un wïpï important. Un jeune informateur m'affirmait : " on considère que la personne n'est pas responsable de son comportement. On dit, si c'est quelqu'un qui fait beaucoup de mauvaises choses, que la personne a beaucoup de wïpïlïtpë, ce qui est synonyme : jolok man awë, "le jolok est dedans", car on croit qu'ils ont un jolok en eux qui fait ça -mais on ne peut pas l'enlever- " (A). Ce jolok, nous en avons assez dit pour voir qu'on peut l'assimiler au jëlukë. Mais, alors que le wïpï est un produit, le jëlukë est une entité ; et le wïpï ne s'applique pas qu'aux résultats de cette dernière. La conception profane rejoint ici celle des chamanes : mais, tandis que ceux-ci appliquent le concept de jëlukë à chaque individu, le commun ne l'applique que lorsque les tendances asociales de la personne sont trop exacerbées. La différence n'est donc pas si tranchée. Un autre point doit être noté dans les deux cas, c'est que le jëlukë fait partie intégrante de la personne, à tel point que l'ôter correspond à la tuer, si l'on en croit Pilima. Ceci confirme la présence originelle du jëlukë dans la constitution de la personne. 
D'une façon générale, quand les Wayana parlent du jëlukë d'une personne (on dit qu'elle est jëlukëme, "comme jëlukë") c'est pour dire qu'elle est exactement comme une chenille sur la société : irritante, urticante, gênante ; bref sa présence n'est pas la bienvenue, elle perturbe. On peut le dire sur un ton affectueux à un bébé ou un proche, pour lui signifier qu'il gêne.
[662]
Notons que la localisation du jëlukë n'est pas indifférente ; il est situé dans le sexe, chez la femme, et donc pouvant s'opposer à la reproduction. En somme le jëlukë est le résidu dans la nature humaine du surnaturel originel : considéré comme contre-nature, ou comme une anti-nature, il est chargé de toutes les malédictions. La chenille est la figure qui symbolise le mal : car il faut bien comprendre que pour les Wayana dans l'ensemble il ne s'agit de rien de plus que d'une image commode, une représentation facile du mal puisée dans le vivier culturel traditionnel.
Nous détaillerons plus loin le jëlukë animal.
 
XVI-3 La notion de jasi
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Nous avons analysé deux caractéristiques, l'une profane et l'autre surnaturelle, de la personne ;  il nous faut insister maintenant sur une autre, d'ordre surnaturel, le jasi.  De Goeje citant un autre observateur dit :  « pia et iasi avec les significations de puissances magiques ou esprit. Il se pourrait que ces mots eussent à peu près la même signification que manitou, orenda ou wakan en Amérique du nord, mana en polynésie, obia des Noirs du Surinam » (1943 : 10) et l'auteur fait très nettement le rapprochement avec le terme karib pour chamane « piai, puyai, piase ou piasan ».
Voici pour ma part ce que j'ai pu entendre et comprendre au début des années 90. 
Il apparaît d'emblée qu'on peut donner à jasi plusieurs niveaux de sens. Dans l'acception la plus large c'est quelque chose dont tout le monde dispose et qui consiste dans les instances de la vie, qui est une sorte de secret compromis situé entre chair et pensée. Chez le commun la notion se confond parfois avec celle d'omole, aussi n'est-ce là encore qu'un emploi métaphorique et secondaire. Nous avons dit (chap. XV-1-1) que le jasi était la part de l'omole qui se tient dans les épaules, au moins chez les chamanes, et apporte à chacun la chaleur corporelle, la pensée...  L'expression ïjasi signifierait approximativement "ce qui est à moi par nature", mon "pouvoir" : l'esprit, la chair et le corps, avec la connotation d'idiosyncrasie, et mon traducteur embarrassé traduisait initialement le terme par "mon secret", "mon mystère". Certains individus en sont plus dotés que d'autres, ce qui expliquera qu'ils soient plus intelligents, ou plus habiles... le summum étant bien sur le chamane dont le nom, pïjai, est formé sur la même racine. L'omole impliquait la notion de force physique, de puissance, alors que le jasi parle de compétences autres. Le mot jasitun  (tunu, "le soutien") désigne la pensée et le corps, mais aussi ce qui nous chauffe, nous [663] réchauffe (drap, vêtement ou autre personne...) : Janamale man ijasitunme me dit son père pour rendre compte du fait qu'étant serré contre lui son fils le réchauffe. Tout le monde bien sûr en dispose, et on retrouve cette conception dans le terme tïjaikoloke, "avoir le corps blanc" (et, par extension, "être en deuil"), ou ici ïjai désigne explicitement le corps.
Ce premier niveau étant admis comme une évidence, lorsque les Wayana prennent la peine de préciser tïjaike, "avoir du jasi", cela signifie pour eux posséder soit des jolok (pour le pïjai ; on peut aussi appeler api  le jasi spécial du pïjai) soit des hemït ou des ëlemi, bref disposer d'un pouvoir magique. On dira par exemple Pilima man tïjaike, "P. a un pouvoir, de la magie". Le tïjaikem, dépositaire d'un ou de plusieurs secrets jasi s'oppose au wëlëlat, la personne "normale". Wëlëlat doit être entendu comme s'appliquant à la personne simple, basique, possédant ce qu'il y a d'universel en l'homme, et donc qui ne possède pas de jolok, d'ëlemi ou de nombreux hemït avec la façon de s'en servir, sans talent particulier, distinctif : tout cela vient en plus et rend tïjaikem. Il s'agit donc d'un terme-concept qui introduit une dichotomie dans la société wayana : est wëlëlat  ce qui est éternel, spontané, inné, immémorial ; ainsi de ce qu'il y a en l'homme de commun (comme le jasi ordinaire), on pourrait presque dire la "nature humaine". Par contre ceux qui possèdent du jasi ont quelque chose en plus : il s'agit d'un pouvoir secret, discret, qui les différencie du vulgaire. Il s'agit toujours d'un pouvoir très personnel. On peut y inclure les porte-bonheur : « la peinture du visage t-epia-tse... est üyasi. Sont aussi üyasi des dents de jaguar enfilées comme collier, ainsi que la corde à la cheville, portée par Taponte et son élève et fabriquée par Taponte pour empêcher les démons d'entrer par le mollet »  (De Goeje, 1941 : 12). Dans ce cas üyasi doit être corrigé en ïjasi, mon jasi : ici c'est un "talisman". 
Une conception étroite, mais qui me semble être la plus ancienne (les autres n’en seraient que des extensions), ne serait-ce que pour une raison étymologique (la racine est la même, et d'ailleurs on peut appeler le chamane pïjasi), soutient que "le jasi c'est seulement pour les pïjai" et le même informateur, Kulijaman, de souligner "pour ceux qui ont des hemït on dit tïhemïtkem" et non tïjaikem 99. Pilima avançait la même chose quand il affirmait, au début, que l'omole des épaules, le jasi, "c'est surtout important pour les pïjai". En ce qui concerne le pïjai, il peut hériter du jasi spécial soit par le sperme, et c'est plus fort, soit par le nom, soit par le sperme et le nom à la fois, nous dit-on (K). Un chamane, Panapasi, est plus rigoureux encore : "le jasi du pïjai vient par le sperme et fait partie du wïpï". En tout cas ce jasi est caractérisé comme étant la double-vue du chamane, le tëwu akonke. Quand on va consulter un chamane pour une maladie on dit ëwenei umëk, "je suis venu te voir", et on peut ajouter ëjasi he mïhen wai, "je veux ton jasi " (mets ton pouvoir à mon service). Dans le même sens, un chef de village déplore jasila kutatëi ! c'est-à-dire "nous n'avons pas de [664] jasi" pour signifier qu'il n'y a pas de chamane dans sa famille. J'en profite pour signaler qu'un consensus se fait jour quant au fait que les pïjai actuels ont un jasi moins puissant que celui des anciens. De Goeje l'avait déjà noté : « On dit que les hommes-médecine ne sont plus aussi forts qu'il y a quelques générations et l'on croit parfois aussi que tous les Indiens, ou même le monde entier courent à leur déclin »  (1941 : 4) : on retrouve là le mythe du paradis perdu tel qu'il apparaît dès le début de la seconde partie, depuis la perte de l'immortalité. Lizot note chez les Yanomami : « En ce temps -autrefois- vivaient les vrais grands chamanes. Ceux qui vivent et copulent de nos jours n'ont plus qu'une once de pouvoir »  (1976 : 141). Muloko nous parle de pïjai d'antan qui avaient le pouvoir de faire pousser le manioc ; ailleurs on parle de pïjai capables d'assurer une bonne chasse en attirant le gibier (voir annexe IX). Aluhki se dit encore "un peu" capable de favoriser la chasse quand on va en forêt. Il fait mïmnë sur demande et met dans la cigarette l'écorce de certains arbres, ce qui sert à faire prendre aux jolok leur forme animale, comme ça le chasseur n'a plus qu'à les tuer ; son père était pëinëkë umïtin nous apprend Aima. Cependant il n'y a pas consensus sur le fait que ceux qui avaient ce pouvoir soient forcément pïjai : "Ëmnamopipak, sur le Jari, du temps de ma mère, était chef des pécaris à lèvres blanches, mais je ne sais pas s'il était pïjai" (Alimina) ... 
Le jasi  des chamanes est radicalement différent de celui du commun, ou plutôt les chamanes en ont deux : l'ordinaire et un autre qui, selon Pilima, leur serait spécifique. Ce jasi spécial, hérité par le sperme du père biologique pïjai ( ou/et par le nom qu'on reprend de l'ancêtre pïjai) ou donné par le chamane initiateur, leur confère le pouvoir de "voir" les jolok, puis de les utiliser et peut-être enfin de le devenir. Mais il peut être perdu (tëtatumhe ), principalement en soignant sans le savoir des femmes tïpijutpë, en post-partum ou post-abortum, il peut s'user  et il convient de respecter certaines règles pour éviter ce déclin. Les risques et leurs antidotes seront étudiés ultérieurement avec l'apprentissage du chamane. Retenons ici que les Wayana font une distinction entre les pïjai  "de naissance" et ceux qui le deviennent après apprentissage, et que ce distinguo est opératoire dans la mesure où il y a des différences marquées. Notons le cas particulier, original et discuté du rapprochement par certains (cf IV-2-5) entre les naissances "curieuses", enfants nés "coiffés" (ceux là apprendront seuls) ou avec le cordon ombilical enroulé autour, et l'identité de chamane : leur père "biologique" est nécessairement pïjai ; "si on hérite du jasi de pïjai par le sperme on naît toujours avec le cordon ombilical enroulé ou bien coiffé" (K), et remarquons que pour cet informateur on peut aussi hériter du jasi spécial par le nom ; "les enfants qui naissent avec des traces sur le corps seront de grands chamanes" (Sante). 
Il existe un terme concurrent de cette acception, tïjolohke, qui signifie "avoir des pouvoirs surnaturels, inexplicables". Donc dans le premier et traditionnel sens du terme des [665] jolok, entités surnaturelles. C'est bien sûr le cas du chamane, mais aussi de certains animaux. Ici tïjaike et tïkolokhe sont synonymes, et ils s'appliquent également, par extension profane, à un talent particulier d'un individu qui le rend doué et capable de prouesse dans ce domaine. Nous y reviendrons avec la notion de jolok animal.
Enfin le jasi peut être saisi à un autre niveau : pour Pilima, "tout le monde est tïjaike, les Wayana, les Blanc, les Boni" car ils ont une façon propre de concevoir la vie. Pour lui "le jasi  c'est le fait de croire" et il ajoute : "par exemple les Boni ne boivent pas l'alcool directement ; ils en versent un peu par terre avant de boire. C'est parce qu'ils ont du jasi, ils croient en quelque chose. Pour les Wayana c'est croire à la rupture d'interdit (tëhetameimai) et à sa sanction (tëtameikai). Et ça n'a pas de rapport avec l'akuwalï  ni avec le wïpï". Ainsi un Blanc élevé chez les Wayana aura leur jasi, dit Pilima, et "les Boni sont très différents des Wayana car leur jasi  est très différent" ; "on a tous le même jasi mais l’idée est différente. Les Blancs je ne sais pas leur croyance, je ne sais pas ce qui vient dans l’idée des Blancs". Dans cette acception le jasi est l'orientation particulière qui caractérise la pensée, la croyance d'un peuple ; il est de nature culturelle. 
Finalement toutes ces acceptions ont en commun de désigner une particularité importante, supérieure à la norme, qu’elle s'applique à un individu ou à une société.
Mais là encore, une évolution se dessine. Ainsi Aima me confiait-il : " le jasi, on pense maintenant que c'est "notre mauvaise pensée", kuwepohnëptopkom ipokepïn ; c'est à cause de lui qu'on fait des mauvaises choses croit-on, car on pense que sans ça la pensée est toujours bonne, originellement  (ce qui est normal si on considère qu'elle vient de Kujuli)". On assiste à la "désacralisation", à une laïcisation du concept. Réservé à l'origine vraisemblablement au chamane, comme le signale De Goeje, il fut étendu aux détenteurs d'ëlemi et de hemït, secrets profanes potentiellement dangereux et nécessitant une compétence (cela reste entendu dans le jasi au sens strict) ; dans un sens figuré on a pu l'utiliser pour désigner la vie en général, puis pour caractériser des individus particulièrement doués dans une activité, ou encore pour penser les différences de tradition ; il en vient à représenter les mauvaises pensées. Il faudra suivre l'évolution dans le temps de ce concept.
[666]
 
XVI-4 Articulations et mise en perspective
des notions précédentes
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Nous voudrions maintenant revenir sur l'ensemble des notions étudiées depuis le début de cette seconde partie de notre travail tout d'abord pour rappeler les difficultés de leur exégèse, puis dans le but de montrer comment elles s'articulent entre elles et contribuent à constituer la personne wayana, mais encore afin de voir quelle valeur leur accorder réellement.
Remarquons que si les termes omole (amole), akuwalï, et jasi sont signalés chez certains des vieux observateurs, jamais ne sont mentionnés le wïpï ni le jëlukë. Apport récent ? Ou, plus sûrement,  conception anciennement spécialisée et donc plus secrète ? Ce qui est plus important c'est que toutes ces notions sont l'objet de remaniements récents où se donne à lire une dynamique culturelle : le sens ancien est souvent oublié, ou déformé, ce qui permet de les réutiliser avec une acception nouvelle ; les glissements sémantiques sont nombreux ; les Wayana en sont conscients, ils le disent, comme ce jeune qui tente de décrire l'akuwalï puis conclut : "Après tout, c'est peut-être pareil qu'omole"(A). Une fois encore nous pouvons affirmer avec J.L. Amselle que « rien n'est moins traditionnel qu'une société primitive » (1990 : 57).  
On comprend pourquoi il m'a été difficile de mettre de l'ordre dans mes matériaux, aussi riches que dissemblables, et je suis bien conscient que, malgré mes efforts de clarification, des lacunes, des incertitudes et des imprécisions subsistent, conférant aux chapitres qui précèdent un aspect touffu, sinon abscons. Aussi ai-je livré assez de données ethnographiques afin qu'en profitent ceux qui voudraient approfondir le sujet. Il est important, en tout cas, de voir qu'il s'agit là de concepts, c'est-à-dire d'éléments permettant de "penser" le monde, de l'expliquer : il est donc normal que leur contenu s'adapte à l'évolution des idées. En fait le "flou" qui les caractérise est une nécessité : de même qu’un cadre trop étroit s'opposerait à ce qu'ils jouent leur rôle adaptatif, une définition trop rigoureuse, qui négligerait leur polysémie, se priverait de les bien restituer dans leur dimension dynamique. J'ai essayé de rendre compte de cette complexité. D'autant qu'il est souvent difficile de différencier le sens réel, originel ( ?) des sens figurés, et ces derniers sont souvent  le moyen d'un changement de contenu. 
Il importe donc de manipuler ces notions avec circonspection, de ne pas les prendre au pied de la lettre. Cette précaution étant prise, elles sont tellement ancrées au plus profond de la société wayana qu'il est impossible de la comprendre réellement sans y avoir [667] recours : ces notions informent toutes les pratiques, orientent les idées... Ce qui, bien entendu, n'empêche pas qu'en retour la réalité ne les contraigne à se modifier, à s'adapter. 
 
Comme pour l'étude sur le corps, je dois avouer avoir regretté de n'être pas confronté à une rationalité aussi unanime, précise et raffinée que celle dont nous parle, par exemple, Geneviève Calame-Griaule dans son "Ethnologie et langage" : ce qu'il faut bien appeler mon "besoin" de logique cartésienne a eu du mal à s'accomoder des flous des théories wayana concernant l'animation de la personne, surtout si l'on compare avec la rigueur qui apparaît dans certains articles de "La notion de personne en Afrique noire" 100. Je souscris entièrement, pour ces concepts "flous",  à la conclusion que tire AC Taylor du "récit" par un sourd-muet des "fantômes stupéfiants" chez les Jivaro : 
 
	« les "âmes" et les "esprits" évoqués... relèvent en définitive d'une sorte d'épistémologie ontologisée : il faut les prendre comme un bestiaire de commentaires réifié sur la couture problématique entre langage et silence, entre fiction et réalité, entre objet du désir et objet de croyance.... on peut y voir l'une des expressions les plus subtiles de la "pensée sauvage"… La croyance est le produit d'un travail sur le langage et sa faculté d'invention… L'ordre qui informe les croyances propres à une culture ne peut être que dans les ensembles de rapports qu'elle tisse entre le réel et la fiction, et dans les relations entre ces rapports » (1993 : 445).
 
Cela, qui m'a amené à douter de mes propres compétences ethnographiques, m'a en tout cas aidé à mieux comprendre l'importance du terrain dans la constitution et le développement des objets de la discipline, mais aussi à mieux mettre en perspective la dynamique du changement à l'oeuvre dans la culture wayana.
Schématiquement, on peut considérer la personne wayana comme l'assemblage d'une "matière" (punu, le corps) et d'un "esprit" ou "énergie" (omole). Le second informe la première, mais la plasticité de celle-ci a des limites qui sont exprimées par la notion de wïpï. La vie consiste précisément en cet assemblage. Très nettement l'esprit vient du haut, du ciel, de dieu, il est pur alors que la matière vient du bas, de la terre, elle est corrompue (ou corruptible). Tout l'avenir de la personne se joue dans cette dialectique entre une matière et une énergie, la corruption et le sacré. La société intervient pour tenter d'en maintenir l'harmonie (médecine), d'en prévenir les troubles (initiation, enseignement des règles), et [668] de se protéger de la rupture d'un tel équilibre : deuil, abandon de village... Mais aussi elle contraint l'individu à s'assumer en tant que personne sociale et morale. La personne est unique, elle consiste en un noeud unissant une énergie et une lignée (matière) dans un environnement matériel et social : la première donne forme, elle sert à manipuler l'individu (par "l'air de Kujuli") alors que la seconde résiste, et le milieu corrompt. La personne wayana, confluent de deux sources principales, est agie par elles, prise entre Kujuli qui lui souffle (au sens propre et figuré) en permanence ses actes et la société qui lui indique les limites du possible. Le fatum wayana est là pour le prouver. Ce qui va arriver durant notre vie est ainsi conditionné dès la naissance et s'exprime à travers des expressions courantes :  ma lëken,  "comme toujours" ; ëilan man ma lëken,  "le méchant sera toujours méchant" ; ëilan man tïwë ëtïlïla,  "le mauvais ne change pas" ; tahnëhkuken nëtïlëmëja !, que l'on peut rendre approximativement par "c'est la fatalité, on n'y peut rien !" ; ou encore helekatïp  lëken man lëmëptop !,  "c'est comme ça la mort !" ; helekatïp lëken man ule eitop !,  "c'est comme ça la vie !" (A). On comprend dès lors que les Wayana ne vouent aucun culte ni aux ancêtres ni à Kujuli accusé de les avoir laissé tomber (M) : "Kujuli est un hypocrite car il a créé les jolok et ces derniers tuent les Wayana".
On est donc loin a priori du "moi" constituant la personne psychologique se suffisant à elle-même. Mais c'est une notion relative. Supposons entendu que chaque Wayana est d'abord un "masque" (persona) qui amplifie et exécute des vibrations provenant du créateur dans des limites imposées par l'hérédité et la société : règles, défauts (wïpï). Il deviendra, sous le contrôle de ces deux influences conjuguées, un Wayana à part entière, occupant une place unique dans le groupe et jouant un  ensemble de rôles sociaux. 
Selon le point de vue, on pourra parler de persona, personnage, personne morale, moi... L'individu est irréductible à ses personnes, il doit assumer le fait d'être une Personne évoluant sous des regards divergents, d’être “ondoyant et divers”, et c'est cela qui le fonde en tant qu'Être humain. Sa dignité, sa culture, tendent à lui faire réaliser au mieux l'harmonie dont il est le produit. Je l'ai dit précédemment, Wayana dans la bouche d'un Wayana ne se traduit pas par une banale identité ethnique, cela renvoie précisement à la notion d'Homme qui n'est pas différente de celle présentée ici sous l'appellation Personne : c'est un Etre humain plein de promesses ou pleinement constitué. Sa responsabilité consiste à tirer le meilleur, au regard de la société, du viatique d’omole que Kujuli lui a confié.
La forme incarnée n'est qu'une étape dans l'existence infinie des instances d'animation : la mort n'est « pas un fait, mais un état, différent de  celui de la vie... La mort n'est qu'un passage comme les autres »  dit L.V. Thomas (1973 : 407), qui la compare notamment à l'initiation.
[669]
On ne peut comprendre la pathologie wayana, pas plus que les instances de soins, sans avoir défini ce point. La maladie est l'indice d'une dysharmonie dont les deux principales causes sont le non respect des règles et le dépassement par l'individu de ses attributions (jalousie...). La médecine visera à rétablir l'harmonie perdue.
On peut tenir pour certain que la conception traditionnelle de la personne est en train  de se transformer ; ce qui en résulte pour l'instant est aussi vague, inconstant, fluide que la société wayana en ces temps particulièrement troublés de son histoire. Dans l'imprécision que j'ai signalée il faut peut-être savoir lire le devenir, une crise de l'identité.
 
XVI- 5 La pensée
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Nous avons traité jusque là du corps, de ses constituants, puis nous avons examiné le moteur de la vie, les notions complexes grâce auxquelles les Wayana caractérisent la personne. Mais l'être humain a besoin d'être dirigé puisqu'il ne dispose, comme nous l'avons vu, d'aucun ou presque libre-arbitre. Nous devons maintenant nous intéresser à ce qui oriente nos actions, nos comportements, en un mot à la pensée. Car, on l'a rapidement avancé, "c'est d'abord la pensée qui dirige l'omole, et cette dernière provoque l'akuwalï"[c'est moi qui souligne] (P). L'akuwalï  est bien l'ensemble des actes effectués grâce à l'énergie fournie par l'omole, et le wïpï représente l'expression des potentialités mauvaises en provenance des ancêtres, toujours grâce à l'énergie fournie par l'omole. Mais à l'origine, il faut une volonté, une pensée. Ces dernières justement [je ne crois pas qu'on puisse les différencier ici] sont octroyées par Kujuli à chacun de nous en fonction de nos besoins, "nous sommes dans son vent/air" : cet air lui tient lieu de moyen de communication avec la personne. Cependant la pensée, comme l'omole, investit progressivement la personne : le nouveau-né "n'a pas de pensée en lui", alors que l'enfant commence à en être doté 101 ; l'adulte connaît le flux le plus important de pensée(s), qui ne se confond pas avec le savoir. Nous avons abordé ce point avec l'étude des étapes de la vie.
Littéralement donc Kujuli in-suffle sa pensée. Cette dernière utilise pour se manifester l'énergie pure qu'est la dyade omole/sang, et le résultat visible prendra la forme de nos actes, gestes, bref l'akuwalï : la pensée in-forme les réalisations de l'akuwalï. Cependant l'influence de Kujuli est limitée par celle des ancêtres qui nous vient par le [670] sperme et correspond à l'ensemble de nos tares, physiques ou psychiques ou sociales, de nos défauts, le wïpï. Cette double origine de la pensée apparaît nettement : "omole c'est un autre nom pour la pensée... le sperme c'est aussi l'idée" (Pp). L'individu est entre ces deux pôles de la pensée positive "insufflée" (litt. "soufflée dedans") par Kujuli et des pensées néfastes en provenance des ancêtres. La pensée est le résultat de leur confrontation.
Le même mot, pohnëptop, désigne "la pensée", "la réflexion", "la rêverie ordinaire" comme "le rêve actif et orienté  du chamane", et implique aussi la mémoire ; résumant l'évidence, le romancier H. Bianciotti écrit : « seul le souvenir pense - ce n'est que parce qu'il y a mémoire que vous et moi sommes en train de penser » (1997 : 419). On emploie volontiers la métaphore ïtaunjaw, littéralement "dans mon air/vent", mais il faut comprendre "dans mon intelligence", "dans ma pensée, ma mémoire, ou encore ma vie". Le vent, l'air, est employé comme métaphore du travail de l'esprit (pensée, intelligence, mémoire). 
On a eu l'occasion, dans la première partie, de remarquer la fréquence de l'utilisation de la notion de pensée, dans l'acception de communication : la grossesse "pense" aux seins par des canaux pour leur donner du lait… c'est par la pensée (aérienne) que Kujuli  "actionne", l'homme... Pour les Wayana il est clair que la pensée est communication ; qu'il s'agisse de communication (par des canaux) entre les organes, ou de Kujuli vers l'homme (c'est lui qui choisit nos aliments, par l'intermédiaire de notre estomac ; lui qui choisit notre partenaire pour faire des enfants, donc notre conjoint ;  c'est encore Kujuli qui pense à la place du chamane pour résoudre ses problèmes, c'est lui qui nous parle et nous agit, seulement contraint par les dispositions héritées des ancêtres...). L'homme se trouve quasiment dépossédé ou plus exactement vacant de pensée propre. Il est vraiment dans le vent de Kujuli,  un simple amplificateur, ou plutôt un traducteur, et le "bruit" s'appelle wïpï. 
Je citerai rapidement les autres moyens de communication reconnus : la parole,  le rêve, surtout celui du chamane, le souvenir et certaines sensations comme les bourdonnements d'oreille ou les fasciculations musculaires, et, surtout, la maladie. Tous mettent en jeu l'autre nature, y compris la parole ; tous sont unidirectionnels. 
N'oublions pas la fonction créatrice de la pensée comme nous avons pu le voir (au  chapitre III) avec la métamorphose. Tout d'abord Kujuli a créé le monde par sa pensée, mais ensuite fut une époque où l'homme était doté de pouvoirs identiques ; il lui suffisait de penser "j'aimerais avoir des bananes, et des bananiers sortaient du sol" 102. Coudreau avait [671] noté : « tous leurs désirs étaient satisfaits avant d'être formulés... »  (1893 : 551) en parlant des temps mythiques. Les actes résultent de la pensée, ils sont sa métamorphose en quelque sorte, sa matérialisation plutôt. Pour les Wayana, le geste est de la pensée actualisée, traduite et la pensée une volonté immanente mais personnalisée en attente ou en voie de réalisation. Une pensée primordiale terriblement efficace et créatrice, fondatrice, et une pensée mère des gestes et des paroles : ce sont des éléments non suffisants mais indispensables pour concevoir l'efficacité des gestes rituels (par exemple ëtoimatpë) ou des paroles magiques (ëlemi, ënuli).
Le siège de la pensée pose problème : se trouve-t-elle dans le cœur, le cerveau ou encore partout dans le corps ? La fonction du cerveau n'est pas claire à première vue. Deux grandes orientations s'opposent : soit c'est le cœur qui pense et le cerveau l'aide en cela, comme les autres organes, soit c'est le cerveau qui pense, réfléchit, le cœur servant seulement à le nourrir. A écouter les discours on penserait que c'est plutôt la première conception qui est retenue : "le cœur sert à réfléchir, c'est lui qui nous dirige... il nous donne des envies, précède nos décisions...", et en parlant de cœur c'est de sang qu'on parle, car "wanë ewa 103 c'est ce qui donne la pensée à tout l'organisme, ça le nourrit, le soutient, c'est du sang qui va dedans, ça va vers tout l'organisme". Notons ici que "pensée et tristesse sont dans le cœur", c'est-à-dire qu'il est le siège de l'affectivité 104, le lieu des émotions. Pour tous il sert à voir et à savoir.  Certains tiennent pour une suprématie hiérarchique sans appel : ainsi Pilima affirme que "c'est d'abord la pensée - envoyée par Kujuli- qui dirige l'omole.... c'est le cerveau qui commande tout, il commande l'omole et il commande le coeur aussi : s'il lui dit d'arrêter, le coeur s'arrête". En fait les théories divergent fortement.
On peut voir les choses autrement : que la pensée soit liée à l'air, aucun Wayana n'en doute. Donc suivons le cheminement de l'air dans le corps, et nous aurons peut-être celui de la pensée ! Effectivement, si l'on se réfère aux schémas, forts divergents, sur la respiration, on détient une piste pouvant expliquer les divergences qui nous préoccupent à propos de la pensée. Les chamanes qui ne plaçaient pas plus d'air dans le cerveau qu'ailleurs nient son rôle spécifique dans la pensée, alors que ceux qui en font un organe très aéré (cf schéma n° 8) lui attribuent le premier rôle ou un rôle important. Je fus très surpris par cette précision étonnante à première vue d'un chamane : si on a beaucoup de vaisseaux dans le cerveau on est bête 105, s'il y en a peu on est intelligent. Or il s'agissait d'un [672] partisan du cerveau aéré, et il voulait dire que plus on a de sang dans la tête et moins on a d'air, donc de pensée 106. Ceux qui ont la plus grande réserve d'air peuvent capter davantage de messages, ils ont plus de pensées (au pluriel). Cela confirme en tout cas le fait que ce n'est pas le sang qui fait la pensée ; il en est un vecteur. 
On peut facilement mettre de l'ordre. Pour certains chamanes le cerveau échange la pensée avec le cœur contre du sang :  il a besoin de sang pour vivre sa vie organique, tandis que le corps, à commencer par le coeur, a besoin de l'air (véhicule de la pensée de Kujuli) pour se mouvoir, avoir des projets, éviter d'être stupide, vivre socialement enfin. Deux conceptions sont envisagées : soit que le cerveau est l'organe de réception du "vent" de Kujuli qu'il communique ensuite au cœur 107 et que ce dernier distribue, après adaptation, dans tout le corps grâce au sang ; soit, et c'est de loin l'opinion la plus courante, c'est le coeur qui se charge de la réception ce qui, d'ailleurs, correspond à la physiologie qui conçoit que "l'air se mélange au sang et va partout".  Cette dernière conception est prévalente, et complète ce qui a été dit des "moelles" : réception des messages par le système coeur/sang :  puis traduction des messages par le système des moelles.
Admettons donc  maintenant que c'est bien le coeur qui reçoit "le vent de Kujuli", et le sang qui le distribue : ce que j'avais pris pour querelle d'écoles, voire pour incohérence, s'éclaire si l'on conçoit que, puisque "le coeur sert à respirer" c'est bien lui qui reçoit la pensée de Kujuli ; mais il ne peut que la distribuer, mélangée au sang. Et seul le cerveau et ses moelles sauront interpréter cette pensée et la traduire en acte. Le cerveau est donc bien non le récepteur mais l'effecteur de la pensée : voilà qui explique les différentes réactions enregistrées, chaque informateur se plaçant à un point de vue différent. Ma question était dès le début mal posée. Le cerveau n'existe pas isolément pour les Wayana. Il est une moelle parmi d'autres, la plus grosse d'entre elles certes, mais essentiellement une moelle, celle des os du cerveaux et je devrais alors préciser mephaku uputpë jetpë. La fonction des autres mœlles osseuses est seulement plus localisée : elles serviraient à percevoir les sensations sur tout le corps (M), ainsi qu'à transmettre les messages que le sang leur transmet ; et toutes ces mœlles seraient rattachées entre elles ; nous avons déjà dit qu'elles constituaient un circuit, à l'instar de celui du sang. Elles "aident" les membres à se déplacer, leur donnent la pensée de se mouvoir. Le cerveau, par sa masse et sa situation serait alors leur chef d'orchestre. Progressivement, on assiste à la mise en place d'un système général complexe où chaque organe trouve sa fonction. Servant d'organe de [673] communication, les canaux, entre autres rôles, assurent l'harmonie de l'ensemble met en branle. Nous l'avons montré. 
Il existe des techniques pour travailler sa pensée entendue ici comme mémoire. Kulijaman, pour ses chants magiques ëlemi "s'entraîne seul, dans sa tête ; il répète, il lit dans sa tête comme les Blancs dans le papier. Même si rien ne sort de sa bouche il chante dans sa tête". Pour lui encore  qui est savant mais pas chamane le cerveau permet de voir, d'entendre, de donner le savoir, et la moelle des os c'est pareil (kuwepohnëptokom, "notre pensée").
Cette conception est proche de celle des Achuar pour lesquels «   de même que le coeur est le centre de l'activité intellectuelle et émotive, le sang est le médium par lequel la vie et les pensées sont transportées dans les différentes régions du corps  »  (Descola, 1986 : 246) et « …le coeur dont ils pensent qu'il est le siège de la pensée, de la mémoire et des émotions… »  (id : 253). 
 Mais ce qu'il faut comprendre c'est qu'à travers ces relations transparaît la complémentarité entre la pensée, venue de l'extérieur et comme imposée, et les émotions et sentiments qui siègent dans le coeur (et/ou le foie) ; il y a bien mélange, et les actes sont un compromis résultant de l'union de la pensée issue de Kujuli et du caractère lui-même in-formé par le wïpï. Tout acte humain est donc le produit de la fécondation d'une pensée immanente par une "affectivité" idiosyncrasique, un tempérament,  bref un mélange de sacré et de profane. La pensée est immatérielle alors que l'émotion a à voir avec le sang ; là où il s'accumule elle est. Nous retrouvons Leenhardt pour qui «   vie, émotivité, pensée procèdent les unes des autres du monde viscéral... »  ([1947] 1971 : 69). 
Comme lors de la fécondation l'âme a in-formé la chair, dans la vie la pensée (le vent/air de Kujuli) 108 in-forme l'omole, elle la dirige, et cette dernière communique 109 le message au corps : il ne reste plus à ce dernier qu'à s'exécuter, c'est-à-dire à produire du mouvement, du comportement mais dans les limites prescrites par les ancêtres, qui imposent leurs défauts. Kujuli ayant créé toute chose et livrant à l'homme dès sa naissance un "principe vital", l'omole, tout se passe comme s'il conservait avec cette dernière un rapport de suzeraineté par lequel il "aéro-commande" l'individu : entre la "pensée" de Kujuli et l'action humaine il y a donc une série d'intermédiaires. 
Pour de nombreux Wayana le cerveau n'a pas de rapport privilégié avec la pensée.  Ainsi Panapasi nous dit-il : "le sang c'est le plus fort de l'omole avec la pensée... la pensée [674] c'est aussi notre omole et notre sang, elle englobe tout... omole est un autre nom de la pensée". 
Omole, sang 110 et pensée pourraient donc être les trois formes que prend en nous le pouvoir de Kujuli, dont ils représenteraient en quelque sorte, les trois modalités : l'omole est ce qui nous "anime" au sens littéral du terme, la pensée ce qui nous dirige, nous oriente, nous motive par l'intermédiaire de l'omole, et le sang enfin la matérialisation terrestre de cette dernière, la condition et le symbole de la vie organique. Or la personne ne peut exister sans une de ces trois instances : l'absence d'une seule renvoie à un non être. Mais alors que l'omole est peu mobile, sorte de dépôt in-carné, l'air comme le sang sont mobiles, il s'agit de vecteurs. De plus la chair, le corps, est inféodé à la pensée. Une pensée est à l'oeuvre, elle dirige le monde matériel. 
Cependant il faut remarquer l'évolution récente qui se manifeste, à travers le vocabulaire notamment, car on emploie de moins en moins, pour parler de sa destinée, la référence au vent ("je suis dans le vent de Kujuli"), préférant maintenant dire : ïja aptau, littéralement "moi si", que l'on doit comprendre comme "à mon avis", "à mon sens", "selon ma pensée". Une individualisation de la pensée, une personnalisation est mise en avant. La référence à l'air comme vecteur de la pensée céleste laisse la place à une référence à soi, sans métaphore, comme nous le signalions en début de chapitre. Cette individualisation n'est sans doute pas indépendante du mouvement critique actuel, qui se manifeste, par rapport au corps, par un certain hédonisme et une contestation des interdits, de l'efficacité des rituels.
 
XVI-6  Le système des noms
 
Retour à la table des matières
Pour L.V. Thomas « le nom est un élément fondamental de la personne et non une simple étiquette » (1973 : 400). Nous sommes tout à fait d'accord sur ce point en ce qui concerne la société wayana.
Chez les Wayana, il existe quatre types de noms 111, cinq si l'on tient compte du nom provisoire : ëhet tïhle, akamatop, ëheheptëtop, ëhet akon, que nous allons passer en revue. [675] À l'intérieur du groupe familial large on utilise les appellations de parenté et l'on on fait un usage abondant de teknonymes.
 
 
XVI-6-1 ëhet tïhle
 
Littéralement c'est le "nom véritable, authentique", qui nous appartient. On donne toujours aux enfants le nom d'un ancêtre "pour ne jamais oublier". "Comme les Wayana n'avaient pas de papier, c'est de cette façon qu'ils gardaient les noms" (P) 112, "c'est aussi parce qu'on aime la famille qu'on donne les noms" (Sante) : chaque famille dispose pour chaque sexe d'un stock limité de ëhet tïhle 113. Tëhetpai signifie "nommer" 114, et "celui qui est nommé" est ëhetpatpï ; de fait on devrait dire en toute logique grammaticale ëhetpatop pour le nom lui-même, mais l'usage a consacré exclusivement ëhet. Que ce soit pour un garçon ou une fille n'importe quel adulte des deux familles pourra proposer un nom d'ancêtre. Le ëhet est parfois décidé avant la conception et en tout cas on y pense avant la naissance ; ceci semble être le produit de la grande diminution de la mortalité infantile liée à l'introduction de la biomédecine, et principalement aux antibiotiques et à la réhydratation. Traditionnellement il n'était octroyé que quelques mois après la naissance, sans célébration d'aucune sorte, quand on pouvait raisonnablement penser que l'enfant survivrait 115 ; le plus souvent la dation du nom correspondait à la fin de la "couvade" ; en attendant il pouvait être doté d'un ou plusieurs noms provisoires, dits tawakeitop (litt. "le rire" et "la fête") ou ewanmatop (litt. "la caresse", "le baiser"), sans importance. P. Menget nous apprend que « de même que les Akawaio nomment le nouveau-né à la chute du cordon, les Txikao le font dès que le bébé est en mesure de tenir sa tête droite, soit entre quatre et six semaines environ »  (1979 : 250). Chez les Wayana "on ne donne pas de nom à l'enfant de suite car on a peur qu'il meure" (Sante). En fait "on donne un nom à l'enfant dès qu'il commence à se déplacer sur les fesses. Avant on pense qu'il peut mourir" (Poïka). On estime alors que l'omole a suffisamment investi l'enfant, ou qu'elle est assez grosse, pour qu'il ait des chances [676] sérieuses de vivre, et donc qu'il peut faire partie de la communauté des vivants ; ici comme dans d'autres cas (chute du cordon ombilical et début du roucouage...) un facteur biologique est utilisé comme déclencheur d'actes culturels. En fait, c'est quand les os devenaient durs, et avaient livré à l'enfant tout le liquide qu'ils contenaient (voir notamment V-2-8) qu'on le nommait.
La même informatrice ajoute : "ce sont les deux grand-mères qui décident du nom à donner à l'enfant, elles en discutent entre elles et avec les femmes de la famille de leur génération. Si elles n'ont pas d'idée, ce sont les grand-pères qui choisissent" : toujours il s'agit d'un nécronyme, pris dans un stock familial. Le choix est motivé par des raisons sentimentales, parce qu'on évoque avec plaisir le souvenir de tel défunt ancien ; par des raisons esthétiques, certains étant plus euphoniques que d'autres à une oreille wayana ; enfin il doit être vacant, c'est-à-dire ne doit pas avoir de titulaire vivant.
« Nommer c'est faire exister... »  (L.V. Thomas, 1973 : 397) ; oui, à condition de préciser que le groupe ne peut porter à l'existence sociale que des individus biologiquement viables. Le ëhet tïhle est le nom "secret", c'est-à-dire plus exactement qu'on doit éviter de prononcer. Hurault parle de « het tonamhe »  (1968 : 57), littéralement "le nom caché" (en fait on devrait dire ëhet otalï), car il ne peut effectivement être employé que par les parents ou grands-parents ; mais ceci demeure une potentialité car il est rare qu'ils l'emploient. Ces noms (on donnera de préférence à l'enfant le nom d'un aïeul du même sexe 116) sont choisis généralement dans le répertoire familial au niveau de la deuxième ou troisième génération.
Il s'agit là d'une règle : cela correspond au "temps de l'oubli" nécessaire et à l'obligation paradoxale de ne pas oublier : en fait il s'agit d'attendre que le souvenir ne fasse plus de mal. Comme le disait L. Levy-Bruhl, « les morts vivent, au moins pendant un certain temps ; ce sont des vivants d'une autre sorte que nous » ([1922] 1947 : 58). LV Thomas émet l'hypothèse que c'est pour "réduire au silence" le cadavre qui est "hors discours" qu'existe « l'interdit archaïque qui porte sur le nom du mort dans les sociétés où précisément la dation du nom équivaut à l'intégration de l'enfant dans le discours social »  (1980 : 60), ce qui est le cas des Wayana, comme le prouve nettement l'absence de cérémonie et de deuil pour l'enfant décédé avant d'être nommé. Les morts, sous ce rapport, semblent avoir trois types d'existences : au début, tant que les vivants s'interdisent de [677] prononcer leur nom, on peut considérer que la personne n'est pas vraiment morte et joue encore un rôle à la fois social et affectif ; puis vient la période de l'oubli convoqué, où la personne gagne sa place au panthéon des noms en instance, car elle n'est plus qu'un nom ; enfin le nom est repris pour un enfant et une ère nouvelle s'ouvre. On peut affirmer que le nom est la part sociale éternelle de la personne.
Il existe une particularité intéressante : le plus souvent chaque bisaïeul du même sexe que l'enfant va proposer un nom (les grands-mères pour les filles et les grands-pères pour les garçons 117), ce qui signifie que le plus souvent l'enfant aura deux noms, parmis les quatre possibles (chaque aïeule de la même lignée pouvant puiser dans la génération de sa mère ou dans celle de son père), parfois plus (car un grand-parent de l'autre sexe peut décider de proposer un nom). Par la suite chaque "nommeur",ëhetpane, va tenter d'imposer le sien, de le promouvoir dans la famille de façon à ce qu'il soit reconnu et supplante les autres ; ceci permet de comprendre pourquoi Hurault constatait : « On évite au maximum de prononcer les noms, à l'exception de ceux des enfants »  (1968). En fait il s'agit d'engager et de faire aboutir la joute menant à la "victoire" d'un nom. C'est ce qui se passe en général, et les autres sont oubliés. Mais il arrive que le (ou la) promoteur(trice) d'un nom refuse de se plier à la majorité et continue jusqu'à sa mort à appeler l'enfant du nom qu'il avait décidé, généralement celui d'un défunt cher. Prenons l'exemple d'une jeune femme nommée Amanalu (côté mère de sa mère), et que son grand-père, séparé de son épouse, appelle Towokonpë. Chacun a essayé de faire pencher la balance en faveur de "son" nom ; si par exemple des gens leur demande comment l'enfant s'appelle chacun fournit le nom qu'il a lui-même choisi, à l'exclusion des autres noms... Maintenant qu'elle est adulte, c'est l'anthroponyme Towokonpë qui est resté, bien que les tenants des autres noms persistent à les lui appliquer. Son fils d'un an est appelé Janamale par le groupe de son mari (c'est le nom d'un grand-père paternel de ce dernier) et Tamuchi par sa propre  famille : l'avenir nous dira lequel sera finalement adopté (A). Ainsi la lignée compte sur les talents (de persuasion) de ses descendants afin de faire perdurer sa mémoire à travers ses noms ; une lignée improbable dont les descendants seraient débiles ne sera plus représentée. 
Cependant, dans la famille, l'appellation semble limitée pour chacun à celui des noms qui émane de son propre groupe. Tel informateur nous dit posséder cinq noms :  son père pourrait l'appeler Alamajale (père du père de son père) mais pas Sëkesen (père du père de la mère de sa mère) dont l'usage serait réservé à sa mère. Il aurait aussi un nom de femme Paipu (mère du père de son père) que les amis ne peuvent pas utiliser mais ils peuvent dire Makapaipu, ou Jepepaipu ou Jepesëkesen... (Oskon).  On voit que, sorti de la famille, n'importe lequel des noms peut servir de support à une nouvelle construction, car il [678] est bien sûr hors de question de l'utiliser tel quel. Je n'ai pas confirmation de ce témoignage isolé.
Cela amène à nuancer l'affirmation qu'on ne doit jamais prononcer le nom "secret" d'une personne : pendant l'enfance les proches ont droit de l'utiliser 118, et ne s'en privent pas au cours de l'espèce de compétition que nous venons de voir. Il faut de toute façon que tout le monde sache ce nom, quitte à ne jamais l'utiliser, puisqu'il identifie la personne aux yeux de tous, et définitivement, contrairement aux autres types de noms susceptibles de changements et/ou d'être employés par un nombre restreint de personnes. On doit donc plutôt que de nom secret parler de nom discret. Il insère l'individu dans un groupe, lui confère une identité et une dignité, celle d'appartenir au peuple wayana, contrairement à tous ceux qu'on ne peut pas nommer, qui sont privés de cette distinction : on dit wayana ehejau, "dans le nom wayana", pour signifier ce stock spécifique ; dans le groupe pano « la relation fondamentale (c'est-à-dire celle définissant les unités nommées de base) est celle qui unit ego et ceux qui partagent le même stock de noms que lui, incluant les gens appartenant à des générations altérnées » (P. Erikson, 1986 : 186) et chez eux également les noms sont recyclés (id : 200). Le stock limité de noms pour chaque groupe permet de situer immédiatement quelqu'un que l'on ne connaît pas, qui vient par exemple d'un autre fleuve ; et l'on saura de suite quel terme de parenté lui appliquer, et de toute façon si c'est un allié ou un adversaire. "C'est comme une marque", affirme Oskon. Car un ëhet est une sorte de propriété familiale. Une autre famille n'aura pas le droit de l'utiliser, à moins de demander à la famille "propriétaire" et souvent contre paiement : on pourra par exemple faire l'abatis à la place de celui au groupe duquel on emprunte le nom, et ce dernier sera un ëhet tulakanem, "nom étranger" (Oskon). Chez les Pano, chacune des sections « dispose en exclusivité d'un stock spécifique de noms propres assorti de sobriquets de sorte qu'à toute appellation correspond idéalement, pour ego, un terme de parenté particulier. Ainsi dès leur toute première rencontre et même en l'absence d'ancêtres communs, deux individus peuvent immédiatement déterminer, par le biais de l'onomastique, quel lien de parenté putatif les unit » (P. Erikson, 1993 : 48). L'étude de ces stocks est une possible voie d'abord pour analyser la parenté mais aussi et surtout les origines ethniques, car si, à chaque fois qu'il recueille des orphelins après avoir exterminé leur groupe, Kailawa 119 leur demande de se nommer et leur dit "vos noms me plaisent", c'est pour que l'histoire conserve la trace des origines ainsi qu'en témoigne de nombreux  passages de l'histoire : "il recueille Alimam he, [679] un Opakwana, le nom d'Alimam he est parvenu jusqu'à nous" 120 ; et ainsi de suite, le conteur (K) nous fournit un ou plusieurs noms issus de chaque ethnie formatrice, ainsi chez les Kukujana "il capture Paikë" et Kulijaman désigne une femme : "elle par exemple, Alanatpë, est une de leur dernière descendante".
Au-delà de la famille, on trouve la notion d'une propriété ethnique des noms ; c’est ainsi que dans le cycle de Kailawa le conteur dit : « autrefois c’était peut-être un nom wayana, mais ce sont les Upului qui ont hérité du nom à cause du dernier Kailawa »  adopté et marié chez les Upului.
On doit généralement éviter de prononcer le ëhet tïhle dès l'enfance. Les Wayana disposent pour cela d'un certain nombre de techniques. D'une part et surtout les teknonymes (voir à parenté ; on appellera par exemple son épouse "mère de mon enfant", ou "mère de -et on dit le ëheheptëtop d'un enfant-), les diminutifs (Assen pour Assente, Aima pour Aimawale...), les noms formés à partir du ëhet comme l'exemple d'Oskon (Jepesëkesen...), les ëheheptëtop, mais aussi par exemple dans le couple les époux peuvent s'appeler entre eux  ejomatpï, celui (celle) que je protège ou encore mëhelë, conjoint 121. On a déjà noté que les « opérateurs teknonymiques » pouvaient agir en « convertissant une relation d'affinité en une chaîne de relations consanguines ( le gendre sera désigné comme le père des enfants de la fille) - qui - permettra le passage d'une classification à une autre », c'est-à-dire de consanguiniser un affin (S. Dreyfus, 1993 : 127 ; voir aussi P. Erikson, 1987 : 117 ou encore Huxley, 1980 : 67-68) ce qui constitue une tendance globale des systèmes dravidiens amazoniens.
L'évitement du ëhet tïhle est une sorte de code de politesse : "appeler par le ëhet c'est franchement irrespectueux, et par l'akamatop (cf ci-après) ça l'est aussi (à l'exception bien entendu de celui avec qui on le partage). Tout ça c'est valable entre gens de la même famille. Mais si c'est quelqu'un qui n'est pas de la famille il pourra dire l'akamatop ou même, mais plus rarement, le ëhet" (A). Ce point est très important : les règles concernant le nom sont avant tout à l'usage du groupe de parenté. En fait le ehet ne devra pas être prononcé devant la personne ou ses proches, il y aurait là une grande indélicatesse, un [680] affront 122 ; nous verrons aussi qu'il peut être utilisé dans un but de sorcellerie 123. Mais il est possible de l'employer à l'occasion pour parler de la personne entre gens d'un autre groupe. De même le nom ne doit pas être prononcé après la mort. Il semble qu'autrefois cet interdit était généralisé, alors que maintenant il se réduit à la présence de la famille : on doit éviter de prononcer le nom du défunt en présence des proches. Le motif explicite de cet interdit, relevé par tous les auteurs et confirmé par les Wayana, est d'éviter le souvenir qui pourrait rendre triste. Nous allons voir dans quelques lignes qu’il est fort probable que ce ne soit pas la seule raison. Enfin, l'utilisation du ëhet par les Blancs, quand ils le connaissent,  ne provoque pas de réaction : il s'agit d'une manifestation supplémentaire de leur grossièreté.
Une autre caractéristique importante du ëhet est de ne pas avoir de sens : il s'agit là d'une nécessité, à tel point que tout nom doté d'un sens ne peut être utilisé comme ëhet.
Il semblerait aussi que les noms aient un genre, même si celui-ci n'est pas absolu : "il y a des noms d'hommes et des noms de femmes, c'est différent. On se moque d'un garçon dont le nom ressemble à celui d'une femme" (A). Donc dans la pratique l'application du genre n'est pas absolue, comme le montre bien le cas de Paipu, arrière grand-mère paternelle d'ego dans le cas cité plus haut.
Nombreux furent les informateurs qui m'ont affirmé d'emblée qu'il n'y avait pas de rapport entre ce nom et les instances d'animation de la personne, "les noms n'ont pas de force, pas de pouvoir en eux-mêmes" (P). De même, il n'aurait rien à voir avec l'aïeul à qui il a été emprunté, dont la pensée a motivé son choix. C'est contraire à ce qui se passe dans de nombreuses sociétés, comme chez les Inuit, où « l'enfant est l'incarnation vivante de l'individu dont il porte le nom ; il est censé hériter de ses talents, il le représente aux fêtes des morts. Aussi longtemps qu'il n'a pas commencé sa nouvelle existence, le nom du mort ne doit jamais être prononcé »  (Hertz, 1905-1906 : 119). Cependant, nous l'avons vu avec l'étude de l'omole (XV-1-1-2 et surtout X-V-1-6), quelques anciens s'accordent à voir dans la dation du nom l'ajout à l'omole une part ancestrale. Ces informateurs, quelle que soit l'incertitude des détails,  postulent nettement un lien entre nom et omole. L'un d'eux avança même qu'on hérite du sang et de l'omole de tous ceux dont on porte le nom : ainsi il n'y aurait qu'une omole par nom, qui descendrait du ciel chaque fois que ce nom est attribué, et [681] qu'un seul représentant par nom au pays du ciel. Ailleurs ce même informateur affirme que l'omole des ancêtres comprend celles de tous les ancêtres et pas seulement celle de celui dont on porte le nom. Un autre soutient : "d'abord on reprend le nom d'un ancêtre, ensuite, mais je n'en suis pas sur, son omole vient sur toi" (Sante). En fait les hommes proposent et les défunts disposent : si un ancêtre refuse qu'on attribue son nom, il peut épuiser l'omole de l'enfant (omole tëlëi) qui mourra. De même nous avons dit que trop de noms peuvent tuer ; nous ne reviendrons pas sur ce point qui a été développé avec l'analyse des omole.
Une autre preuve de la collusion omole/ëhet est l'utilisation de ce dernier à des fins de sorcellerie : un faiseur d'ëlemi nous apprend que, lors de "sorcellerie" par chant, "pour que l'ëlemi (paroles et chant) trouve sa cible, soit on prend les traces de la personne, ou ses cheveux, soit encore on prononce son nom et on fait envoyer par le vent". Cependant les éléments matériels sont les moyens les plus efficaces pour ne pas rater sa cible (K). Quoiqu'il en soit le nom fait tellement partie de l'omole que le prononcer revient à agir sur cette dernière, à l'utiliser, exactement comme avec une partie du corps (ongle...).
Enfin, la culture met à contribution le lien entre nom et akuwalïnpë d'une autre façon : "maintenant on voit moins tëtamolekai  (perte de l'omole) car on prend aussi les noms des Blancs et on les utilise. Or si on appelle quelqu'un par ce nom de Blanc 124 l'akuwalïnpë de l'ancêtre qui correspond à notre nom wayana n'est pas réveillée 125 et elle ne vient pas". Ce serait donc une autre raison, d'un genre différent, qui expliquerait l'interdit de prononcer le ëhet, ou au moins qui en limiterait l'emploi : cependant le même informateur affirme que si l'on ne doit pas le prononcer c'est pour ne pas être triste. Un autre : "si on dit le nom d'un mort, ça attire son akuwalïnpë 126, et de toute façon la famille du mort va se fâcher" (Këiwa). On comprend maintenant que les deux conceptions sont complémentaires : si l'on prononce le nom d'un défunt qui n'a pas encore été attribué à un enfant, alors la famille va se fâcher car c'est elle qui subira les effets du retour de son fantôme dans le village. Contrairement à celle qui consiste à éviter de dire le nom, cette coutume paraît toujours vivace : ainsi Aima, soutenu par sa grand-mère, est catégorique : "n'importe qui peut prononcer tous les noms, mais tous sont interdits après la mort jusqu'à la levée de deuil".
Au total on peut affirmer qu'il y a un lien, voire une identité, entre le nom ëhet et la personne, "chacun a une omole avec une partie neuve et une qui vient des ancêtres" (W). Cela est indiscutable. Mais un vieillard nous montre le chemin : "on pense que l'omole d'un [682] ancêtre revient sur le jeune. Elle revient après qu'on a donné le nom 127, et donc après la "neuve" octroyée par Kujuli. Mais maintenant les gens ne pensent plus comme ça !" (Sante).  Quelque chose est en train de changer dans la conception des noms chez les Wayana. 
Enfin il est clair pour beaucoup de Wayana, explicitement, que l'octroi d'un nom ne dépend pas, ou peu, du mode de décès. Ainsi même "si on meurt de toimai ou si on se suicide, Kujuli ne reprend pas l'omole mais la famille peut continuer à reprendre le nom" (Pk). Cependant, pour un chamane il y a danger à reprendre le nom d'un oimatpï 128 ou d'un suicidé, et il affirme que les familles répugnent généralement à octroyer ces noms. Un autre grand chamane recoupe et affine ces constatations : "si quelqu'un est mort enfant ou par accident ou oimatpë (dans ce cas l'omole est vilaine), mais pas par suicide, on attend un peu pour redonner le nom afin que la personne ne soit pas atteinte de magie contagieuse. Par exemple si quelqu'un est tué par un tronc, celui qui reprend rapidement son nom sera tué par un tronc" (P). Le mécanisme invoqué, tëtameikai, confirme encore, s'il était encore permis de douter,  que le nom fait assez partie de la personne, qu'il a un contact assez étroit avec l'omole, pour pouvoir lui communiquer un état, servir d'intermédiaire.
Enfin maintenant me dit un jeune, modernité oblige, "on n'aime plus beaucoup les ëhet tïhle car c'est très ancien" (Akama). 
 
XVI-6-2 akamatop 
 
C'est une désignation à caractère affectueux.  Chacun peut en donner, et en posséder,  un ou plusieurs ; certains n'en ont pas. Ce sont surtout, pour l'enfant, certains membres de la famille qui les attribuent. On donne des akamatop dès qu'on peut prendre l'enfant dans ses bras, qu'il peut tenir assis. En fait un ancien différencia l'ëtakamatop, qui se réfère à une particularité physique ou à un caractère précis du nommé, de l'akamatop qui est pur jeu ou invention sans référence à la personne du nommé. Le terme dérive de takamai, "intoxiquer" et ce n'est pas, d'après Aimawale, par hasard : il s'agit bien d'une intoxication du nom de famille (ëhet) par un autre qui trouve son sens dans une relation duelle et non plus dans la parenté. Si le ëhet avait une signification par rapport à l'ensemble du groupe, l'akamatop exprime un sentiment ou une caractéristique mise en valeur dans un [683] rapport entre deux individus. Un jeune père a appelé son très jeune fils Rambo, en référence à la vitalité de ce personnage de cinéma. Akama, un jeune époux a reçu de son père les akamatop Makalawi, Makalapi, Alikanapo... et d'autres plus anciens. Parfois c’est un diminutif du ëhet, ou un mot forgé à partir de lui ; nous avons vu Aima (pour Aimawale), Assen (pour Assente), Jepesëkesen (pour Sëkesen), Jepepaipu et Makapaipu (pour Paipu) : mais Aimawale prétend qu'il s'agit là de ëhet akon.
 Il y a des akamatop secrets, intimes, qu'on utilise entre deux amis, garçons ou filles mais pas mixtes, m'explique Aima. Ainsi un garçon du village et son meilleur copain s’appellent respectivement par le nom d'une de leurs anciennes conquêtes. Autre exemple :  un ami de P. a cherché (pour adultère) l'épouse de T.  Or un jour au village Anapaike il a assisté à une petite dispute de cette femme avec D., qui la cherchait aussi. A cette occasion elle a appelé D. d'un nom surinamien (face noire). Depuis l'ami de P. utilise cet akamatop, sobriquet à origine secrète, pour appeler P. qui à son tour le nomme par la riposte de D. à la femme : "tu es une coquette". Mais personne ne connaît l'histoire sauf de rares intimes. Ces surnoms sont toujours liés à des histoires d'amour plus ou moins anciennes et secrètes qui s'amusent à se les rappeler par des noms qui en sont issus et marquent la complicité : l'un dit "ah ! je vais t'appeler comme ça !" et l'autre dit "non ! sinon moi je t'appelerais comme ça !". C'est pareil entre femmes. Ce sont souvent ces akamatop qui sont repris dans les chansons de l'initiation. Ces noms ne sont pas secrets en eux-mêmes, bien au contraire : le jeu consiste à les dire le plus fort possible, en public, mais leur origine, restée secrète, signe la complicité.
Les Wayana peuvent se nommer de cette manière entre membres de la famille restreinte et avec au moins une ou deux personnes, de très bons amis ; c'est une preuve d'amitié 129. L'akamatop est donc pluriel : chaque individu en porte plusieurs, et chacun peut aussi être utilisé par plusieurs personnes. C'est un nom imposé et non choisi.
On voit donc que les akamatop (il en existe plusieurs types) nous parlent d'affection, de confiance, de relations interpersonnelles. C'est sur ce plan qu'ils contribuent à mieux connaître, à révéler la personne, son réseau d'intimes.
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XVI-6-3 ëhet akon
 
C'est littéralement "l'autre nom". En fait il n'est pas facile à différencier de l'akamatop, au point qu'il me semble que c'est ce dernier que Hurault décrivait comme étant le het akon (1968 : 58) ; je ne suis cependant pas sûr qu'il faille les confondre. Le ëhet akon peut être utilisé par tous alors que l'akamatop est à l'usage d'un groupe restreint. Le ëhet akon résulte le plus souvent d'une modification du ëhet tïhle (Paipu ---> Makapaipu...) ; sur ce point Aima n'est pas d'accord avec d'autres informateurs et avance que "le ëhet akon ne vient pas du ëhet tïhle ; il est différent. Les noms qui dérivent de ce dernier sont aussi des ëhet tïhle". Je n'ai pas réussi à trancher. On me dit que le ëhet akon peut venir aux parents en caressant l'enfant, ou en jouant avec lui, pour souligner un détail particulier qui leur a paru plaisant.
 
XVI-6-4  ëheheptëtop 
 
C'est un surnom choisi par l'individu pour se caractériser lui-même. Plus tard “quand on est grand on n'aime pas toujours s'entendre appeler par son akamatop d'enfant”. C'est alors justement qu'on a recourt au ëheheptëtop. Par lui l'individu s'exprime au sens propre du terme, c'est-à-dire qu'il choisit de mettre en avant quelque chose de personnel. Soit qui fait rire, soit de joli, soit encore une particularité souhaitée ou valorisante.
Prenons quelques exemples. Métaphore physique : Wajaman, "un homme rond" ; Ainapulu se réfère à la couleur noire car l'homme était foncé de peau ; Alesi, "le riz" car il avait des cheveux blancs ; Pitomë renvoie à une lésion cutanée ; Wahulu  qui a de "longues jambes" ; Imeli  femme qui a beaucoup de poils ; Putpu  "petits pieds" ; Ewaki  "jambes maigres" ; Siksili  "démangeaison"... Métaphore "psychologique"  par référence principalement à un animal (Ilime, quelqu'un de lent, qui ressemble au mouton paresseux ; Kapau le daguet rouge...) ou enfin métonymie (Ajohpan, "menteur" ; Walumaimë se dit d'une jeune fille turbulente...).  En tout cas on essaie souvent de traduire en nom, par un procédé métonymique ou métaphorique, un signe émanant de la personne. 
Ces surnoms sont soumis à des phénomènes de mode. Dans les années 60 on prenait généralement plutôt des noms qui faisaient rire, au lieu d'être jolis : ainsi de Mimissiku ("pisse de chat"), Jojwet ("merde de crapaud"), Kawet ("merde de poisson"). [685] Actuellement ce sont surtout des noms de Blancs : on voit donc que pour être individuels les ëheheptëtop obéissent aussi à des flux collectifs. 
Ce nom n'est pas définitif ; on peut en changer dès que le précédent ne nous plaît plus ou parce qu'on préfère changer de référent pour des raisons liées à l'actualité par exemple. On essaiera alors de rendre son comportement cohérent avec le nouveau surnom, si celui-ci fait référence à des qualités particulières. D'une certaine façon c'est une possibilité pour chacun d'afficher qu'il veut changer, ou de mettre en valeur, de promouvoir une qualité jusque là peu apparente ou délaissée mais que l'individu a décidé de prendre en compte. En exagérant un peu, on peut dire que c'est une moyen d'annoncer qu'on a changé, en mieux bien sûr... On s'efforce de modifier sa personnalité, ou on pense qu'on l'a fait, ou encore que changer de nom va faciliter ce changement. Ainsi un Wayana peut, s'il le désire, accompagner chaque grande phase de sa vie d'un nouveau nom. 
Dans la majorité des cas, les hommes n'en changent pas, ou seulement au début, après l'adolescence. Quand on en change il faut alors développer une stratégie visant à imposer ce nom à la communauté qui continue à utiliser l'ancien nom : on le gravera sur son carbet, on le peindra sur sa pirogue, on se le tatouera sur le bras, on le répètera aussi souvent que possible, on ne répondra pas à ceux qui nous interpellent avec l'ancien ëheheptëtop... Il faut voir là une façon pour l'adolescent ou le jeune adulte de s'affirmer (car ensuite on ne s'intéresse plus à ça). Ce n’est pas par hasard qu’on s’attribuait un ëheheptëtop après l'initiation :  façon de proclamer qu’un nouvel être était né au monde wayana.
Fréquemment on prend un ëheheptëtop car le ëhet ne plaît pas.
Voici deux exemples :
 
	type de nom	1° exemple	2° exemple
	ëhet tïhle	Akamai he
Alekanapo
	Apili potï
	akamatop	Baiman...	Dopi
	ëhet akon	Akama, Alekana	Apili
	ëheheptëtop	Iwan...	Pëpëkë (insecte aquatique), Satra (samedi en boni), Aliaho...

 
Des quatre noms, le surnom choisi est le plus employé par la communauté, à la fois parce qu'il n'est soumis à aucune restriction et que c'est une façon de faire plaisir à son titulaire. Mais on a souvent aussi recours, pour nommer, à la référence à un teknonyme et, [686] aussi et surtout, à l'expression ënïk pena, équivalent de "machin", "chose" quand on s'adresse très familièrement à quelqu'un.
Comme pour le lexique spécial, "hermétique", il s'agit d'éviter de dire le terme juste ;  comme sous la hutte de soins, comme pour les noms propres... et ceci de façon consciente : "c'est pour éviter de dire le nom des choses et des gens, peut-être pour plaisanter". Il est clair que le nom fait tellement partie intégrante de ce (celui) qu’il identifie qu’éviter de le prononcer permet de ménager tout et tout le monde, de ne pas provoquer l’imprévisible.
Notons aussi que si les Wayana prennent le plus souvent depuis quelques années des noms de la Bible ou en tout cas des prénoms occidentaux 130 tels Pao -Paul-, Leissou -Lise- afin de satisfaire aux exigences de l'état-civil,  ils continuent néanmoins à posséder leurs "vrais noms", c'est-à-dire leurs noms wayana. 
Si nous voulons avoir une idée précise du personnage et de la personne sur la longue durée, c'est le jeu combiné de tous les noms portés, permanents et évolutifs, qui nous renseignera. « La totalité des noms est nécessaire pour reconstituer l'identité »  (Leenhardt, 1971 : 253), à la fois l'identité sociale véritable, mais aussi l'identité octroyée et celle qui est, qui a été désirée,  fantasmée. Ces noms résument une biographie réelle et imaginée, ils renseignent sur les aspirations des personnages, retracent leur histoire.
 
XVI-6-5  création de nouveaux ëhet
 
La chute démographique qui a succédé, depuis la fin du 19° siècle, à la rencontre avec les Occidentaux par le biais des épidémies n'est pas sans avoir entraîné une perte par oubli d'un certain nombre de ëhet tïhle 131. 
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Une meilleure résistance aux maladies importées, des campagnes de vaccination bien menées ont depuis permis de diminuer nettement la mortalité, notamment infantile. Il faut donc faire face, du point de vue des noms également, à une expansion démographique nette : ainsi selon F & P Grenand (1985 : 43) les Wayana de 500 dans les années 50 sont passés, au total, à plus de 1200 et davantage encore aujourd'hui. Or nous avons dit que le stock de noms "secrets" est limité par le nombre des ancêtres, et qu'un ëhet ne peut avoir qu'un seul titulaire vivant : le processus de nomination wayana ne vaut que pour un strict équilibre démographique, pas plus de descendants qu'il n'y a d'ascendants. Ainsi tous les noms sont repris et toutes les omole qui leur sont liées s'incarnent à nouveau : la mémoire du groupe est assurée. Il faut bien voir que le système de nomination wayana consiste en l'abandon d'une des deux lignées au niveau de l'individu, tout en conservant, au niveau global, par le renouvellement des populations, un équilibre entre elles. S'il y a davantage de gens qui meurent que de gens qui naissent, les noms inutilisés risquent d'être oubliés au bout de deux générations ; si, au contraire, les naissances sont plus nombreuses que les décés, il y aura déficit de noms par rapport aux nombre de personnes à nommer.
Il a résulté de ces considérations historiques et démographiques une carence de ëhet. Il fallut donc en créer, et c'est encore le cas.
Pour ce faire un moyen commode est de reprendre des akamatop comme ëhet. Mais un ëhet ne doit, contrairement à l'akamatop, rien signifier. A partir d'un exemple, je vais montrer comment peut s'opérer le glissement. Un homme portait comme ëhet Apuju qu'il avait reçu d'un grand-père. Plus tard, par jeu sa famille en fit dériver un akamatop : Opoja qui signifiait à peu près "vers Apuju". Les années ont passé, Apuju est mort et Opoja ne signifie plus rien pour les jeunes. Et cette ignorance permet justement d'en faire un ëhet puisqu'il n'a plus de sens. Opoja n'est donc plus aux yeux des jeunes un akamatop mais un ëhet : notons bien que ce transfert s'effectue par perte du sens. On peut donc soit l'utiliser tel quel comme ëhet, soit encore lui faire subir une tansformation supplémentaire, par exemple en Opokali qui est original et évoque très vaguement la question : est-ce-que la chair des lombes (imalin) de l'oiseau est dure ? Mais comme le sens n'est pas clair c'est ëhet tïhle. Partis d'un seul ëhet, Apuju, nous voilà donc en possession de trois ëhet potentiels : Apuju, Opoja, Opokali.
Une des conditions de réussite d'un ëhet est d'être esthétique, ses sonorités doivent plaire ; les Wayana sont très exigeants et formels là-dessus.
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XVI-6-6  noms wayana et état-civil français
 
À l'heure où va commencer le processus de naturalisation, il serait bon de réfléchir à cet aspect pratique des choses. Les quelques Wayana qui ont déjà bénéficié de ce statut ont souvent choisi de mettre un prénom occidental devant le ëhet du dernier ancêtre défunt d'une lignée. Mais avaient-ils le choix, pris entre le désir de faire bénéficier leurs enfants de la nationalité française dont ils sont dépourvus et les exigences des officiers d'état-civil qui font comme si notre système de noms était universel. Aucune réflexion n'a eu lieu du côté des instances préfectorales. Bien entendu le nom de famille est en général celui du chef de clan le plus connu, de préférence un "capitaine", vivant ou défunt. 
S'est-on bien interrogé sur ce que cela signifie à long terme ? A savoir la perte massive des patronymes wayanas pour n'en garder que quelques-uns selon un choix hasardeux. Or ces noms, nous l'avons montré, rattachent l'individu à son passé : l'histoire, le mythe à l'occasion, voient surgir un nom qui lui indique une appartenance. Ils constituent une trame serrée indiquant ou rappelant les alliances, les antagonismes... Peut-on accepter que tel enfant soit prénommé Moïse par le médecin car sa mère a accouché de lui alors qu'elle descendait de pirogue ? Un homme wayana dont la femme était enceinte me demanda  de dire des prénoms occidentaux commençant par la consonne "p", ce que je fis. Il m'arrêta brusquemment pour m'en faire répéter un, et son visage s'éclaira : ça lui plaisait et il appellerait ainsi son enfant si c'était un garçon. On voit donc qu'il mettent de la bonne volonté pour satisfaire une exigence des Blancs ; personne n'a pensé à réfléchir à ce problème, et personne ne leur a jamais expliqué "l'utilité" des deux noms.
Revenons à ce que nous disait ce vieux chamane qui comparaît les noms au papier ; c'est de mémoire qu'il parlait, de ce support de mémoire qu'est le papier pour les Occidentaux et que sont les ëhet tïhle pour les Wayana 132 : qui peut prendre la décision d'effacer ou de modifier brutalement et sans motif certains repères de l'histoire d'un peuple ? Supprimer ce qui rend cette mémoire vivante ? Lui voler, au sens propre, son âme ? 
Je ne reparlerai pas des termes de parenté, qui seront abordés dans la troisième partie,  mais il est bien évident qu'ils sont un moyen important de situer la personne sur le plan social, et contribuent à la définir. Rappelons simplement que, de façon très large, "tous les Wayana sont famille", et qu'il est intolérable de ne pouvoir attribuer un terme de parenté à un membre de l'ethnie. Les étrangers sont avant tout ceux qui n'ont pas de nom, nous en dirons un mot.
 
[689]
 
XVI-7 Conclusion :
approche de l'existence wayana
 
Retour à la table des matières
Arrivés à ce stade de notre étude, il est possible de se demander quelle idée les Wayana se font de la vie, de ce qui lui donne sens et réalité pour eux ; quels éléments leur permettent de la conceptualiser. On peut en fait la caractériser, schématiquement, selon plusieurs angles d'approche.
 
XVI-7-1 - par rapport à Kujuli
 
Nous ne reviendrons pas ici sur Kujuli. Ulë eitop  c'est "la vie en général", au sens biologique et fonctionnel, ou pour dire autrement "l'ensemble de ce qui est  nécessaire à la vie". Ulë eitop c'est donc ce qui est vital, à commencer, en ce qui concerne l'homme, par le coeur, la nourriture, l'omole ... et bien sur -en plaisantant - l'amour ; ça comprend aussi la vie elle-même. C'est tout ce qui est nécessaire à la survie du corps, y compris la pensée et l'intelligence. Un équivalent de ulë eitop est la version moderne et profane du jasi, groupant sous ce terme la pensée (l'intelligence) et le corps, l'omole. Quand on parle de ulë tëweihem on parle de "l'être vivant" : c'est ce qui bouge, s'altère, se modifie. Mais l'on me précise bien que "les rochers, les arbres, le fleuve, le vent en font partie, car par exemple "les rochers finissent par mourir, ils dégringolent, s'amenuisent, croissent..." (Kupi) ; "l'eau a aussi de la graisse bien sûr ; à la saison sèche elle est maigre, ensuite sa graisse revient avec la pluie" (Pk), "nous sommes tous dépendants de Kujuli ; même les rochers, c'est pour ça qu'ils grandissent. Ainsi le rocher Tïpïtkem, entre Anapaikë et Twenke, a poussé, il est devenu grand. Les montagnes comme Taluwakem grandissent aussi et pourtant ça ne mange pas... La terre grandit aussi, et le soleil..." (Pk). " La lune, la terre, les rochers, les jolok et les akuwalïnpë... sont ulë tëweihamo. On pense que les rochers ont des enfants, et c'est comme ça qu'on explique la présence de petits rochers en forêt. Tout ce qui a été fait par Kujuli est ulë tëweihem, mais rien de ce qui est fabriqué par l'homme ou les animaux (nids, terriers...) ; pour ces éléments on dit tïhamo, ce qu'on fabrique, car il n'y a pas d'autre terme à partir de ulë. On peut traduire ulë tëweihem par vivant, l'être vivant" (A). Le vivant, les choses sont maintenant claires, c'est donc ce qui dépend de Kujuli : tout ce qu'il a créé, et qui est "dans son vent", susceptible de recevoir sa pensée, est ulë tëweihem.
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XVI-7-2 - par rapport aux consanguins, morts ou vivants
 
Kutunukom signifie littéralement "notre soutien" dans le sens d'armature rigide : tunu ("le support", "le soutien", "l'armature") ce sont typiquement les os du corps, et tëtunuktëi signifie "s'adosser", "s'appuyer à quelque chose de solide", ainsi J. tëtunuktëi pakolo epu pëkëna, "J. s'appuie à un poteau du carbet". Mais, par extension, tunu s'adresse plus précisement à l'ensemble des organes du corps qui nous permettent de vivre, comme le coeur et le foie ; dans le même ordre d'idée le terme s'applique aussi aux parents proches, à ceux qui nous soutiennent. Façon de dire qu'on ne peut vivre que grâce aux autres : on s'appuie sur eux, on dépend d'eux comme la vie biologique dépend de quelques organes majeurs. Kutunukom, "ceux qui nous soutiennent", ce seront précisément les membres du groupe rapproché, ceux qui devront respecter les interdits avec et pour le malade. Ce que l'on veut mettre en avant c'est la solidité, la fiabilité de ces appuis. Les kutunukom sont un élément de ulë eitop, car on ne peut concevoir la vie sans eux. C'est l'importance essentielle, vitale,  du groupe familial qui est ici mise en exergue.
Dans un sens très voisin on peut utiliser un autre référent : këpïkom, "nos tiges", ceux qui nous servent de tuteurs, comme epï, "la tige", soutient la fleur.  Ce terme désigne les ancêtres et ceux qui nous ont mis au monde, mais aussi les organes essentiels, vitaux comme le coeur, le foie, les reins (W) : la famille, défunts inclus, est aussi vitale que nos organes les plus vitaux ! Sans ces éléments nous ne serions pas. La notion de valeur attachée aux ancêtres est rendue par le lexique : tamu  qui veut dire "l'ancien", "l'ancêtre" 133 et aussi "le chef" signifie également "beaucoup", "très", "vraiment" s'appliquant à des qualités comme le courage. 
L'être humain n'existe en effet, traditionnellement, que comme prolongement de ces deux sources : Kujuli qui lui fournit son omole et le miracle de la chair, et la famille (vivants et défunts) qui agit sur son corps, son caractère, en amont et en aval de la naissance. Nous traiterons du personnage comme élément du groupe familial et ethnique dans la troisième partie.
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XVI-7-3 - par rapport à soi
 
En complément des notions précédentes qui mettent au premier plan l'aspect collectif de la personne, de la vie, ïweitop, terme que nous avons discuté avec la notion de temps, comporte la connotation d'un temps personnel, individuel, qui s'actualise dans la mémoire, les actes, avis et opinions d'une personne donnée. Il donne accés à la finitude de la vie organique et sociale, il l'inscrit dans la durée ; c'est la façon propre d'un individu de faire et de penser : il met en valeur l'aspect individualiste de la notion de personne. Et ce n'est pas par hasard, avons-nous dit, au cours de la crise actuelle ou l'individualisme s'exacerbe, que l'expression "je suis dans le vent de Kujuli" tend à être remplacée par "je fais mon temps", sous-entendu "c'est moi qui règle ma vie". 
L'ensemble de nos actes physiques, de nos mouvements renvoie au terme  kupunkom eitop, qui signifie "ce qui est en rapport avec nos corps", "ce qui concerne nos chair", "notre corporéité" littéralement (ou plus largement, "la matière dont nous sommes faits"), c'est-à-dire le corps dans ses différents temps. Tous les termes dérivés impliquent un changement permanent d'état : tepunumai, "pousser", "croître" (pour une branche, une fleur, un nid, un rocher...) ; tepunumaimëi "repousser", "se reformer"... C'est donc véritablement l'idée d'animation qui est connotée : punu est ce qui est animé car se modifie de façon visible par une modification matérielle spontanée (accroissement de taille notamment) qui manifeste l'action de Kujuli.
 
XVI-7-4 - par rapport aux instances individuelles
de la personne
 
Pour les Wayana, la vie humaine correspond précisement  à la collusion, nécessairement transitoire,  entre le corps gorgé de sang et l'omole. Dès que la fusion n'est plus complète, dès que l'omole par exemple se tient à quelque distance, l'individu connaît des stades de mort progressive ; il est "un peu mort" ou totalement. La maladie entraîne une dissociation de cette paire créatrice, l'omole sortant du corps, totalement ou partiellement (comme dans jolok pïle) et déjà on peut parler de mort. On commence à mourir dès qu'on perd un peu de notre stock d'âme, que ce soit définitivement ou momentanement, ou de notre réserve de sang : on peut donc mourir, pour schématiser,  par l'âme ou par le sang. La vie pleine a cours tant que cette réserve, cette capacité est à son maximum. Nous avons vu que l'enfant "n'a pas la vie des hommes", justement parce qu'il n'a pas encore son optimum [692] d'omole qui viendra avec la croissance et les épreuves d'initiation. Mais aussi comme il n'a pas le savoir, il ne connaît pas les règles qui permettent de coexister avec l'univers visible et invisible. Ébauche d'union entre un corps et une omole, il est aussi socialement un projet dont l'existence dépend du groupe : ce dernier s'emploiera, dès qu'il aura confirmation que le projet est viable, à améliorer sa compétence sociale (dation du nom, éducation...), à favoriser la croissance de son omole et de son corps (présentation à la lune, initiation...). 
Ce qui ressort globalement c'est l'opposition omole-sang/ pija-peau. J'ai déjà indiqué tout l'ensemble d'oppositions qui y sont rattachées. On a l'impression en tout cas d'un principe vital "pur" et qui conserve toute sa pureté même par delà la mort, nettement séparé, et protégé par, un élément vil, matériel de façon triviale ; l'homme est un lieu de rencontre obligé entre un principe sacré et un principe profane, un élément céleste et un élément terrestre. C'est la combinaison de ces deux entités qui lui donne non seulement la vie mais aussi ses caractéristiques en tant qu'individu ; or de nombreux pièges guettent en permanence, menaçant de les séparer, ce qui mènerait à la mort. Toute la vie humaine est donc organisée à partir de cette crainte, et l'on a là un paradigme qui informe de nombreuses pratiques.
L'être humain, miracle alchimique issu de la combinaison de ces deux principes, subit une érosion, le vieillissement 134, qui mène inéluctablement à leur séparation. C'est la fin de cette harmonie si fragile, mais non la mort ; la parcelle sacrée regagne, après épreuve et lustration, la pureté intégrale des cieux dont elle est issue pour poursuivre une existence sage et parfaitement tranquille, alors que la partie profane ou profanée semble devoir poursuivre un destin terrestre mais tragiquement privé des plaisirs d'ici-bas, comme si la matière devait payer le prix de sa collusion transitoire avec une émanation divine : il n'y a pas de purgatoire. L'omole ayant généré et expulsé, dans un processus dynamique, de l'énergie, les actes et pensées impriment durablement dans l'éther invisible leurs mouvements, ils sèment leurs marques idiosyncrasiques dont l'ensemble, à la façon d'un jeu de piste sur papier, est un continuum d'âme terrestre akuwalïnpë après la mort.
Toutefois si la personne est au carrefour du sacré et du profane, du ciel et de la terre, de la peau et du sang, du corps et de l'âme, elle n'en demeure pas moins insérée et définie par un ensemble social dont l'importance pour elle est fondamentale : nous y reviendrons dans la troisième partie.
[693]
 
XVI-7-5 - par rapport au mode d'être
 
Il existe pour la personne deux façons au moins d'être dans le monde : l'une est définie par la pleine conscience, l'autre correspond à un état modifié de conscience. En effet, une césure s'impose, dans la société wayana elle-même, entre les wëlëlat et les autres. Wëlë ou walë signifie approximativement "spontané", "naturel", "normal" ; walë pëtuku signifie "en pleine forme", "en pleine possession de ses moyens" ; on pourra traduire  wëlë wïtëjai ituhtak par "je vais en forêt en étant dans mon état normal, en l'ayant vraiment décidé, en pleine lucidité, par ma propre décision". Un terme dérivé est tëwëlë qui peut être rendu par "en pleine conscience", de façon réfléchie, responsable : tuhmoi tëwëlë veut dire frapper gratuitement, sans raison, en pleine conscience 135. Le terme s'oppose à wëlëlëla (ou walëlëla) qui s'applique à un état ou l'individu est "sous influence", que ce soit d'un toxique (drogue, alcool...) ou d'un jolok : dans ce cas il ne sera pas tenu pour responsable de ses actes. 
On en vient au terme wëlëlat qui renvoie à la qualité d'immémorial, d'originel ;  il désigne quelque chose de permanent, d'éternel, d'inné ; j'ai déjà dit plus haut que c'est en quelque sorte, pour l'être humain,  ce qui le fonde en tant que tel. De fait, "tout le monde est wëlëlat",  c'est-à-dire possède l'essence humaine. Mais on peut le dire aussi pour une roche gravée, pour tout “ce qui s'est fait tout seul”, “sans avoir été voulu”, et dont “on ne connaît pas l'origine" : Imë wëlëlat est une bananeraie "naturelle" sur la crique Alama, "personne ne l'a voulu, personne n'a eu à la désirer pour qu'elle existe. On peut le dire aussi de Kujuli, de Kailawa...". Ce qui n'est pas wëlëlat, pour l'homme, c'est le fait de posséder un jasi spécial, entendons un pouvoir : ainsi le chamane est wëlëlat en tant qu'humain, mais son pouvoir particulier n'a rien à voir avec la nature humaine, il relève d'un autre ordre de chose. Nous avons déjà insisté sur cette distinction entre l’homme "normal", "basique", "tel que la nature l’a créé" et celui qui possède quelque chose en plus.
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XVI-7-6 - en somme…
 
Ce qui se dessine en fait c'est une conception qui fait dépendre la vie de l'immanence de Kujuli (omole, pensée), du groupe (vivants et disparus mais présents grâce au sperme) et du corps : une communication permanente lie cet ensemble et assure la survie de la matière. 
 L'essentiel est que toute procédure orientée vers la vie visera à assurer ou même augmenter la cohésion de l'omole et du corps 136 : non seulement la médecine mais aussi préventivement l'initiation, certains aspects du traitement des enfants ou encore le respect des règles. Et toute procédure qui visera à les dissocier tend vers la mort matérielle : flèche de jolok, rupture d'interdit, vol de l'âme. Tout ce qui viendra "en trop" dans le corps (comme la flèche invisible) en chassera l'omole, qui peut aussi être directement dérobée. La limite sera constituée par une "prise de pouvoir" sur l'individu que l'on observe lors de rupture de tabou essentiellement (tëhetameimai). La vie du corps dépend ainsi en permanence de nombreux facteurs, et l'on comprend que l'adulte, qui en a une pleine conscience, soit, du fait même de ce savoir, moins "fragile" que l'enfant. Par ailleurs la permanence de l'existence sous une forme invisible et le devenir même de cette existence (sort des mauvais, comportement des akuwalïnpë) assure une certaine forme de contrôle transcendental sur le respect des règles. C'est dire avec Marc Augé que « la personne en définitive (c'est) la référence par rapport à laquelle l'individu pense son rapport à la société et celle-ci son rapport à l'individu »  (1973 : 519). 
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LA PERSONNE WAYANA ENTRE SANG ET CIEL.
 
Deuxième partie.
Le «hors-corps» de la personne
 
Chapitre XVII
 
Statut ontologique
de l’environnement
 
 
 
 
 
 
 
Retour à la table des matières
Il ne suffit pas de cerner les aspects métaphysiques de la personne, sous entendu de personne humaine : encore faut-il savoir en quoi celle-ci se différencie, sur ce plan, des autres créatures ou éléments qui coexistent dans le monde qui l’entoure. Car on m’accordera qu’il serait bien peu anthropologique de considérer d’emblée que seul l’être humain est doté de principes transcendants et bénéficie du statut de personne.
On ne peut avancer sans se poser la question : qu'est-ce-qui, aux yeux des Wayana, fait la particularité de l'homme en tant qu'élément de l'univers ?  Quel est le statut de son environnement sur le plan de l'existence ? 
Pour commencer, les êtres humains n'ont pas l'exclusivité du privilège d'être animés. Les animaux, de nombreux (ou tous) végétaux, mais encore la terre, les rochers,  la lune sont animés... L'ensemble des êtres créés par Kujuli, les ulë tëweihamo, avons-nous dit, sont dotés d'un principe vital jolok.
 
 
	ulë tëweihamo
	aspect visible (manifestation)	"principe vital"
	être humain	omole
	animaux
végétaux
rochers
eau...	jolok

 
De plus la socialisation n'est pas réservée aux hommes, comme il ressort de ce qu'avançait Kulijaman : Kujuli a donné aux hommes des règles de conduite et un langage, mais à la plupart des animaux également (voir chap. VII-2-1)... Les règles sociales n'ont rien de spécifiquement humain. En témoigne, entre autres, ce fragment de l'histoire Pïipe eitop : "le kaikui -jaguar- est différent par sa façon de saluer ; mais comme sa parole est différente nous ne savons rien" (K).  W.E. Roth, synthétisant la pensée des Indiens des Guyanes à ce sujet, avance qu'hommes et animaux appartenaient à la même espèce ; qu'ils pouvaient vivre pareillement, aimer, manger... et finalement qu'ils sont interchangeables (1915 : 199). On a vu effectivement que même actuellement nombreuses sont les possibilités de métamorphose des entités entre elles (chenilles en poissons, jaguar en [696] homme, chamane en jaguar...) ; les anciennes croyances karibs situaient ces mutations lors des éclipses de lune (id : 199) 137. Descola s'est intéressé au système de communication entre toutes les entités qui peuplent la nature comme la surnature ; il avance que « au sein d'un vaste continuum 138 de consubstantialité postulée, il existe en effet des frontières internes, délimitées par des différences entre les manières de communiquer. C'est selon la possibilité ou l'impossibilité qu'ils ont d'instaurer une relation d'échange de messages que tous les êtres de la nature, y compris les hommes, se trouvent répartis en catégories étanches » (1986 : 125) dont il ébauche l'analyse. Retenons, car cela nous semble aussi valable pour les Wayana, que si dans le monde visible toutes les espèces sont séparées par leurs langages respectifs non inter-compréhensible (bien que l'on puisse, comme le chasseur, en imiter quelques aspects), dès qu'on se place dans le Monde du rêve 139 la communication est établie entre les plantes, les animaux, les hommes, les jolok... Les ëlemi, comme les anent achuars, peuvent être considérés comme une « métalangue chantée » (id : 127) dans la mesure où ils s'adressent à toutes les entités.
Quant à l'alliance et à la filiation, elles existent pour les arbres et pour les rochers qui se marient, procréent...  Les être de la nature comprennent, en ce qui concerne les Wayana, le mobile et l'immobile, le visible et l'invisible. Leur point commun est d'avoir été créés par Kujuli et de disposer, au-dela de la multiplicité de leurs apparences, de principes invisibles qui les créent, les habitent et les animent. Si rochers et végétaux semblent immobiles à première vue, ils disposent aussi de doubles anthropomorphes qui vivent de façon humaine : autrement dit, « le référentiel commun à tous les êtres de la nature n'est pas l'homme en tant qu'espèce mais l'humanité en tant que condition » (Descola, 1986 : 120). 
Le concept de jolok va nous permettre d'étudier le statut ontologique de l'environnement.
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XVII-1- la notion de jolok
 
Retour à la table des matières
On doit se souvenir de l’origine commune des jolok 140 et des hommes (voir chap. III). Tous deux ont bénéficié du premier sang distribué par Kujuli, ils disposaient de pouvoirs considérables qu'ils partageaient dans la bonne entente... jusqu’à ce qu’un évènement mystérieux ne vienne instituer l’état du monde actuel où les seconds, maintenant visibles, sont devenus la proie des premiers. Mais le sang, avons-nous dit, institue aussi une parenté avec les animaux, les végétaux, le roc ou l'eau, comme tout ce qu'a créé Kujuli. Les jolok appartiennent au règne de l'invisible même si certains peuvent, à l'occasion, se manifester.
 
XVII-1-1 approche lexicale
 
Il n'existe pas de traduction simple et univoque pour ce concept majeur de la pensée wayana. Au sens large jolok désigne toute entité considérée comme appartenant au Monde Autre (dont les akuwalïnpë font partie), et, dans un sens plus restreint, s'applique à celles de ces entités que manipulent les pïjai : ces derniers sont les médiateurs entre les jolok -toujours potentiellement dangereux- invisibles aux profanes, et les hommes (c'est donc un métier à risque, et reconnu comme tel) : ils peuvent notamment leur demander de guérir la maladie ou, au contraire, de la provoquer. Mais jolok sert également à désigner un pouvoir supérieur, inexplicable. Le terme renvoie donc à deux notions : un certain type d'entité, et un certain type de pouvoir.
Tïjolohke 141 c'est avoir du jolok (qualité) ou des jolok (entité) jolok, et par extension des pouvoirs inexplicables, surnaturels, de la magie, posséder un don : on dira ëkëjuimë tïjolohke, "l'anaconda a des jolok", c'est-à-dire qu'il a des pouvoirs, quelque chose en plus des autres créatures ; dans cette acception jolok est équivalent de jasi et s'applique à quelque chose d'indéfinissable, que seuls les chamanes peuvent voir et utiliser, bien que les Wayana soient persuadés que tout le monde peut en avoir une perception intuitive ; "ça se sent", "ça s'éprouve" affirme Aima. Le tïjolohkem 142 est "l'individu (ce peut être un animal) qui [698] possède des jolok", donc bien sûr le chamane (pïjaiham tïjolokhamo, "les chamanes ont des jolok") et aussi qui est "doué" d'un pouvoir hors du commun, qui a du talent, comme le basketteur  Mikael Jordan ou le magicien qui fait des tours. Bref on doit différencier le jolok entité du jolok qualité. Il faut bien voir cette double nature potentielle du terme : il peut désigner une entité ( le jolok du cochon-bois par exemple) ou une qualité ("c'est jolok", "en jolok"). 
Il importe dès maintenant de dire qu'il y a incompatibilité totale entre jolok et omole.
Donc jolok recouvre un ensemble complexe 143 : une catégories précise d'entités  invisibles créées par Kujuli et dont il existe de nombreuses variétés ; une force inhérente à ces invisibles ; un genre auquel se joignent l'akuwalïnpë et le jum d'une espèce ; un principe vital comparable à l'omole mais qui lui est conceptuellement antagoniste ; un pouvoir particulier qui rend celui qui en bénéficie supérieur à la moyenne, capable de prouesses sur-humaines.
 
XVII-1-2 origine des jolok
 
Les choses ne sont pas claires. Il est admis que c’est bien Kujuli qui a créé les jolok, comme les hommes. Il semble qu’au début il n’y ait pas eu de différences entre ces deux catégories d’êtres, mais à la suite d’un évènement mystérieux (peut-être un inceste) Kujuli aurait instauré une différenciation, réduisant les pouvoirs des hommes et les mettant à la merci des jolok. Nous parlons là des “vrais jolok”, ceux qui ont ou peuvent prendre l’aspect d’hommes, visibles ou non. Voici ce que nous raconte un chamane à propos de leur origine : 
 
	“Au début il n’y avait ni humains ni jolok. En premier Kujuli a créé l’homme, le mâle, et les animaux. Il n’y avait pas de femmes humaines. Si les hommes voulaient copuler ils le faisaient avec les femelles des animaux. Puis Kujuli a créé une femme car les hommes en voulaient une. Quand ils ont été nombreux le héros Tuwanalipo s’est mis, le premier, à tuer les gens, puis il les mangeait, brisait leurs os, même ses petits-enfants. Il ne les mangeait pas crus mais les cuisait, gardait leurs têtes plantées sur des piques autour de sa maison. Il parlait toujours de jolok et toute sa famille est devenue comme lui, faisant les premiers malheurs car avant les gens étaient heureux. Son fils Namijai l’accompagnait. Un jour Tuwanalipo est mort et on a brûlé son corps. Quelqu’un est passé pour écraser ses os, et Tuwanalipo s’est réveillé, mais en jolok ; il a surpris l’homme qui est retourné au village très malade, puis est mort ; mais avant de mourir il a dit : “c’est le jolok qui m’a tué”. C’est de là, parce que quelqu’un a touché les os de Tuwanalipo, que viennent les jolok. Ils ont le même sang que nous” (Pk)
 
[699]
En fait, comme nous le verrons avec l’origine des chamanes, c’est peut-être Mopo, émanation de Kujuli, qui a créé les jolok et les pïjai. Le même pïjai nous livre la version très différente que voici : 
 
	“C’est Jésus qui donne le pouvoir aux chamanes. Il a donné les docteurs aux Blancs et les chamanes aux Indiens. Kujuli au début était un œuf 144. Plus tard l’oeuf a éclaté et un petit homme en est sorti qui savait déjà marcher. C’est lui, Kujuli, qui a tout fait. Jésus est son fils. C’est seulement avec sa voix que Kujuli a inséminé une femme sur terre ; Kujuli a aussi fait Mopo, mais le premier est au ciel et le second sur la terre. Mopo est le maître des jolok et il a aussi fait les pïjai. Il a fait le premier pïjai en mettant des jolok dans les yeux d’une personne, et il a aussi fait le premier ëlemikaten en mettant des jolok dans ses yeux et sa bouche. Ce sont les jolok qui indiquent aux ëlemikaten ce qu’il faut dire ; ça soigne tout ce qui n’est pas jolok. En fait il y a un jolok, Setu, qui connaît tous les chants. Parfois l’ëlemi peut enlever les jolok pïle mais il lui faut beaucoup de tabac”. (Pk)
 
Originellement, jolok/entité et chamane sont mêlés ; mais dans l'histoire ci-dessus, jolok est à entendre dans le sens de pouvoir surnaturel bien sûr. Si la précédente version mettait l'accent sur l'aspect destructeur de l'entité, celle-ci développe son côté altruiste : cette ambivalence, nous le montrerons ailleurs, est au fondement de la maladie et de la guérison.
 
XVII-1-3 les types de jolok
 
Considérons exclusivement non plus la qualité (pouvoir) jolok mais les entités jolok. Le monde des jolok n'est pas homogène. On y distingue d'abord entre les jolok proprement dits et les akuwalïnpë sur lesquels nous ne reviendrons plus 145 ; ensuite dans le groupe étroit jolok  s’opposent clairement les "vrais jolok" qui ont été créés par Kujuli et qu'il aurait envoyé sur terre "car ils ne voulaient plus vivre avec lui", et les autres. 
Ces "vrais jolok", les plus rares, sont les premiers êtres surnaturels invisibles dont sont issus les hommes ; "ce sont nos ancêtres, ils sont plus anciens que les hommes ; mais ils sont méchants et veulent les manger" (Pk) ; "ce sont les premiers hommes restés invisibles. On ne sait si c'est Kujuli qui les a fabriqués ou s'ils se sont créés tout seuls" (M). Certains penchent pour la première version, preuve de la duplicité du démiurge : "autrefois les jolok [700] étaient des hommes, mais maintenant on ne les voit plus. C'est Kujuli qui les a faits pour tuer les Indiens" : ce qui est mis en valeur ici c'est l'origine commune et le fait qu'ils furent créés jolok originellement, sans étape intermédiaire. Ce sont eux, ces invisibles, "qui ont créé par la pensée toutes les choses, y compris les pïjai et les jolok... Kujuli leur donnait tout ce qu'ils désiraient. Les jolok ne nous aiment pas. Les invisibles se transformaient en hommes et disparaissaient ; ils sont toujours là, à présent, dans la forêt" (Pk) et ils peuvent se transformer en hommes visibles, puis disparaître ; Leenhardt parlait « d'évanescence organique » (1947 : 109) pour l'opération qui consiste, pour une créature du monde-autre, à perdre sa visibilité. "Ils vivent à la hauteur des arbres, et sont parfois comme des Indiens. Parfois ils tuent les Indiens pour les manger ; ce sont les Itukala 146, les Pianakoto... Je ne sais pas d'où ils viennent. Au début ils sont entrés dans un Indien qui s'appelait Namijai, qui a aussitôt tué et dévoré sa petite-fille. C'est grâce à lui qu'on peut les voir, et c'est toujours lui (Namijai) leur chef, et le chef des jolok en général" (Pk). 
On peut les caractériser davantage : "les vrais jolok n'ont pas de tête, ils ont des dents sur la poitrine, n'appartiennent à personne, tuent et mangent la chair crue" ; une vieille nous cite Tijami "qui a la bouche sur la poitrine" ; "les vrais jolok ont leurs propres flèches, créent par Kujuli, alors que les autres sont armés par les chamanes" (K). Ces jolok là peuvent se moquer du chamane, et échapper à sa double-vue s'ils le désirent : ils sont donc puissants, fondamentalement cruels, et ne dépendent de personne, contrairement à ceux qui obéissent à un chef ou sont créés par les chamanes. On commence à voir se dessiner l'image des rapports que les Wayana entretiennent avec ces êtres monstrueux et cannibales.
Pilima détermine cette classe de jolok par rapport à son anthropomorphie potentielle : "C'est Kujuli qui a fait les jolok, et peut-être aussi Mopo qui est de sa famille, peut-être un cousin ? Jolokohle ce sont les vrais jolok : ils sont dans la forêt, ils traînent sous l'aspect d'hommes ; que ce soit Itukala, Kuliputpë imë (Kuliputpë umït) ou tous les autres. Les jolok des villages 147 sont aussi jolokohle, mais pour soigner. Ceux qui travaillent avec des pïjai sont aussi comme des Wayana" : le jum, premier spécimen d'une espèce, son "maître" est un authentique jolok, comme les "chefs des maladies", car ils sont des jolok créés par Kujuli, contrairement à ceux que fabriquent les chamanes ou qu'eux-mêmes créent.
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Résumons cela dans le tableau n° 22 :
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	Désignation 	Caractéristiques/rôles
	Mopo (compagnon de Kujuli)	Créateur des jolok
	jolokohle (jolok authentique)	anthropomorphie potentielle
jolok originaire
puissant

	jum (variété de vrai jolok chef d'une espèce animale)	créé les jolok animaux individuels
	peito (employés, jolok secondaires) :
- ceux des jolok animaux 
- ceux créés par les chamanes (apisan)
	intermédiaires entre les "chefs des maladies", les jum,  et les chamanes.
	chamane	à la fois homme et jolok ; il fait le lien, pour le bien comme pour le mal, entre les deux mondes

 
Les variétés de jolok se différencient principalement sur des critères hiérarchiques ; "tous les jolok ont un chef, c'est comme les hommes. Autrefois ils étaient libres, ils tuaient n'importe comment, faisaient n'importe quoi, puis ils se sont organisés 148" (W). En fait, nous dit Pïleikë, "Mopo est leur grand chef ; en-dessous de lui il y a les chefs des maladies, puis les jolok des gibiers et dessous encore ceux des pïjai qui sont un peu moins forts". La catégorie inférieure est représentée par les jolok apisan, avec lesquels travaillent les chamanes : ils se promènent en forêt et mangent des détritus. Il faut analyser le terme apisan : pisa désigne dans la vie courante "le balai" en pédoncules de palmier ; tapisakai (littéralement "ôter l’apisan") veut dire "balayer", "nettoyer". Un apisan est donc quelque chose ou quelqu'un de sale, qui souille, qui fait désordre (ëutë apisan : "détritus qui jonchent le village" :  branches mortes, papiers sales...) ou figuré, dans le cas de détritus humains ; en ce qui concerne la société wayana ce seront notamment les handicapés, les voleurs récidivistes connus mais encore ceux qui ont lëwë, qui fument le cannabis (maluana), se disputent souvent... "ceux qui traînent et ne travaillent pas", qui n'obéissent qu'à contre-coeur, -quand ils le font-, à leurs parents, qui se moquent de tout, et même de fâcher les autres, et plus généralement ceux qui contreviennent par leur tare ou leur attitude au bon ordre des choses (dans les villes ce seraient les mendiants, les voleurs, les délinquants...). Il y en a un ou plusieurs dans chaque village, bien identifiés, véritables déchets sociaux. On devine maintenant ce que sont les jolok apisan : ce sont les détritus, les marginaux du Monde Autre qui se caractérisent par leur vagabondage autant que par leur [702] paresse, leur saleté : ils traînent, s'amusent aux dépens des hommes et ainsi "ils peuvent ennuyer les chasseurs, par exemple en éloignant d'eux le gibier" (Pk).
Pour certains, comme ce chamane, "les jolok apisan ne sont pas les vrais jolok.... ce sont eux qui viennent dans les rêves, et non pas les akuwalïnpë ni les autres jolok. Tous les jolok des pïjai sont des apisan, que ce soit ceux des animaux, ceux des arbres. Il semble que les Wayana désignent également par ce terme des jolok qui sortiraient de leurs villages afin de se promener, et donc de semer le danger. On doit noter qu'entre le chamane, mi-homme mi-jolok, et les "vrais" jolok difficilement accessibles, il existe une variété inférieure de jolok, à la puissance atténuée, qui jouent le rôle d'intermédiaires sous la dénomination commune de peito, "employés", "subalternes".
 
XVII-1-4 autres caractéristiques des jolok
 
On peut répartir les jolok dans l'espace selon deux axes : selon l'axe vertical les plus féroces sont en bas, sous la terre, tandis que les plus hauts ne sont pas nuisibles et servent à soigner. Sur l'axe plan il est possible de leur attribuer une distribution concentrique à partir des lieux habités : très présents en forêt, notamment près des sources, et dans les fleuves (surtout au niveau des sauts) ils deviennent rares à proximité des villages et ne se hasardent guère dans ces derniers, surtout si un chamane y réside, sans une volonté d'agression déclarée : on entre dans le champ de la maladie.
Les jolok peuvent être distingués en fonction de leur couleur. Il y en a des pâles, des rouges et des noirs : "les Tipulup sont les jolok noirs, les Jelime les pâles" (Pk) ; on m'expliqua que ces différences ne recouvrent pas celles qui existent entre les Blancs, les Indiens et les Boni mais celles qui servent à démarquer les Apalai (pâles, clairs), les Wayana (rouges) et les Upului (noirs, foncés), ce qui est bien normal puisque "tous les jolok ressemblent à des hommes" : en tout cas, à part quelques exceptions, l'invasion occidentale, avec ses Blancs et ses Noirs n'a pas encore colonisé le "monde du rêve" wayana. Et ces couleurs recouvrent parfois des puissances différentes : "les rouges sont les plus forts, les plus dangereux, ils sont faits pour tuer ; on peut mourir s'ils flèchent. Les Kajana pâles donnent seulement de la douleur, on peut avoir très mal mais pas mourir". Mais ce n'est pas toujours le cas : "les vrais jolok ne sont pas forcément clairs. Les Pianakoto sont noirs, les Itukala noirs ou rouges ou pâles... Tous peuvent flécher" (Pk). 
Quelques autres caractéristiques des jolok doivent encore être mentionnées, ou rappelées. Dans leurs villages les jolok ont l'aspect d'êtres humains. Ils sont éternels (Pk) et invisibles bien qu'ils aient du sang rouge comme nous, et même si certains Wayana admettent qu'ils puissent mourir, soit de vieillesse (ils ne seraient donc pas totalement [703] immarcescibles) soit tués par un chamane, c'est afin de renaître immédiatement : ils sont donc immortels. Ils aiment, en tout cas les "vrais jolok", la viande crue, saignante : cette hématophagie les rend encore plus monstrueux aux yeux des Wayana 149. Elle contribue en tout cas à cette autre particularité : ils puent 150. Surtout les apisan car ils traînent partout, mangent n'importe quoi, mais aussi défèquent et urinent sur eux (Pk). Souvenons-nous aussi que les "vrais jolok" sont décrits comme hirsutes, répugnants (voir à V-3-3). 
Les jolok sont également caractérisés par le fait qu'ils sont froids et que leur contact provoque une sensation localisée de froid.
En outre, ils vivent la nuit et dorment le jour ; c'est la raison pour laquelle il vaut mieux rester chez soi la nuit, et l'on interdit aux enfants de se promener après la tombée du jour. En forêt, ou loin sur le fleuve, on prépare le campement à l'avance afin de n'être pas surpris par la nuit. Cependant cela peut arriver : "si on voit ou qu'on entend un jolok la nuit en forêt, ça dépend des gens : soit tu continues à marcher tout droit devant toi et, même s'il t'oblige à tourner les yeux vers lui, tu n'as pas peur, alors il ne te fera rien. Mais si tu reviens vers le village en courant, il va tendre son doigt vers toi et tu vas mourir de suite" précise Pïleikë.
Les jolok n'apparaissent pas au mourant avant sa mort. Cependant pour qu'il y ait décès il est nécessaire que le jolok assassin et/ou l'omole du chamane qui l'envoie restent dans le corps attaqué ; c'est aussi ce qui explique le rituel ëtoimatpë, et qui permet au chamane chargé des soins d'identifier le tueur.
L'alimentation des jolok est constituée par les champignons piupiu "qui sont la cassave des jolok" 151 ; des cadavres, voire des êtres encore palpitants, "les jolok mangent des piupiu en guise de cassave et des hommes en guise de gibier 152" (Pk) ; des insectes ; des cailloux ; des manpali, "sorte d'homme" selon certains ; des fruits pourris, souillés ; de la bière de manioc et même de la nourriture humaine, au moins pour les akuwalïnpë et les [704] apisan, et c'est cela qui explique qu'il faille le soir recouvrir la marmite et la suspendre. Enfin ils se distinguent par leur grande appétence pour le tabac 153. 
Une version leur attribue d'ailleurs l'introduction de cette plante, "ce sont les jolok qui ont ramené le tabac, je l'ai entendu dire par les anciens, mais c'est tout ce que je sais en-dehors du fait qu'ils ont dit aux hommes de le planter" (K) : je ne veux pas insister maintenant, mais simplement dire que c'est précisement ce comportement addictif des jolok pour le tabac qui fonde, au sens propre du terme, la médecine chamanique wayana. Sans cela elle ne serait pas possible, pas explicable.
Enfin les jolok ne supportent pas la lumière du soleil, et c’est pourquoi ils n’agissent que la nuit. Ils n’aiment guère le bruit, et de même ils redoutent certains produits, notamment l’odeur du piment. Nous avons aussi montré comment, lors de l'initiation, la fumée piquante des piments était utilisée pour chasser tout "mauvais sort" qui pourrait accompagner les étrangers. Une historiette en donne une illustration :
 
Jolok ëkep ënetoponpë Wayanaja  ("L'ancienne scène des "esprits" blessés par les Wayana")
 
	C’était il y a longtemps. Deux jeunes garçons sont venus au village ; mais les gens étaient déjà partis, ils avaient quitté le village après avoir enterré un mort sous la maison collective  (tukusipan).
	Les jeunes sont arrivés à la tombée de la nuit et se sont dit : “où sont les gens ? où sont-ils partis ?”. Alors ils ont accroché leurs hamac sous un carbet près du tukusipan. Vers dix heures du soir ils ont entendu les voix des jolok, mais ces derniers étaient comme des Indiens. Ils ont allumé les weju (feu comme bougie ?) autour du tukusipan et ont dansé. Jusqu’au matin ils ont dansé, et les deux jeunes sont étonnés. Les jolok ont frappé sur le carbet toute la nuit. Les garçons se sont dit : “que peut-on faire ?”, et ils ont trouvé le piment boucané takupi ; ils l’ont mis dans une calebasse tutpë, puis l’ont jeté dans le tukusipan, car il y avait vraiment beaucoup de jolok. Les jolok ont toussé et ils sont redevenus des oiseaux, des arbres, des lézards... Les deux garçons sont partis dès le matin au lever du jour, et ils ont vu le mort enterré, puis ils sont arrivés à leur village. Ils ont raconté cette histoire à tout le monde, c’est comme ça qu’on la connaît. (par Kali, soeur de Palanam ; répété en français par Linija).
 
Ce petit conte nous fait assister à un banquet anthropophage de jolok (ils sont venus dévorer le cadavre du défunt enterré sous le carbet collectif), calqué sur les fêtes wayana (anthropophagie exceptée, du moins de nos jours !), et montre la plasticité de l'apparence de ces êtres qui passe de la forme humaine à celle d'un animal en un clin d'oeil.
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XVII-2 le cas des animaux
 
XVII-2-1 habitat et hiérarchie
 
XVII-2-1-1 géographie générale de l'univers des jolok
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Un critère qui différencie les jolok entre eux est leur localisation. Effectivement la plupart habitent dans des villages, mais ces derniers sont situés au ciel, sous l'eau et sous la terre. Là interviennent deux versions, qui n'impliquent pas cependant de divergences conceptuelles. Pour certains chamanes il y aurait en fait trois pays, un au ciel, un sous la terre et l'autre sous l'eau, "c'est un pays et pas un village de jolok. Il y a des villages avec beaucoup de population" (P) ; une autre version est qu'il n'y a qu'un seul village par niveau. Les deux avis concordent si l'on prend comme référent le chamane et le fleuve où il officie qui est le fleuve de référence : car en réalité "pour chaque fleuve il y a un village de jolok " (M). La topographie du Monde Autre restitue celle de la terre ; le monde des jolok est calqué, à une échelle plus vaste, sur le nôtre : dans chacun de leurs pays il existe des fleuves reproduisant ceux d'ici-bas, et les chamanes paraissent globalement s'entendre pour penser que les villages ont une répartition à peu près identique à l'inscription au sol des leurs. Ce fait a une implication majeure : en-dehors de spécificités, tout jolok d'un chamane appartenant à un fleuve est potentiellement "bon" pour les gens de ce fleuve et "mauvais" pour ceux des autres fleuves. Car les jolok se distinguent aussi sur ce point : les pïnapophak ënetën sont ceux qui vont servir à soigner, ils sont secourables, alors que les ëilan, "les méchants", sont ceux qui flèchent. On comprend de suite qu'à part quelques exceptions, tous sont ambivalents et leur qualification dépend de l'usage que le chamane en fait, de la situation géographique d'ego par rapport à celle de leur village en fonction du fleuve.
Le village du ciel est situé "là où volent les oiseaux" (M), à la même hauteur que les kulum (vautour) mais pas au même endroit ; les vautours eux sont comme des hommes, là-haut, mais ce sont des jolok et ils se transforment en  vautours pour descendre" (M) ; "ils sont dans les nuages, comme les akuwalïnpë". Explicitement interrogés sur l'absence de village de jolok en forêt, Pilima et Pïleike ont réagi par l'affirmative, mais en invoquant des modalités différentes : pour le second il n'y a bien que trois villages car celui de la terre et celui de la forêt n'en font qu'un ; pour le premier il y en a quatre en fait, celui de la forêt étant indépendant. Une concession semble-t-il, à la logique de l'anthropologue... car aucun des pïjai ne l'a mentionné spontanément
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Les jolok du ciel sont peu diversifiés, et ont la réputation d'être les moins dangereux, et pour certains même "ils ne peuvent jamais tuer ; ils soignent seulement" (Pk) alors que ceux de la terre sont les plus redoutés : "sous la terre il n'y a que de mauvais jolok". Les choses ont en fait évolué, et voici ce que nous en dit Pilima : "dans le village du haut il n'y a pas de méchants jolok 154. C'est peut-être Kujuli qui a fait les jolok, je ne sais pas. Au début ils étaient tous dans le village du ciel, mais comme leur chef 155 voulait prendre la place de Kujuli ce dernier en a relégué certains, les plus méchants, dessous la terre" (W) ; "au ciel il n'y a pas vraiment de jolok méchants. Il y a surtout ceux qui donnent mal à la tête, car puisqu'ils frappent du haut ça atteint notre tête. Mais surtout ils vont faire prisonniers les jolok des autres pïjai puis les amènent vers les nuages qui forment alors une boule, une masse compacte et deviennent noirs : on les appelle awalali". Ainsi, selon la distance qui les sépare de Kujuli les jolok sont plus ou moins mauvais ; on retrouve cette notion de proximité avec le dieu, ce qui est près de lui ne pouvant être foncièrement mauvais,  le pire étant rejeté dans les soubassements du monde (on avait découvert cela en étudiant la latéralité, mais aussi l'akuwalïnpë). Comme les hommes, certains des jolok, la lie, ont connu la déchéance qui s'est traduite par une chute verticale de niveau 156.
Mais à propos, de quel espace parlons-nous ? Dans quel monde vivent les invisibles ? De petites différences, insignifiantes au premier abord, mais toujours signalées dans les discours, entre leur réalité et la nôtre, nous mettent sur la piste : "les maisons ne sont pas tout à fait les mêmes" (W) ; "il y a de tout comme 157 ici, de la forêt, des rivières... mais en plus petit, ce n'est pas exactement comme ici..." (M). Si "leur monde (des jolok) n'est pas tout à fait comme le notre", même s'il s'en rapproche beaucoup, c'est simplement, on me l'a souvent répété, parcequ'il s'agit du monde du rêve : dorénavant, nous appellerons "monde du rêve" ce que nous avons appelé jusque là "autre monde" ou surnature. Ce rêve que le chamane maîtrise et que le tabac induit. Les jolok sont en quelque sorte le peuple du monde des rêves, ce monde originel d'où nous fûmes bannis : "voir", c'est accéder à cette réalité dont dépend en grande partie la nôtre ; "avoir les yeux clairs" c'est disposer de cette potentialité même si on ne la réalise pas. Même s'ils peuvent se transformer en hommes, ils ont malgré tout des bizarretés qui attirent l'attention ; notamment ils parlent un peu [707] différemment 158 (Tenepo). Enfin nous verrons que les chamanes peuvent, à l'inverse, se transformer en jolok, ou tout au moins se déguiser.
 
XVII-2-1-2 organisation par niveau
Précisons un peu l'organisation sociale de la société des jolok dans les trois régions où ils sont structurés.
En ce qui concerne le niveau céleste, voici ce que nous dit Pïleike : "au ciel il n'y a pas beaucoup de sortes de jolok ; le grand-man est Talauni et le chef de mon quartier se nomme Helemi. Sous l'eau Makalawi et Wanëk sont les chefs des Kajana 159, qui dirigent les Kawajuimë qui, eux-mêmes, commandent les Ilikai. Les Ipo sont dirigés par les Juhmunuli ou Kapiwalaimë" (Pk). Pour le chamane le plus âgé "le chef pour tout le ciel est Alatakasi 160 ; il a une famille. Il commande à tous les jolok des oiseaux. Dans le ciel il y a les jolok de tous les oiseaux, les jolok de chaque espèce vivant dans des villages séparés, en famille. Chaque village porte le nom de l'espèce et a un chef" (M). Pilima nous indique comment il s'y rend : "si le pïjai veut aller là haut, au ciel, il enlève sa peau par les épaules, puis il attache bien son corps et ses jambes... Une sorte de platine descend du ciel, le pïjai saute dessus et souffle sur ses épaules : ça remonte au ciel".
À propos du niveau aquatique, la hiérarchie dépend de l'informateur : "Tutale est le chef des Ipo ; c'est grâce à lui que les Ipo ne nous mangent pas. Kajana et Ilikai sont des tribus de nains, j'ai peur d'eux ; leur chef, Lonale a des dents sur la poitrine" (W). "Dans l'eau on trouve trois types de jolok : ceux de l'anaconda, les Ipo (dont les chefs sont les Juhmunuli 161 commandés par Tapajaman) et les Jawaleimë. Il y a un village pour les anaconda, où ils sont suspendus dans les arbres. Les Jawaleimë sont dirigés par les Pëneimë qui sont très nombreux et dont le chef est Kapiwalaimë" (P). En fait le terme ipo est un générique qui s'applique à tous les jolok aquatiques, en même temps qu’à un type précis d’entre eux. Un chef de clan et de village qui en a vu deux fois le décrit ainsi : "ipo ça [708] vit au fond de l'eau et ça ressemble à un tapir. On peut en voir la nuit sur les rochers ; si on les tue ça porte malheur, on ne tombe pas malade mais on n'a plus rien à manger ni à boire 162" (Alimam he). Ce sont les jolok Ipo qui  fournissent l'essentiel des toponymes des sauts, et ces derniers sont considérés comme "le hamac des Ipo". 
Quant au dessous de la terre, Pilima nous apprend qu'"il y avait une femme pïjai appelée Aluwakani, il y a très longtemps, et elle a été envoyée sous la terre comme chef par Makaipo. Là elle dirige les jolok sous le contrôle de Makaipo. Tous deux sont devenus jolok car avant c'étaient des Wayana" (P). Quant à Muloko, il considère que "sous la terre Malulawale est le chef ; c'est un homme". 
Au-delà des divergences superficielles et des interprétations personnelles, tout un ensemble de relations se dessine entre les animaux, et c'est ce système qui sera utilisé par les chamanes pour conceptualiser les soins. Il s'agit d'un système hiérarchique sans faille, tel que n'en connaît pas la société des humains actuels mais qui dut être la règle au temps des guerres : cette organisation nous laisse à penser que les jolok sont effectivement en guerre, et leurs proies ne sont rien d'autres que les hommes actuels protégés par ces "guerriers de l'invisibles" que sont les chamanes. 
Il est intéressant de noter qu'un autre ensemble relationnel va le complèter celui qui unit les jolok animaux entre eux : je veux parler de la trame qui unit jolok animaux et jolok des plantes. Nous le mettrons en évidence avec les interdits et tëhetameimai, puis dans un autre travail à propos du chamanisme ; la plupart des animaux ont un équivalent végétal, les deux portant le même nom, tant et si bien que le registre de la flore et celui de la faune sont en bonne partie superposables. Descola a bien vu que  
 
	« le comportement humain imparti aux êtres de la nature est une manière commode pour les Achuar de synthétiser dans des règles universelles les fruits de l'observation empirique constante des différentes interactions au sein de la biosphère... l'anthropomorphisation des plantes et des animaux [des rochers, des astres... chez les Wayana] devient alors tout autant la manifestation d'une pensée mythique qu'un code métaphorique servant à traduire une forme de "savoir populaire" » (1986 : 125).
 
XVII-2-1-3 structuration des villages de jolok
Quoiqu'il en soit les villages sont décrits comme ayant la même structure, où se reflète toute une organisation et une hiérarchie : "il y a trois villages de jolok et ce sont les [709] mêmes pour tous les pïjai". Les trois villages sont la réplique du même modèle. "Ce sont des villages immenses où chaque chamane a un quartier d'associés et chaque quartier un chef. 
Un village particulier nous est décrit par un chamane : "il existe un village de jolok et il ne porte pas de nom. Il est peuplé des akuwalïnpë des morts. Ce village est clôturé, et il possède une grande porte qui n'est pas gardée. Il se trouve sous la terre et sous la rivière. Il est unique mais chaque pïjai dispose d'un chemin (ëhema) pour y accéder. Chacun d'eux a un chemin spécial. Les jolok de ce village ressemblent à des Wayana ; ils habitent exactement comme ici mais le village est séparé en deux parties : d'un côté les femmes, de l'autre les hommes (il y a donc des jolok femmes), il n'y a pas d'enfants 163. Ce village est dirigé par un grand-man qui connaît toutes les maladies... Les akuwalïnpë sont dans un coin du village ; ils sont groupés par maladies, ceux qui sont morts de sinai 164 dans le quartier sinai... Les jolok du pïjai, regroupés dans un quartier, sont bénéfiques pour les gens du fleuve (auquel appartient le chamane) et nocifs (ils tuent) à l'égard des gens des autres fleuves. Dans ce village on trouve aussi des jolok méchants qui font le mal pour leur propre compte. Ce village est très grand et chaque pïjai y a son quartier dirigé par un chef qui est le chef des jolok du pïjai et qui peut soigner ; on doit toujours demander son avis" (Tenepo). Cette description est récurrente dans la totalité des témoignages des pïjai, à l'exception de celui de Tenepo qui fait intervenir les akuwalïnpë (qui sont aussi des jolok néanmoins).
Ces indications nous convient à préciser les faits : il existe bien des jolok des deux sexes, vivant en famille, mais "seuls les mâles sont armés de flèches" : le monde autre reflète donc la différenciation sexuelle des tâches qui s'applique au monde visible. Pour la plupart des informateurs les jolok se marient, ont des enfants mais certains contestent cette version. Ils auraient même "des chiens, que l'on peut entendre la nuit" 165 (Këiwa).
L'organisation de chaque village du monde du rêve obéit donc à des critères fonctionnels, dont la maladie (comme cause de décès) est la clef : d'une part chaque chamane a accés à un quartier commandé par un chef (donc la taille du village dépend du nombre de chamanes en activité). D'autre part il y a une spécialisation par maladie : le grand-man (chef de l'ensemble des villages d'un niveau - ciel, terre ou eau -) connaît toutes les maladies ; le chef de village sait où se trouvent les spécialistes des différentes maladies, et chaque famille est affectée à une affection spécifique ; ceux qui détiennent un savoir ont un [710] peito (messager) qui peut sortir du village et faire le lien avec le chamane : la hiérarchie de la structure sociale des jolok est nette. Au total chaque chamane doit tenir compte d'un itinéraire imposé, mais nous approfondirons ce vaste sujet avec l'étude du chamanisme. Contentons-nous, dans le cadre de ce chapitre, des caractéres généraux des jolok. 
On constate que la forêt est le lieu de villégiature des jolok. Ils apprécient de s'y promener et surtout sous leur forme animale 166 : "les apisan peuvent être n'importe quel jolok d'un village (de jolok) traînant à l'extérieur. Ils voyagent, c'est pour ça qu'on dit apisan" (P). Or le fait est unanimement reconnu qu'"en dehors de leurs villages les jolok peuvent prendre l'apparence d'animaux ou d'hommes" (Tenepo). Le caractère sauvage de la forêt, opposé à la civilisation du village, est bien entériné par l'analyse des jolok : ils sont organisés partout sauf précisément dans la forêt, et c'est donc là que réside le principal risque de rencontre pour les hommes, c'est là ce qui fait de la forêt un danger majeur, et des chasseurs des individus au statut ambivalent : prédateurs en quête de gibier ils doivent s'immiscer pour tuer dans un milieu qui les considère aussi comme des proies. Ainsi tous les Wayana s'accordent à penser que le risque de rencontrer un jolok est majeur en forêt, peu important à l'abatis et mineur ou nul 167 au village d'autant qu'il y a là la plupart du temps un chamane qui veille.
On doit encore signaler qu'il y a "aussi des jolok libres dans l'air, peut être au niveau des nuages..." : ainsi forêt et ciel sont des aires de libertés pour les jolok, mais, alors que ceux qui habitent la première s'avèrent néfastes pour l'homme, aggressifs, ceux du ciel, pacifiques et serviables, vont les aider comme nous le verrons. Nous retrouvons une opposition importante de la culture wayana, haut-favorable/bas-négatif.
 
XVII-2-2 le jum ou umït animal,
fondateur de l'espèce
 
Il n'est pas rare d'entendre les Wayana parler de pëinëkë jum, pakira jum... Jum signifie "père" et "vieux". Pour les animaux c’est le père de l’espèce, le premier créé, celui qui est responsable des autres ; on retrouve la figure amazonienne, ou plus largement chamanique,  bien connue du "maître des animaux" 168. On le considère comme le chef de [711] l’espèce ; nous avons déjà montré la relation entre jum et umït 169, ce dernier terme s'appliquant aussi au chef d'une institution temporelle comme le village ; on dira alors ëutë umït. Il ne faut en aucun cas confondre l'homme, chamane, qui peut-être nommé pëinëkë umït (maître des pécaris à lèvres blanches) par exemple car il a le pouvoir de faciliter la chasse de ce gibier par des moyens magiques, et  le pëinëkë jum (père des pécaris à lèvres blanches) dont nous parlons ici et qui est une entité du Monde Autre qui représente l’espèce : le premier est considéré par les Amérindiens comme le "chef" des animaux dont il peut influencer le comportement, le second est la racine, le fondateur d'une espèce.
Un jeune m'expliqua : "le jolokon on ne le voit jamais. Mais si on voit un animal plus grand que les autres, ou différent, extraordinaire, on dira -jum ou -imë (exemple pakirajum ou pakira imë)" : ces deux termes, comme umït, sont formés à partir de la même racine, mais le premier s'adresse à la qualité et le second à la manifestation 170. Le jum peut donc s'incarner, se manifester, et toujours sous des traits avantageux. 
On doit à ce propos développer le suffixe -imë qui sert à caractériser ces jolok particuliers et représente un concept important dans la culture wayana. Il possède deux sens très différents. On l'emploie pour désigner une espèce peu connue, rare ou inconnue ou encore éloignée mais dans tous les cas qui ressemble par un caractère précis, audible ou visible surtout, à une autre espèce familière. C'est le plus souvent un superlatif : pëneimë désigne le requin (et autres poissons carnivores féroces) par référence à pëne (Serrasalmus rhombeus), et donc au caractère hyperdévorant de l'animal ; kunawalïimë est un félin ainsi nommé car il chante "un peu comme la grenouille kunawa"  (Atelopus flavescens) 171 ; wayana imë ce sont à la fois les Apaches, les Yanomami... bref tous ces Indiens lointains et mystérieux dont on a entendu parler et dont on pense que, bien qu'Indiens véritables, ils n'ont pas les mêmes moeurs que les Wayana et sont étranges à leurs yeux ; Meikoloimë représente les Africains (au sens large) par rapport aux voisins noirs bien connus, les Boni (Meikolo) ; weweimë (Peltogyne venosa) est une variété de bois mais très dure ; ëkepïimë (Duroia cf eriopila ; Capirona decorticans S.) est un bois comme celui qui sert pour les cannes à pêche mais plus lourd et plus dur. Le degré de méconnaissance est variable : ainsi [712] Aima connaît ëkepïimë mais a seulement entendu parler de weweimë ou de kunawalïimë. Parfois on emploie le suffixe -imë pour nommer quelque chose de connu mais d'étranger tel wïjaimë 172, la salade,  qui se réfère àwïja, algues fines des sauts ; palaktaimë est construit à partir de palakta, résine noire de Manilkara bidendata, et s'applique à un ballon ou une balle et aussi à un bol en plastique. Il s'agit donc dans ce sens d'un suffixe fourre-tout, flou, pratique, profane et disponible, pour nommer l'inconnu ou le nouveau par rapport à des référents bien identifiés. Il existe un endroit en forêt où l'on peut entendre un animal inconnu dont le chant se rapproche de celui de la cigale (siksik) ; sans se poser trop de questions on l'a nommé siksikimë enï, l'endroit de la cigale merveilleuse 173.
Mais il y a un deuxième sens, qui est en réalité le sens premier, celui qui nous intéresse plus particulièrement ici. On peut le considérer comme sacré car il implique le rapport à l'autre monde, c'est-à-dire aux jolok : il désigne un individu, ou une espèce,  monstrueux ou très bizarre, qui ne peut pas exister dans la réalité ordinaire 174. Sauf exception seuls les chamanes peuvent voir ces entités qui sont des jolok. Citons mulokoimë, qui serait un mulokot (poisson Bryco falcatus) petit et très méchant que seuls les pïjai ont vu. La plupart des noms de sauts sont formés à partir de ce sens : alawataimë enï, où, autrefois, on a entendu dans l'eau comme un singe hurleur (alawata) ; kuliputpëimë enï car on y a vu une fois émerger une forme ronde évoquant un dos de tortue ; lasimë enï où l'on a aperçu un énorme poisson avec une extrémité pareille à une scie... Donc par rapport au sens précédent, une distance supplémentaire, celle du mystère, du sacré : imë ici désigne l'Autre-monde.
 
Revenons au jum. Voici ce que nous en dit Pilima : "pëinëkë jum c'est pëinëkë umït : c'est un jolok qui a l'apparence d'un homme. Il a été le premier créé de son espèce et il a créé ensuite les pécaris à lèvres blanches (pëinëkë) ; ces derniers sont comme les Indiens de la forêt, et leur jum leur donne le revêtementwalamalin (voir VII-1-3) ; en les habillant 175 il [713] les transforme en pëinëkë. C'est pareil pour tous les animaux  : ainsi le fondateur des tortues de la forêt, Kuliputpë imë 176, est comme les hommes et comme les tortues, mais les tortues (qu'il crée) sont muettes ;  Kuliputpë umït les transforme de la même façon (grâce au walamalin) en tortue". En parlant de Kaikusi jum (le fondateur des félins), De Goeje avance que « cet esprit tigre est un être essentiellement cosmique et éternel ; tous les tigres ne sont que la manifestation de cette entité » (1943 : 12).
Pïleike confirme et complète les propos de son collègue : "le jum est le premier jolok d'une espèce créée par Kujuli. Ils sont dans de nombreux villages et il n'y en a qu'un seul par espèce. C'est toujours gros et fort ; c'est pour eux qu'un dit imë".
Les jum/umït donc, et les spécialistes sont d'accord là-dessus, "vivent dans des villages où il n'y a que des umït, et le pïjai ne travaille qu'avec eux" (K) 177. Les interlocuteurs du chamane sont donc des villageois civilisés comme lui qui vivent dans des villages très structurés, comme nous l'avons étudié ; mais entre eux et le chamane il y a des jolok intermédiaires 178. 
Les jum sont donc ce que nous appelerons les "chefs" d'une espèce ; Haiwë le confirme, s'il en était besoin : "le jum c'est le plus vieux d'une espèce ; ainsi il existe un pëinëkë umïtïn (maître des pécaris à lèvres blanches). Seuls les pïjai ont accés à lui. C'est le umïtïn qui vient soigner sous la hutte de soins mïmnë...".
Revenons sur le walamalin : "le walamalin sert à se transformer. Ce sont les jum ou umït qui donnent les walamali aux jolok et ces derniers se transforment en animaux. C'est comme ça pour tous les animaux (y compris, nous l'avons dit ailleurs, pour l'homme). Le umït leur met dessus à la naissance et ensuite ils ne peuvent plus le quitter, ils ne peuvent en changer. Si un jolok qui naît ne met pas de walamali il meurt" (K). Et Kuliaman arrive à un détail important : "il y a un jum pour chaque espèce précise : ainsi il y a un jum pour le gros pécari à lèvres blanches (c'est un Wayana qui se transforme) et un autre pour le petit qui est le vrai pécari à lèvres blanches". Chaque variété d'une même [714] espèce provient donc d'un fondateur précis et spécifique à cette variété, et, ajoute Kuliaman, donne une maladie tëhetameimai spécifique également.
Je n'ai entendu parler de jum ou walamali qu'à propos d'animaux ; je ne puis donc certifier que ces notions existent pour les entités immobiles comme les végétaux (à l'exception notable du manioc) ou les rochers par exemple.
 
XVII-2-3 un animal, plusieurs jolok
 
Les animaux ont-ils une omole ou un jolok ? Les deux en réalité. Dans l'ensemble les Wayana s'accordent à différencier les deux entités : "tous les êtres vivants ont une omole, mêmes les plantes et les animaux" (Taupa) ; "tous les animaux ont des jolok : ceux des poissons sont dans l'eau, ceux des oiseaux dans l'air..." (K, Anamaila) mais encore Taupa, un ëlemikaten, parle de "l'omole du serpent".  Par contre un pïjai affirme : "tous les animaux ont omole, qui est jolokon, beaucoup ont du lëwë et presque tous du jëlukë" (W)"c'est l'omole (= le jolok) de l'animal qui transmet le lëwë aux gens", "l'omole des animaux est comme l'homme, c'est sorcier" (W). Comment donc s’agence cette triade omole/jolok/jëlukë ? Nous allons tâcher de dêméler cet échevaux.
D'abord nos maîtres chamanes sont d'accord sur un premier point : ainsi pour Pïleike "chaque animal a son jolok dans le corps, c'est son jasi 179, et un autre dans un des trois villages ; dans le corps c'est comme l'omole (l'omole est le jolok de l'homme dit-il ailleurs), c'est dans le sang ; c'est peut-être pour ça qu'on est obligé de cuire jusqu'à ce qu'il ne reste plus de sang" ; "les animaux ont un jolok dans le corps, qu'on peut appeler omole, et un jolok dans un des villages ; ce sont ces derniers avec lesquels les pïjai travaillent" (P). Tirons déjà deux enseignements de cela : le principe vital des animaux correspond à notre omole interne mais est communément appelé jolok ; il existe une entité externe. Ce sont ces deux aspects auxquels se réfèrent la grand-mère Alimina quand elle dit : "les animaux ont omole et jolokon".
Nous verrons avec l'étude des interdits une entité nouvelle, l'etamesi, que certains assimilent à l'omole de l'animal, mais aussi un élément déja étudié chez l'homme mais appliqué cette fois à l'animal, le jëlukë. Il semble bien en tout cas qu'on doive envisager l'existence, entre le jum et le jolok/principe vital d'un jolok externe. Muloko donne une [715] image vivante de ces entités : "le jolok de l'animal est là pour soigner... c'est le jëlukë qui te saute dessus et te donne le lëwë (convulsions)... tu vas imiter l'animal... Mahmalijolokon  ("le jolok de l'agami") est comme un wayana, mahmalijëlukë ("le jëlukë de l'agami") ressemble à un petit mahmali mais mou, vilain, apathique... le lëwë vient sur toi pendant que le jëlukë est à côté, s'amuse, tourne... puis il s'en va et revient chez l'agami... le jëlukë et le jolok se connaissent...seuls les chamanes qui ont le jolok de l'agami peuvent voir son jëlukë". 
Sur le plan de la représentation morphologique, il faut insister sur l'aspect glorieux, puissant, magnifique du jum/umït ; sur l'aspect anthropomorphe ordinaire,  dirai-je, du jolok simple ; sur la laideur, la fragilité hideuse du jëlukë. Le premier est l'archétype de l'espèce, l'étalon idéal ; le second une entité commune pouvant se métamorphoser en homme et le dernier évoque la transformation qui a affecté l'espèce pour qu'elle prenne sa forme actuelle. Une fine dialectique se laisse saisir dans ces détails  morphologiques. Par ailleurs on retrouve là les notions de « norme idéale » et d'« animal parfait » qui ont permises à Sperber de bâtir sa thèse sur la symbolicité des animaux (1975) ; pour lui la représentation symbolique des animaux « évoque un monde pire, celui de l'anomalie, et un monde meilleur, celui de l'exemplarité. Elle donne à penser ce que le monde est, en contrate avec ce qu'il n'est pas » (Sperber, 1975 : 31).
Il me reste à signaler que tous s'accordent à reconnaître certains animaux comme pïjai, c'est-à-dire disposant d'un pouvoir supérieur. Ainsi du jaguar, du vautour kulum ou encore de l'anaconda dont Taluwen nous dit : "Parfois ça attire les hommes... On ne peut le manger... Celui qui le tue sera malade car ëkëjuimë est comme un pïjai, et la nuit il viendra (pour copuler) sous l'apparence d'une personne avec des peintures de génipa (kupë) : ça donne mïu imë ("le grand sang"), du sang qui sort par le sexe. M. a eu ça" ; et Pïleike complète en disant que "l'anaconda sert à soigner le sang. Autrefois l'anaconda était un Wayana, et les anacondas sont toujours des Wayana, en réalité ; ils ont cet aspect (de serpent) car ils sont les maîtres des serpents".
Ce que l'on doit retenir à ce niveau,  c'est que chaque animal résulte de l'action ou de la présence de trois, ou quatre instances : un jum fondateur qui attribue l'identité spécifique ; un jolok interne/omole qui peut se confondre avec le jëlukë (à moins qu'il ne le contienne) ou en différer et alors le jolok/jëlukë est à côté du corps ; un jolok externe dans un des trois villages, variable selon l'espèce considérée et qui représente l'entité la plus proche de l'akuwalïnpë humaine, peut-être même son équivalent comme le suggérerait le témoignage de Tenepo, mais aussi la nécessité de manger la peau des animaux afin qu'il ne laisse pas de double. Finalement, à l'exception du jum, instance divine mi-humaine et mi-animale, [716] on remarque qu'il y a symétrie entre les éléments constitutifs de la personne humaine et ceux qui composent la personne animale ; seule l'apparence corporelle est différente. Tableau n°23 :
 
Retour à la table des matières
 
	entité	représentation	rôle	situation
	jum	animal parfait, puissant, magnifique	fondateur de l'espèce et son "gardien"	ubiquitaire
	jolok	à l'image de l'animal	"double" de l'animal
(équivalent de l'akuwalïnpë ?)	collectif ; pays du rêve
	omole	à l'image de l'animal qui l'héberge	"esprit vital"	dans l'animal
	jëlukë	à l'image d'un bébé répugnant de l'espèce	esprit maléfique (ou part mauvaise de l'omole)	dans ou à côté de l'animal

 
L'être humain va entretenir avec chacune de ces entités un rapport particulier que nous pouvons schématiser de la façon suivante : 
- le jum se déplace peu ou pas et se mêle peu des affaires humaines ; cependant c'est lui qu'un chamane viendra solliciter pour obtenir des chasses frutuctueuses (et peut-être pour soigner).
- une des formes mobiles du jolok animal pourra flécher un individu soit s'il croise sa route soit à la demande d'un chamane. Cela donnera lieu à l'atteinte jolok pïle que l'un de ses alter ego, manipulé par un chamane différent, permettra de soigner. Agression et secours, telle est l'image contrastée du jolok ordinaire.
- le jëlukë, en crachant, selon l'idée la plus répandue, punira celui qui a rompu un interdit vis-à-vis de l'animal précis qu'il accompagne.
Essayons maintenant de donner un peu plus de consistance à ces éléments.
 
XVII-2-4 rapports entre l'être humain 
et les jolok animaux
 
Les jolok de tout ce qui a été créé par Kujuli sur la terre comme ailleurs peuvent effectuer une des  trois actions qui gouvernent les principaux types de rapports, unilatéraux, entre eux et les gens ordinaires : aider, flécher ou punir. Mais les animaux occupent si majoritairement les discours et les étiologies que c'est à ce partir d'eux que j'ai décidé de développer le thème. Nous allons maintenant présenter sythétiquement le rôle essentiel que [717] la culture wayana attribue à chacune des instances précédemment distinguées de la personne animale dans ses rapports avec la société et surtout la personne humaine.
 
XVII-2-4-1 avec le jum, des rapports de production
Je me contenterai de l'illustrer ici à partir d'un conte de Kulijaman (traduit par Kupi) :
 
Pëinëkëjum eitoponpë ("Le conte du maître des pécaris à lèvres blanches")
 
	Il (le héros, dont le nom n'est pas précisé) est parti tuer des alimi  (singe atèle) dans la forêt mais il n'a pas pu en trouver. Il les a appelés en vain (eee..), aucun singe atèle n'a répondu. Il (le chasseur) fait demi-tour en regrettant qu'il n'y ait pas de singes. Il va sur une autre colline et là il s'asseoit ; il a très faim ; "on dirait que les singes font exprès, sachant que j'ai très faim !" se dit-il. "Puisque je suis un chamane pourquoi les pécaris à lèvres blanches ne se montrent-ils pas ? ça ne sert à rien qu'on m'appelle ainsi !" pense-t-il" ; "reposons-nous un peu avant de rentrer ; mais où peuvent bien être les pécaris à lèvres blanches ?" se dit-il. Il reste quelques instants ainsi, assis là.
	En fait il n'est pas vraiment là ; étant chamane son esprit est ailleurs. A côté de lui un mawaimë 180 chante (wuk...) ; 
 
- "Où-est-ce qu'il se trouve le mawaimë ? sous moi ? amène-moi des cochon-bois au lieu de chanter là, on dit souvent que les cochons-bois se trouvent sur le chemin des mawa !" dit-il au mawaimë. Il reste encore un moment, un peu plus tard derrière lui quelqu'un arrive : 
- "j'arrive pïjasi ! Qu'est-ce-que tu viens de dire ?" dit la personne.
- "non, en fait j'ai parlé au mawaimë, en tout cas on ne sait pas où il se trouve en cet instant précis ! Il doit être ailleurs !" répond l'humain ; 
- "que voulais-tu ?" demande l'autre.
- "je voulais des pécaris à lèvres blanches !" répond le pïjai. 
- "Ah ! si tu viens avec moi, je t'en donne des pécaris à lèvres blanches ! Il y en a pas très loin d'ici, allez, cesse de te lamenter sur ton sort, pense à tes enfants et à ton épouse !" dit l'autre. 
- c'est parce que j'avais faim que je suis venu, et il n'y a pas de gibier, pas de singes, c'est pour ça que je suis devenu furieux, dit-il
- "viens !" dit l'autre.
Ils vont et trouvent un point d'eau ; ils arrivent au lieu-dit kulawatïimë et le dépassent. Le chamane n'a jamais tué quelqu'un avec ses jolok 181. Puis ils continuent jusqu'au maître umït (3° personnage encore inconnu des deux autres mais que le conteur présente pour le public).
- j'arrive, chamane, lui dit le umït.
- d'accord, bienvenue, dit le pïjai ; viens, j'ai très faim, nous voulons manger des crabes, manger des écrevisses, des légumes, de la canne à sucre ; nous voulons tout manger et c'est une bonne chose que tu sois venu ; comment vas-tu ?
- je suis bien ; as-tu déjà tué quelqu'un ? (en jolok) 182
- non, pas encore, répond l'autre au maître des pécaris à lèvres blanches pëinëkë umït.
Ils discutent longtemps ; la nuit arrive : "dormons !" se disent-ils. 
[718]
- "Chamane, viens donc soigner quelqu'un, je suis fatigué !" dit le makuk 183 pour essayer de le tromper ; et le makukpan va vers l'Indien. Il fait semblant d'être malade ; "voici ton tabac !" dit l'époux du makuk ; il voulait tromper le chamane pour l'isoler de ses jolok. Et lui (le pïjai) y va (vers le jolok) ; 
- "Fais attention, pïjai, reste un peu sur le côté", dit le makuk, "surveille la porte et l'entrée" ajoute-t-il ; "d'accord !" ; "c'est un malade qui est malade depuis longtemps ; ça fait longtemps qu'il est là !". Mais en réalité c'est un malade fait pour tester les chamanes ; et lui fait vite sa séance ; "il est seulement tëtamolekai !", dit-il, "il faut ramener son omole aujourd'hui, il faut qu'elle revienne !" 184. 
- "D'accord ! fais donc le nécessaire, ça fait longtemps qu'il est dans cet état ! Mëhelë 185, où est donc l'écorce à cigarette ?" demande le mari ; "ici !" répond-elle et elle le cherche entre les feuilles du toit ; et soudainement quelque chose tombe et il fait sombre ; "Ah ! je me suis enfermé !" se dit le chamane ; c'était une chose prévisible ; le pïjai continue de souffler (soigner) et il parvient à sortir. Alors l'autre l'accepte finalement comme chamane ; 
- "Il ne faut pas que tu dises plus tard que c'est moi, le maître des pécaris à lèvres blanches, qui ai voulu te faire t'empoissoner (takamai) ! Nourris tous les Wayana, tous les enfants pour qu'ils grandissent grâce à la chair du pécari, n'ensorcelle pas les gens !" crie au chamane l'époux de la mygale (makuk). Le pïjai est déjà revenu (tïh tïh tïh) ;
- Comment était-il ? demande l'autre Indien
- Seulement sans omole [le malade avait perdu son principe vital] depuis longtemps, je crois, explique le pïjai à propos du malade.
Le lendemain c'est son jour de départ. 
- "Ce matin je vais partir, chamane !" dit le umït. 
- "Lequel veux-tu ?" ;  il y a beaucoup de okalat 186 suspendu dans la maison.
- "Je veux celui-là !" dit le chamane.
- "Celui-ci est un bon, tu as fais le bon choix ! C'est un bon chamane, c'est lui qu'il fallait que tu emmènes ; si tu avais choisi ceux d'à côté tu aurais déclenché le mal au ventre et les diarrhées chez les tiens ; oui, c'est vraiment celui-là qu'il fallait prendre", explique le makuk.
Et l'autre prend le okalat et le jette sur son épaule ; "c'est vraiment le bon okalat qu'il a choisi, pensent les autres. Ils refont le trajet inverse, et arrivent au même endroit où ils s'étaient arrêtés. 
- "Arrête-toi ici, il va se passer quelque chose, chamane !", explique l'autre ; "écarte les jambes !" ajoute-t-il. Le chamane s'exécute. Les pécaris à lèvres blanches arrivent alors (tuh tuh tuh tuh) en faisant grand bruit ; ils sont sales, couverts de boue. En tête des pécaris à lèvres blanches c'est celui qu'on appelle tïlïkïlïman, suivi par kapitulukem, celui qui a la peau épaisse, puis panaptalaka et ce sont les seuls pécaris qu'il laisse passer, puis il ferme le chemin d'accés aux autres ; "ceux-là ne sont pas bons à manger !" explique-t-il en fermant le chemin aux cochon-bois de la variété tulikikiman 187. Peu après le chamane rentre au village ; il n'est pas en forme, son ventre est dégoûté. 
- "Je reviens !" dit-il aux villageois. 
- "Comment es-tu revenu ? Tu étais perdu ?" demandent ces derniers. 
- "Donne-moi d'abord à boire de la bière de manioc, mon estomac est écoeuré !" dit-il. 
- "Que t'est-il arrivé ?" ; "Non, rien du tout !". Puis il boit ce que son épouse a apporté. "Peut-être que je vais mentir, explique-t-il à son épouse, mais je [719] crois avoir vu du gibier ; demain il faut que tu fasses couper une hutte de soins à ton frère, aujourd'hui fais noircir des cigarettes, et fais préparer des flèches à empennage décoré !" dit-il ; "demain je serai seul sous la hutte de soins", ajoute-t-il. La femme attend jusqu'au lendemain pour répéter ces propos à son frère : "pipih, il faut que tu noircisses des cigarettes, a dit l'autre, peut-être qu'il se trompe !" dit-elle. Et le frère prépare les cigarettes, ainsi que les flèches car il en a de déjà prêtes. Le chamane ne mange que des asikala (Cucurbita pepo), des jolomo (ind.), ainsi que des napëk (Dioscorea trifida) : c'est tout ce qu'il mange 188. 
 
Puis il fait sa séance ; les pécaris arrivent sans attendre ; il n'y a aucun jolok qui vient sous la hutte de soins du chamane mais des oiseaux, des itwatwa, des reptiles mawaimë ; eux  seulement viennent. Quelques instants plus tard ce sont des cochon-bois qui font leur entrée à grand bruit (suku suku suk wë wë wë m m m m...). Le chamane dit à ceux qui sont autour de la hutte de dire aux cochon-bois de se diriger vers des criques qu'il nomme ; et les autres obéissent. Quelques instants après, c'est le umït qui arrive bruyamment (tïlïlïlï...) : "où as-tu envoyé les enfants ?" 189 demande-t-il au pïjai ; et celui-ci répond "par ici, par là !" en nommant les criques, j'ai envoyé des isu (écrevisses). "D'accord, mais soyez bien, ne soyez pas intoxiqué 190 (tëtakamai), ne maudissez jamais le nom des cochon-bois sous prétexte que vous êtes paresseux sinon vous deviendrez handicapés (tïwïlïpkai), sinon ils partiront et vous ne pourrez plus les voir ! Alors quand vous travaillez, mangez, retirez les poils, soyez toujours gais, boucanez-le, c'est une chair qui ne finit pas ! 191 C'est ça que je suis venu dire ! Faites attention, je vais partir !" dit le umït 192, puis il part (tuh tuh tuh).
 
Ainsi était le pëinëkë umït autrefois ; ce n'est pas tout le monde qui était pëinëkë umït (au sens de chamane commandant aux pécaris), mais un seul qui s'appelait Emnamopipak, dit aussi Kasilimale ; lui seul était le chef des pécaris à lèvres blanches. Ce n'est pas comme les jolok umït (maîtres des jolok) qui, eux, sont partout. C'est fini !
 
Vu la richesse de ce type de document, il me semblait important d'en faire figurer ici la version française, car s'y dessine un mode d'échange qui n'a plus cours, un ensemble de représentations qui ont concouru à modeler la culture wayana et qui sont en voie d'extinction. Le jum peut être, et c'est d'ailleurs son apparence ordinaire, anthropomorphe, comme il peut prendre l'apparence d'un animal ordinaire de l'espèce mais plus souvent d'un animal extraordinaire, majestueux ; c'est un grand magicien qui entretient avec les chamane un statut de suzeraineté comme il apparaît clairement dan le conte. Le jum est bien intentionné envers les hommes mais, grâce à son pouvoir il doit protèger les siens ; il veut bien nourrir les Indiens, et c'est son rôle, mais à condition que ces derniers respectent les animaux à travers des règles ; transgresser ces dernières provoquerait l'intoxication. Bref, dans le troc qui a lieu entre animaux et hommes (les hommes mangent les animaux, qui les mangent "en jolok" à leur mort), le jum joue le rôle de "régulateur" permettant d'éviter les [720] excès. Ce texte met en scène sans ambiguité la fonction du jum et son rapport hiérarchique aux jolok/animaux ordinaires.
 
XVII-2-4-2 rapports de l'homme avec les jolok dans le cadre du jolok pïle
L'atteinte par jolok pïle ("flèche d'esprit") met en jeu une agression interpersonnelle, où le chamane est le plus souvent sollicité comme vengeur. En vérité il est considéré comme vengeur, l'accusation fondant la culpabilité. Le schéma qui préside à ce genre d'échange, que nous développerons dans un autre travail, est caricaturalement de ce type :  schéma n° 21 : le chamanisme et la maladie dans la gestion des rapports sociaux
 
Soit deux familles "ennemies" ; l'apparition d'une maladie ou d'un décès dans l'une sera imputée par elle à sa rivale, qui aura utilisée les soins d'un chamane (qui appartient à la société des hommes mais aussi à celle des esprits) ; la famille atteinte ira alors trouver un chamane pour qu'il guérisse le malade, mais aussi afin qu'il réalise la vengeance…
 
Retour à la table des matières
 
	Voir le schéma no 21 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
De façon très significative les jolok animaux (apisan) constituent la principale cause de mort avouée  et réelle en pays wayana. Leur arme est le jolok pïle 193, que l'on peut traduire par "flèche de jolok" ; en langue ordinaire on devrait dire jolok pïlew (pïlew est "la flèche d'arc"). Les jolok "flèchent" (tuwei) les individus, soit s'ils ont simplement croisé leur [721] chemin soit, et c'est le cas de loin considéré comme le plus fréquent, sur demande d'un chamane. La vengeance est une autre raison pour eux d'exercer leur pouvoir : "ils rendent malade ou tuent mais seulement pour se venger. Et cela seulement si on les tue quand ils sortent de l'eau sous forme d'animal comme le tapir" (M). 
Le mode d'action du jolok suit un canevas conventionnel dont Pïleike nous trace les grandes lignes : "quand il veut tuer le jolok vient à quelques distances du malade (après l'avoir fléché) et se cache du pïjai (du village) ; ainsi dès que le pïjai ôte le jolok pïle lui le remet. Ensuite, dès que la personne meurt, il prend le corps (invisible mais avec la chair, le sang...) pour l'amener à son village et le manger 194. On invite alors le pïjai qui a soigné et les autres pïjai du lieu pour se moquer de lui : "tu ne m'as pas vu", lui dit-on par exemple... Mais le plus souvent les pïjai refusent car ils ont peur d'ëtoimatpë (cf XIII-2)... Quelques mots sur la séance de guérison : "sous mïmnë c'est haut comme un arbre, et il y a un escalier. Sur ce chemin il y a comme un douanier ; dès qu'on l'a passé on est au pays des jolok. Tout ce qui est à gauche est mauvais, tout ce qui est à droite est bon 195. C'est tout le corps et l'omole (du chamane) qui vont chez les jolok ; le pïjai laisse seulement sa peau accrochée comme une chemise ; les jolok ne la prennent pas car ils ont chacun la leur..." ; "Il y a aussi des jolok libres dans l'air, peut-être au niveau des nuages : ce ne sont pas des jolok d'animaux mais les peito de ces derniers ; ils peuvent faire des réunions entre eux ; c'est eux aussi que le pïjai va trouver et il y en a toujours un qui sait régler le problème. Leur chef est souvent silencieux. Ensuite eux, ou plutôt celui qui peut traiter  ce problème, iront contacter dans un des villages le jolok animal idoine qui lui expliquera comment régler le cas. Puis le peito le dit au chef et ce dernier au pïjai : on peut les appeller apisan : ils sont pïjai, ressemblent aux hommes et sont blancs" (Pk). Mais "on ne chasse pas le jolok envoyeur du jolok pïle avant d'avoir ôté ce dernier, sinon il pourrait flécher le pïjai" (P).
On voit mis en scène tout le fonctionnement hiérarchique et complexe du monde des jolok à partir de la maladie ; c'est la douleur qui définit au premier chef l'atteinte par jolok pïle.
La dévoration systématique du corps du défunt (à moins qu'il ne soit brûlé) fait partie du comportement habituel des jolok. Ce point est important ; il faut y voir un acte entrant dans un processus d'échange tel que celui analysé par P. Erikson et dont il tire la conclusion suivante : « Il est probable que c'est l'absence de contre-don [à la chasse] qui produit la crainte des chasseurs : si la réciprocité retrouvait ses droits il faudrait que les esprits mangent les humains... : il faudrait "payer de sa personne". C'est pour éviter un tel dilemme que certaines [722] ethnies tentent de rétablir l'équilibre par le biais du chamanisme » (1987 : 109). Chez les Wayana la réciprocité est totale : après avoir fléché un humain, généralement à l'instigation d'un chamane intervenant lui-même sur la demande d'un particulier (cf schéma), le jolok invite ses amis (comme les Wayana après une belle chasse) à consommer, la seconde nuit ("comme les Wayana, ils ne mangent pas de suite") la chair désertée ; car pour que ce troc ne soit pas un marché de dupes, il faut postuler, comme le font les Wayana, que c'est bien la chair, tout le corps, qui est dévoré réellement et non l'idée de ce corps. On peut raisonnablement supposer, nous l'avons vu  (cf témoignage de Tony, XIII-1) qu'un exocannibalisme réel, basé sur la réciprocité, présidait autrefois aux relations avec les groupes ennemis, comme chez les Yanomami. 
De nombreux passages de la geste de Kailawa en témoignent indirectement : Kailawa "tue les kalipono", et le texte permet de dresser le contour de ce qu'était les "étrangers semblables" à cette époque 196 ; "lui (Kailawa) ce qu'il voulait c'est du sang et de la cervelle, il voulait (c'était son obsession) casser des têtes" ; un autre héros clame "j'ai soif de sang, soif de jus de patate douce, faim de farine de manioc !... La farine de manioc pour Sikëpuli ce sont des crânes humains, des cervelles" ; ses guerriers "veulent seulement du sang" : en un mot l'ennemi constitue le repas du guerrier, et Kailawa ne semble d'ailleurs jamais ou presque consommer d'autre nourriture... Parallèlement l'ennemi est sans cesse désigné comme kaikui, "le jaguar", archétype de l'animal carnivore et cruel mais aussi prédateur concurrent. Il ne fait aucun doute que c'est un troc de sang qui régissait les échanges entre ethnies autrefois, et qui ne subsiste plus qu'à travers la tradition orale et certaines pratiques : je pense que c'est à la lueur de cet ensemble de données qu'on peut comprendre le comportement cannibale du meurtre de vengeance owohanëmatop décit ailleurs (VII-2-7), comme prolongement de celui qui eut lieu au temps des guerres ; l'assassin y boit le sang de sa victime,  lui coupe le sexe,  mange un tendon du coude, coupe le nez ou encore ôte et mange un testicule. 
En tout cas cet apport d'une substance/entité immaterielle (sang = "principe vital" dans presque toutes les sociétés amazoniennes) n'est pas tolérable et il en résulte, comme d'ailleurs chez le meurtrier Yanomamï (B. Albert, 1985 : 370) mais selon un mécanisme différent, un gros ventre ; ainsi le hemït (plante au vertu magique) qu'utilisait Kailawa rend féroce et empêche de se rendre compte de la gravité de ses actes, mais aussi "ça empêche d'avoir un gros ventre" ; et Kupi d'ajouter : "aujourd'hui si tu commets un crime et si tu manges n'importe quoi, tu vas avoir un gros ventre". Certains procédés permettaient d'éviter ce problème, comme en témoigne ce fragment du récit de Kailawa : "ils trouvent tous les villages et tuent tous les villageois. Puis ils reviennent... Ils sont couverts de sang" et Kailawa leur dit : "nettoyez-vous avec du hemït [723] spécial ! Le hemït pour se nettoyer ressemble à etaklan (ind.), il est visqueux (comme le sang) ; ils se lavent avec ce hemït et retirent le sang ; et ils se font le pahje ( ?), c'est très difficile, il faut tatouer tout le corps en faisant des images de jaguar, d'aigle, ainsi que le hemeli, le walaita, des chenilles, partout, ils en mettent sur tous le corps. C'est l'application du hemït. Et ils finissent de se purifier, puis lui (Kailawa toujours) leur chante les chants de guerre. Il les fait piquer par les fourmis ijuk ; cela fait très mal mais tous y passent..." (K). Il n'est curieusement pas question dans ces lignes de vomissement, dont nous avons vu justement à propos de l'enterrement et de l'odeur du cadavre qu'il était un des moyens les plus efficace pour nettoyer l'estomac de ce sang absorbé (imaginairement, ou réellement, selon l'ethnophysiologie,  par l'odeur). Quoiqu'il en soit la mort par fléchage, animale ou humaine, engendre une économie hématologico-énergétique qui emprunte des circuits différents selon l'identité respective du tueur et du tué.
 
XVII-2-4-3 rapports de l'homme avec le jëlukë animal :
les maladies tëhetameimai
Il s'agit d'une faute, d'une désobéissance qui est ainsi stigmatisée par une sorte de "mécanisme automatique". Les Wayana font intervenir l'entité jëlukë déjà citée et étudiée chez l'homme (XVI-2) et dont le rôle sera analysé dans la dernière partie.
Contentons-nous ici de voir en quoi consiste le jëlukë animal parfois aussi appelé akï 197 : ce qui appartient, qui est propre, ce qui va avec, qui est inséparable. Pour mieux cerner la notion de jëlukë il faut commencer par préciser celle de akï. Il y a deux variétés de akï, qui correspondent toujours a des choses petites, laides, selon qu'elles sont visibles ou non. On peut dire "mon akï" (jekï) pour parler de son enfant. Animal ou parasite qui appartient à quelqu'un, à l'espèce, qui lui est familière ; ainsi pour l'homme ses akï sont les puces, les vers intestinaux motoloi et mua, pour le chien  il s'agira des puces, des chiques et tiques (kaikui akï). 
À côté de cette acception s'appliquant à des éléments visibles, il en existe une seconde, figurée : "on pense que c'est quelque chose en l'animal de spécifique, qui leur fait exécuter certains gestes particuliers ; le sapajou fauvemeku se touche le sexe, la biche frissonne... Et on croit que ça peut venir sur l'homme" (A). Le jëlukë semble être justement l'akï invisible : c'est une sous-catégorie d'akï ;  celui du hocco (ëwok) ressemblerait à un homme, celui du singe hurleur alawata à une chenille... ce sont eux qui sautent sur l'individu qui se rend coupable d'une rupture d'interdit les concernant (K). Lorsqu'un [724] animal est porteur de akï, on dit takïje : ainsi kapau (man) takïje, "le daguet a du akï", quelque chose sur elle qui pourra "sauter" sur autrui. 
On trouve dans De Goeje  une intéressante discussion sur ce terme, nettement identifié à l'entité jëlukë. En voici quelques extraits  : «  L'esprit ou l'essence d'une chose qui fait que cette chose est ce qu'elle est, s'appelle yumu chez les Kalinas. Mais l'esprit qui se juxtapose à l'individu, formant en quelque sorte sa nature propre est l'akïre (probablement de la racine akï attaché). Cet esprit peut avoir une influence néfaste sur l'individu qu'il domine. Lorsqu'un Indien acquiert une mauvaise habitude elle peut devenir son akïre. L'akïre humaine serait si l'on veut, l'esprit des mauvais penchants, changeant les bons en méchants... lorsque le même arbre est toujours rongé par la même espèce de ver, on dit que cette espèce est l'akïre de l'arbre ou de cette catégorie d'arbre » (1943 : 31). Il est possible de lire akïhle, le vrai akï, à la place de akïre. 
Le jëlukë semblerait trouver son origine dans un état antérieur de l'espèce considérée, avant l'époque des transformations : "le singe hurleur alawata  est pïjai, il se transforme en chenille car avant c'était une chenille, celle de la liane pïlo (Philodendron sp.)". Le titre de la plupart des contes où intervient la chenille  mentionne akï, car elle représente toujours ce qui est attaché, en somme la caractéristique d'un arbre : on trouvera notamment dans ce travail les contes ëlukë eitoponpë kunani akï ("Conte de la chenille parasite du Clibadium sylvestre")  et ëlukë eitoponpë kupë akï ("Conte de la chenille parasite du Génipa americana"). Les deux termes ne sont pas équivalents, mais il est clair que les chenilles sont toujours des akï  : on peut donc employer ce dernier pour ëlukë. 
Certains animaux seraient dotés du pouvoir d'exporter hors d'eux, de projeter une de leurs particularités représentée par le jëlukë : chenille pour le hocco... qui imposerait à la victime, à condition qu'elle ait rompu un interdit, un comportement spécifique identique au sien 198, une reproduction morbide codifiée de ce comportement ( = etamesi, cf XXI-1). Car une chose est bien sûre, c'est le mécanisme d'action du jëlukë : "jëlukë et etamesi c'est pareil" : l'imitation "c'est le jëlukë qui vient quand on est tëhetameimai, mais c'est pas le jolok...le jëlukë est toujours vilain, c'est tout ce qui est vilain chez l'animal... le mécanisme c'est toujours etamesi" (M). C'est ce que laisse penser Mimisiku lorsqu'il dit que le jëlukë c'est seulement l'imitation -définition par l'effet-, mais que jolokon il ne sait pas, "ce sont les pïjai qui disent ça". En somme le jëlukë est une notion populaire, alors que le jolok est une interprétation spécialisée : un compromis fait du premier une émanation du second : "s'il y a un jëlukë c'est toujours le jolok de l'animal qui vient l'enlever", ce qui prouve un [725] contrôle du second sur le premier, une hiérarchie ; "c'est jëlukë qui vient quand on est tëhetameimai, mais c'est pas le jolok" (M).
Par ailleurs c'est l'absence totale de jolok et jëlukë qui caractérise la bonne nourriture comme nous le verrons. Les tëhem mïle 199 sont sans danger pour quiconque et ne font jamais l'objet d'un interdit, car "ils ont été créés comme cela, ils n'ont pas subi de transformation". Il apparaît bien que, comme chez l'homme, le jëlukë est une sorte de résidu du temps des transformations, les éléments qui n'ont pas subi de transformation en sont dépourvus et ne présentent pas de danger potentiel. Individuel, représenté sous les traits les plus dévalorisants (petit, mou, laid...), en quoi notamment il se différencie du jum majestueux et puissant. Le jëlukë est le principe effecteur de la punition qui frappe l'individu responsable d'avoir enfreint un tabou à l'égard de l'animal : son potentiel négatif se révèle utile au contrôle social. Individuel, il ne doit pas être confondu avec le jolok de l'espèce, entité collective dont il est peut-être cependant une représentation. 
Le jëlukë rend compte de nombreux (sinon de la totalité des) interdits, alimentaires ou non, et de nombreuses coutumes : ainsi quand on brûle l'abatis le lëwë du haihai (grillon ?), celui de këlinkëli  (ind.) ou du crapaud peuvent rendre très malade... (K)
 
XVII-2 - 4 - 4 autres types d'interactions jolok/hommes
On sait que les hommes utilisent la lumière, le bruit mais aussi la fumée piquante du poivre pour éloigner les jolok ; la présence d'un chamane l'oblige à se dissimuler.
Les jolok animaux semblent avoir informé quelques attitudes lors de la chasse. Ainsi Crevaux note : 
 
	« A midi je remarque un fait singulier. Je vois dix boucans disposés sur une ligne le long du sentier. Ce qui m'intrigue c'est qu'on ait pas fait de feu dessous. D'autre part, au lieu d'être chargés de viande fumée, ils sont recouverts de plusieurs couches de bois sec alternant avec des pierres. J'apprends que ces autels... ont été faits par dix chasseurs d'un village voisin qui sont partis il y a quelques jours pour une grande chasse. Chaque fois que les Roucouyennes vont flècher le couata, ils s'arrêtent à une heure de marche de leur village pour dresser ces boucans. Leur but est de calmer Yolok (le diable), qui peut les empêcher de tuer du gibier »  ([1883] 1987 : 279).
 
Un homme qui a abattu un jaguar ne doit pas regagner directement son logis, surtout s'il a un enfant en bas âge ; il doit attendre au moins une demi-journée et faire un détour pour que le jolok de l'animal ne s'en prenne pas à l'enfant.
[726]
 
Mais les effets de ces conceptions prendront leur pleine importance lors de l'étude de l'alimentation et de celle des interdits.
 
 
 XVII-3 le cas des "végétaux"
 
Il existe deux types de végétaux totalement distincts : les sauvages, créés directement par Kujuli, et ceux, cultivés, qui résultent de la calcination du corps d'une grand-mère qui fabriquait la cassave à partir du pus de ses plaies 200 ; ces derniers sont parfois caractérisés en fonction de celui qui les a planté et qui est considéré comme leur propriétaire ; de même chez les Wayãpi (F. Grenand et C. Haxaire, 1977 : 299). Les Wayana pensent, mais cela de moins en moins, que les arbres sont des êtres humains 201... C'est pourquoi autrefois, et encore parfois, ils s'excusaient quand ils coupaient un arbre. Pour Pïleikë “les arbres sont comme les Wayana, ils se parlent... ils se marient, ont des villages exactement comme les Wayana”. Le double anthropomorphe des arbres est nommé itpë (litt. "le double", "la copie"). " On pense et on dit que les arbres, les animaux, les fleurs sont comme les hommes. Ils parlent entre eux, il y a des races comme les Boni, les Blancs... mais davantage que chez les hommes (plus de variétés), ils font l'amour. Pour ça on dit itpë, c'est le double à forme humaine des végétaux et des animaux : ulu itpë désigne le double du manioc, wewe itpë celui des arbres... et ce sont ces itpë qui ont la même vie que les hommes. Ils ont aussi des langues particulières. Parfois on dit à l'arbre "eh ! je vais t'abattre !" ; “on pense que les arbres et les animaux sont aussi des hommes, qu'ils sont comme des hommes... C'est ça itpë" (A). "Itpë c'est un peu l'akuwalïnpë des arbres, on peut l'entendre, surtout quand il y a du vent. Si on le voit -toujours à cause d'un chamane- itpë peut prendre notre omole" (K) comme n'importe quel jolok ou akuwalïnpë, ce que confirme Mekuwanalï : "si on est faible le jolok des arbres par exemple peut rendre malade" ; [727] "ça a l'aspect d'un Wayana" ; "itpë c'est le jolok des arbres, il vit sous terre. Ces esprits sont très méchants" (M) ; "itpë c'est l'akuwalïnpë des arbres" mais le même ajoute plus loin que "après la mort la peau devient itpë ; c'est pareil pour les animaux, et c'est d'ailleurs pour empêcher qu'ils laissent itpë qu'il faut manger leur peau". En tout cas il ne s'agit pas d'une spécificité végétale, mais lexicale : le itpë est l'équivalent de omole/akuwalï chez l'homme et du jolok animal, chacune de ces entités étant, rappelons-le, divisée en éléments du même nom. Le cas du manioc est particulier : Aima m'affirma un jour qu'on ne laisse jamais un morceau de tige de manioc ou d'igname dans l'abatis car ce sont des êtres humains. Si on les laisse ils vont pleurer. Et sa grand-mère Alimina me raconta ceci :  "Autrefois les Indiens ont entendu pleurer dans l'abatis (les abatis entourent le village). Etonnés, ils sont allés voir. Ils ont creusé et découvert un bébé manioc qui pleurait car il voulait le sein" 202. 
Tous les végétaux sont également dotés d'un jolok, très nettement identifié comme tel (M). C'est ce jolok végétal ou itpë (dans l'acception "principe vital") qui permet l'action du jolok animal extracteur lors de l'ablation de jolok pïle. Cette relation est intéressante : la symbolique associe le règne animal au le règne végétal pour concourir à la guérison humaine, et le plan profane au plan sacré. Les hemït (plantes aux effets magiques) quant à eux sont des jolok (M).
Le fait qu'il ait pu exister des ulu umït chamanes, "chef du manioc" (voir annexe IX), permet de penser, en suivant ce que nous apprend le conte traitant du pëinëkë umït, qu'au moins le manioc, sinon tous les végétaux, ont un jum ou umït fondateur ; à moins, et c'est je crois ce qu'il faut penser, que les Wayana ne se donnent pas la peine d'en concevoir pour les autres végétaux qui ne les intéressent pas vraiment, qui sont secondaires. On me précise encore que la variété de banane susupotkan est aussi jolok ; en manger donne de la fièvre, mal à la tête et surtout le ventre gonfle jusqu'à ce qu'il éclate et provoque la mort ; son jolok pïle est comme une petite araignée impossible à extraire. 
  Certains arbres sont considérés comme pïjai, c'est-à-dire dotés de pouvoirs supérieurs : "tamujom 203 est un jolok, c'est un pïjai, mais il n'est pas fait pour tuer. On peut le couper sans lui demander son accord. Il est réservé aux pïjai qui lui demandent toujours, quand ils prennent son écorce pour faire des cigarettes, de soigner le malade. Par contre si c'est un homme du village qui le coupe 204 il doit d'abord demander au pïjai. Si on le coupe on tombe toujours malade, avec beaucoup de fièvre et des vomissements ; cette maladie part toute seule" (Pk). De même ëhpaimë (le fromager) car "dessus on trouve les jolok des [728] chenilles et de kutkutuli : (oiseau Spizaetus ornatus) on ne peut pas le couper sans demander leur accord à ëlukë et kutkutuli" (Pk) ; un autre chamane le qualifie de "maison des jolok" en précisant que "ça frappe les gens et qu'il est interdit de le couper" (W). Ce dernier ajoute au nombre des végétaux pïjai tïikali, le tabac, jolok "qui donne seulement la fièvre si un pïjai le lui demande". 
 
XVII-4 statut des autres éléments
du monde
 
XVII-4 - 1 autres composants de l'environnement et jolok
 
Il y a un jolok du vent, Taun, "c'est le chef du vent, il ressemble au boa mais on ne le voit pas". De même les couleurs ont aussi des jolok : citons Pulunë (le plus fort) et Katawa pour le noir, Nënuë pour le clair, Ëliwëakpiju pour le rouge, Pulunë encore pour le violet, Kuli (le plus fort) pour le vert (Pk). Les nids, les terriers ont également des jolok, ainsi que les insectes... ; les montagnes comme les roches ai-je dit ailleurs sont vivants : ils croissent, se multiplient ; ainsi s'explique que l'on puisse trouver en pleine forêt de petits rochers qui n'y étaient pas auparavant ; ainsi s'explique que telle île auparavant inondable ne le soit presque plus ; ainsi s'explique que tel gros rocher ait augmenté de volume depuis l'enfance de ce vieil homme... 
 
XVII-4 - 2 objets manufacturés et jolok
 
"Les rochers, la platine, le feu et même la sauce, le hamac ont des jolok !" affirme le grand chamane Pïleike qui nous indique aussi comment savoir de quel jolok il s'agit : "on sait ce qu'est le jolok d'une chose fabriquée en sachant avec quoi c'est fait ; par exemple le jolok du hamac est celui du coton...". En fait n'est vivant, donc affecté de jolok ou d'omole, que ce que Kujuli a créé ; les hommes, eux, ont institué une "création de seconde intention", qu'on peut nommer tïhamo, qui n'est qu'un agencement différent des éléments de la première et ne procède donc pas d'une "essence" différente. Très logiquement, la vie de cette création est la vie de son ou de ses éléments constituants. Elle en récupère [729] également les potentialités morbigènes : "la sauce donne sinai (contracture)" si on en mange alors que c'est interdit.
 
 XVII-5 -  conclusion
 
Retour à la table des matières
Il est temps de préciser que les jeunes croient encore beaucoup au jolok et itpë : "on pense que les animaux et les arbres ont la même vie que nous, même s'ils n'ont pas la même forme. Et c'est pareil pour les montagnes et les rochers” (A). 
Au total on peut donc résumer en disant qu'un jolok est caractérisé par son origine, sa place dans la société des jolok et dans une hiérarchie, sa situation géographique, sa couleur, son sexe, et, pour ceux qui sont "utilisés" par les pïjai, par sa compétence, sa puissance, son chant (nous y reviendrons), le chamane auquel il est lié (et à qui il doit ressembler), la plante à laquelle il est associé, et pour certains, le type de projectile qui leur sont spécifiques.
A toute matière créé par Kujuli correspond (au moins) un "principe vital" interne et (au moins) un double externe qui est potentiellement anthropomorphe. Seuls les êtres humains et les "vrais" jolok n'ont pas de fondateur jum/umït, ou plutôt il s'agit de Kujuli lui-même. Ils partagent cette particularité avec quelques aliments, nous y reviendrons, ce qui confère à ces derniers pureté et inoffensivité.
Mais une bonne part du visible est trompeuse et relève d'une création seconde, fruit d'une série de transformations (dont la chenille constitue la meilleure illustration) et qui se perpétue : or cette oeuvre issue du chaos est potentiellement néfaste pour l'homme qui, dans l'ignorance, devra respecter à son égard un ensemble de règles. 
En ce qui concerne les rapports entre le visible et l'invisible, ce que dit De Goeje à propos des Indiens Kalina (caribes proches des Wayana) me paraît pouvoir s'appliquer aux Wayana : « le monde entier est esprit, la matière n'est que la concrétisation de cet esprit »  et chaque animal n'importerait pas pour eux par la chair, mais par ce qu'il incarne de passion, d'idée... chaque espèce de choses est la matérialisation de l'esprit correspondant à cette catégorie -ainsi chaque espèce animale a-t-elle un esprit qui la dirige- ; le monde tout ensemble est celle de l'esprit omni-contenant, la divinité dont l'être est l'homme »  (1943 : 3). 
[730]
À ce point de notre recherche, nous pouvons préciser le titre de ce chapitre, en étendant aux végétaux et minéraux, bref au domaine du visible, la proposition suivante : 
	« Dans les temps mythiques, les animaux et les gens étaient parfaitement identiques... Leurs origines communes font que toutes les créatures vivantes sont interconnectées et jouissent du statut de personne... L'équivalence ontologique entre les humains et les animaux implique que les relations entre différentes sortes d'êtres humains, ainsi que celles entre ces derniers et les animaux, ne sont qu'une question de degré » (S. Hugh-Jones, 1996 : 132-133).
 
C'est leur discours, comme l'avait vu Descola, leur apparence et leur façon d'être qui les distinguent.
Par ailleurs, c'est parce que l'animal est, de toutes les créatures, la plus proche de l'homme que l'animalité fait problème, nombre d'auteurs ont vu cela, et nous allons y revenir par la suite.
 
[731]
 
 
 
 
LA PERSONNE WAYANA ENTRE SANG ET CIEL.
 
Troisième partie
 
 
La personne
dans le monde
 
 
 
Retour à la table des matières
 
 
[732]
 
 
 
 
 
Nous avons jusque là tenté d'étudier la personne de l'intérieur, en fonction des éléments complexes qui la constituent et la caractérisent. Mais, afin d'éviter de prendre une apparence abstraite, la personne doit également être approchée de l'extérieur, mise en situation non seulement dans l'univers social, écologique et physique mais encore surnaturel qui est le sien, c'est-à-dire celui qui lui donne forme et sens ; il faut la suivre dans ses évolutions si l'on veut avoir une chance de percevoir son aspect dynamique. La personne est agissante, elle construit de façon active le monde qui la fabrique : elle peut être considérée comme un principe qui se déploie dans le monde jusqu'à ce qu'il rencontre des résistances, ces dernières concourant à définir son contour dans une relation dialectique. Nous ne pouvions faire moins que de donner une idée de celles qui servent de révélateurs à la personne wayana et, partant, contribuent à la définir : c'est à quoi cette partie est consacrée. 
Le système de la personne se précise ainsi progressivement. Une première approche nous avait conduit à distinguer le corps de la personne de son hors-corps, c'est-à-dire les composantes corporelles des aspects immatériels de la personne. Mais il s'agissait d'une personne "théorique", fictive, ensemble d'éléments noyés les uns dans les autres, de ce que j'appelle ici la personne/entité par rapport à la personne-dans-le-monde qui se déplace et modifie son environnement en même temps qu'elle en subit les contraintes, celle que je nomme personne/totalité actualisée dans l'individu existant 205. Ce dernier bien évidemment n'est pas un électron libre : tout en lui ou presque est conditionné par la culture ou, pour dire comme F. Héritier, « La seule chose qui existe vraiment, qui fait l'identité de l'individu, c'est la règle sociale : le social est totalement incarné dans l'individu » (1983 : 70).
Dans un premier temps nous nous attacherons à fournir quelques éléments qui permettent de préciser la place de la personne dans la société en général (personne/personnage) ; le chapitre suivant montrera quelques-unes de ses relations, parmi les plus importantes, avec le monde physique et écologique environnant. Pour finir deux aspects du rapport avec le "monde du rêve", dont la réalité est aussi évidente aux yeux des Wayana que celle du monde physique, seront analysés. 
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La personne wayana, telle que nous l'avons jusqu'ici dégagée des matériaux, nous apparaît dans sa complexité, certes, mais aussi dans son unité abstraite. Or la personne ne vaut qu'en tant qu'elle évolue dans un environnement humain et autre constitué d'entités différentes, soit par essence soit par leur situation. Nous voudrions ici envisager succinctement la spécificité de la personne wayana, comment elle se situe par rapport à ses alter ego, mais aussi ce qui la distingue des autres "personnes" potentielles qu'elle est amenée à rencontrer dans des circonstances diverses. Ce problème de l'Autre humain sera présenté au chapitre XVIII. Le chapitre suivant montrera un type d'usage qui peut être fait de la personne, les manipulations dont elle peut faire l'objet, lorsqu'il y a conflit de personnes. Cela nous amène à différencier la personne comme "entité" constituée d'un ensemble d'éléments que nous avons passé en revue, de la personne agissant à travers les comportements d'individus dans le monde : nous serons donc contraint de différencier la personne/entité de la personne/totalité, ce qui était déja apparu comme une évidence, en tout cas une nécessité conceptuelle, dans le chapitre sur l'Autre. 
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« Pour le moins, chaque créature humaine abrite deux âmes, qui regardent l'une du dedans vers le dehors, l'autre du dehors vers le dedans… Les deux réunies forment l'homme, lequel est métaphysiquement une orange. Qui perd l'une des moitiés perd naturellement la moitié de son existence… Le sous-lieutenant élimina l'homme… Je me réduisis à cette part sociale qui avait à voir avec l'exercice de mon grade » (Machado de Assis, [1882] 1998 : 54-55, 59).
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Ce n'est pas parce que, ontologiquement, tous les humains, comme l'environnement ont droit au statut de personne qu'il y a égalité entre elles. L'homme, en ce qu'il vit la condition de son apparence, est une personne d'un genre particulier, l'archétype de la personne en quelque sorte ; il n'a pas à faire appel à la transformation pour s'imposer comme personne puisque cette dernière se réfère, on l'a souligné, à la condition humaine. Lajos Saghy définit la personne comme « l'incarnation dans un individu biologique du modèle de l'humanité d'une société donnée. Objectivement c'est l'actualisation des critères suffisants pour être reconnus, au moins, en tant que membre ordinaire d'un groupe humain. Subjectivement c'est la manière dont l'individu éprouve son humanité, c'est la face vécue de son être. Or ce vécu est toujours à la fois collectif, interpersonnel et individuel, aussi bien quand il s'agit du conscient que de l'inconscient » (1973 : 583). Ceci étant précisé, le champ de la personne humaine n'est pas plus homogène que celui de la personne en général ; nous allons ici nous attacher à comprendre comment les Wayana définissent les autres humains, et de quelle façon ils structurent leur relation à l'Autre. Nous essaierons d'indiquer schématiquement comment ils envisagent l'identité et structurent l'altérité à partir des principaux référents choisis pour organiser ce champ. On peut dire dès maintenant que l'aspect évolutif qui caractérise l'identité wayana (apparition de nouveaux rôles sociaux, comme agent de santé, employé… ; inversion du statut social des jeunes ; adaptation permanente de la place du groupe par rapport à l'ensemble local…) incite à parler en ce qui les concerne de « société à identité souple » (Amselle, 1990 : 39). Nous allons considérer ici la personne sous l'angle du personnage.
[735]
Voici le plan que suivra ce chapitre : 
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XVIII-1  La parenté wayana
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Elle implique un système complexe qui permet à tout un chacun de se situer au sein du groupe des proches ; aucune étude de la personne ne saurait faire l'impasse sur l'analyse du système de parenté où elle se trouve nécessairement enchassée.
Une approche systématique de la parenté a été réalisée par J. Lapointe (1970 : 107-129). Nous nous permettons de revenir ici sur ce sujet pour plusieurs motifs. D'une part afin de développer un certain nombre de points que cet auteur n'a pas traités (comme les relations de parenté), ou d'ajouter un complément à ses résultats si besoin ; d'autre part parce que, si sa caractérisation des termes de parenté semble correspondre à nos données, nous croyons devoir formuler quelques réserves quant à la graphie des termes de parenté, mais surtout car il existe dans le travail de cet auteur une certaine confusion entre termes d'adresse et termes de référence. Par ailleurs Lapointe insiste pour dire que les généalogies sont mal connues et peu profondes ce qui ne me semble pas être le cas en ce qui concerne le Litani. On doit donc considérer les éléments fournis dans les pages qui suivent comme de [736] simples modifications ou compléments aux propos de Lapointe ou encore à ceux de Hurault (1961 : 151 et suiv ; 1968 : 20 et suiv).
En ce qui concerne les relations sociales et la parenté on a affaire, comme ailleurs en Amazonie, à « une topologie sociale fondée sur l'emboîtement, à partir d'Ego, de sphères concentriques d'altérité croissante » (Descola, 1993b : 172) où « le nexus 206  ne se mobilise pas comme un corps constitué mais plutôt comme une coalition conjoncturelle épousant les limites de la parentèle » (id : 174) ; rappelons que cette dernière peut être définie comme « un potentiel de relations » (Ghasarian, 1996 : 185). 
 
XVIII-1-1  Organisation générale
 
Le système de parenté wayana est de type dravidien à filiation cognatique ou indifférenciée, comme la majorité des systèmes amazoniens. Il a une tendance à consanguiniser des affins (par le biais notamment des teknonymes) et, a contrario, à affiniser des consanguins éloignés  par un bricolage généalogique (voir la conclusion) : ces caractères offrent une plasticité qui permet à ces ensembles de « s'adapter à bien des vicissitudes de l'histoire et d'être compatibles avec les organisations politiques amazoniennes aussi bien qu'avec les royautés héréditaires » (S. Dreyfus, 1993 : 134). Il n'y a pas de sections clairement identifiées et, par ailleurs, on ne peut parler de lignages ou de clans au sens propre dans la mesure où manque la référence à un ancêtre commun. On pourrait, à travers l'onomastique, tenter une approche de ces entités puisqu'à chaque groupe consanguin est dévolu un stock de noms qui sont recyclés toutes les deux ou parfois trois générations (voir à XVI-6-1).
Il semble, comme l'ont remarqué au sujet de « l'Amazonie dravidienne » Viveiros de Castro et Fausto, que « l'alliance de mariage [fonctionne] comme un opérateur de fermeture des nexus endogames locaux, dont les relations avec les autres nexus se nouent principalement dans les dimensions politiques, guerrières et rituelles » (1993 : 142) : notre [737] travail sur les soins et la pathologie, non inclus dans cette thèse, nous permet d'affirmer que la maladie et le chamanisme, chez les Wayana comme dans d'autres sociétés amazoniennes, sont au coeur de ces rapports (même s'ils les dépassent), selon une perspective ouverte entre autres 207 par  Descola et Lory, notamment dans "Les guerriers de l'invisible" (1982). 
Le système de mariage était traditionnellement restreint, avec préférence pour les cousins croisés bilatéraux. Il est majoritairement remplacé depuis longtemps par une union libre et même parfois inter-ethnique 208. Par contre, comme s'ils étaient moins sensibles à l'érosion résultant du changement de nombreux facteurs, le système d'appellations (dravidien), la résidence d'abord matrilocale puis uxorilocale 209 comme le système d'adresse ou le système d'attitudes semblent avoir moins changé. Cependant en 1958 Hurault constatait que dans le village Masili, le plus "traditionnel" alors, un mariage sur deux était exogame et 7 ménages sur 16 n'avaient pas respecté le principe de résidence (1961 : 169-171). Pour lui c'est la décadence démographique, très marquée dans les décennies qui avaient précédé son étude, qui a entraîné cette situation nouvelle ; la plupart des épouses venues résider auprès de leur mari, dans l'enquête, appartenaient à des lignées éteintes (id : 174) ; si bien qu'une nouvelle tendance a vu le jour, toujours selon Hurault, comme au village Aloike, formé de deux matrilignages sans parenté et où la patrilocalité est la règle. 
La polygynie 210, sororale dans un cas et associant une mère et sa fille dans l'autre, ainsi que la polyandrie sont rares mais existent et semblent avoir été plus développées (voir Coudreau, 1893 : 128 ; De Goeje, 1943 : 31). J. Lapointe estime la polygynie vers 1970 sur le Paru à moins de 20%, soit onze cas répartis de la façon suivante : quatre de type sororal, deux associant une mère et sa fille (ce qui est le cas préféré puisqu'il permet d'assurer la paix du ménage), deux avec une fille adoptive, les autres ne sont pas documentés.
On trouve encore actuellement d'autres types d'alliances, tel le mariage par échange des soeurs. La génération des grands-parents a pratiqué le mariage d'un homme d'une [738] vingtaine d'années avec une épouse impubère dont il a assuré l'éducation 211.  L'idée subsiste que le garçon devrait être plus âgé que la fille au moment du mariage ; cela semble avoir été la règle (voir notamment J. Lapointe, 1970 : 106) mais ce n'est plus le cas général. Le lévirat est attesté, symétriquement au sororat, chez au moins un auteur : « quand un mari perd sa femme, il épouse la soeur ou les soeurs de la défunte. Quand une femme perd son mari, elle épouse le frère aîné, ou, à défaut de frères, le père du défunt. C'est un droit strict auquel celui qui en bénéficie renonce quelquefois » (Coudreau, 1893 : 128) 212.
Il n'y a pas de succession chez les Wayana "ordinaires". On peut excepter, sur ce plan, les chamanes dont les enfants des deux sexes possèdent potentiellement le don de double-vue qui ne s'actualisera que chez quelques-uns, ou même un seul d'entre eux : un enfant qui peut "voir" les esprits est nécessairement enfant de chamane. Par ailleurs, on désigne, si besoin est (comme du temps des guerres), en tant que responsable, un homme fort et qui parle bien, sans que cette fonction soit conçue comme héritée ou transmissible. Cependant, de nos jours, un groupe minoritaire mais prestigieux, descendant des Kukujana, semble vouloir fonctionner sur le principe de la succession en ce qui concerne l'exercice du pouvoir : l'avenir dira ce qu'il en est. 
Quant à l'héritage, dont on sait « qu'il est à distinguer soigneusement, dans les descriptions ethnographiques, de la succession » (Panoff & Perrin, 1973 : 130), il n'a traditionnellement pas d'existence ; mais les choses ont commencé à changer et nous en avons dit quelques mots au chapitre consacré à la mort (XII-2-2).
 
 
XVIII-1-2  Union et rupture
 
On différencie le mariage arrangé par la famille du mariage imposé par les époux. Le premier peut résulter d'une entente préalable ancienne entre familles, ce qui me semble avoir été la règle, ou bien d'une opportunité intéressante : dans ce dernier cas un des parents "surprend" le futur époux en mauvaise posture et, le parti lui semblant prometteur, il lui [739] impose l'union ; parfois la fille, amoureuse, peut faire en sorte que le garçon soit découvert, encore ses parents peuvent-ils faire semblant de ne rien voir ou tout simplement battre et  chasser l'amant indésirable en lui interdisant de revenir. Les parents d'une  fille-mère ont ainsi la possibilité de "découvrir", parmi ses amants, celui qui leur paraît constituer le meilleur parti ; s'il est déjà marié il peut toujours aider, ou verser une compensation. Nous avons déjà vu en détail que « courtship consists mainly in having sexual intercourse in the hammock of the girl at night » (J. Lapointe, 1970 : 101).
Se marier se dit tïpïtai ("acquérir une femme") pour un homme et tïmnelumtai ("acquérir un époux") pour une fille. Proposer sa fille en mariage se dit tïpïmai 213 (T tïpïmai L.ke ïjumja, "L a été proposé en mariage à T par son père"), et son fils tïmnelumpai. 
Une autre façon de désigner l'union ne tient pas compte du sexe mais du contexte : tëpëipoi (litt. "se faire capturer") c'est se marier sous la contrainte (et apëipotop "le mariage arrangé", prémédité) alors que tëtapëihe s'applique surtout  à l'union décidée par les époux contre l'avis de tous (le sens premier est "se serrer", "s'enlacer").  Ces deux termes dérivent de tëpëihe, terme générique familier pour "se marier" et dont l'acception première est "attraper", "capturer" 214 (on devra préciser welïi tëpëihe, "capturer une femme") ; ce terme peut aussi s'appliquer dans le cas où le garçon est surpris par un des parents et mis dans l'obligation d'épouser la fille, ce qui est un cas fréquent maintenant car les mariages arrangés sont de moins en moins nombreux. 
L'union, quelles qu'en soient les circonstances, ne donne lieu à aucun rituel (excepté tulakanem emtapikatop - se reporter à VII-2-1-2 - dans le cas où les parents décident ou donnent leur accord, ni à aucune célébration 215. Dans un premier temps le couple va habiter chez les parents de la fille 216, normalement, jusqu'à ce que, ayant eu un enfant, le garçon construise un carbet et fasse un abatis à son épouse. Il existait autrefois une compensation matrimoniale (welïi epetpï, litt. "le prix (paiement) de la femme") qui n'a plus cours depuis peu puisque certains informateurs d'une quarantaine d'années m'ont assuré l'avoir fourni. Par contre chacun des époux entre vis-à-vis de la famille de son conjoint [740] dans une relation de servitude qui caractérise l'état de peito. On appelait autrefois ëhehmatop l'exigence des beaux-parents vis-à-vis des gendres et brus, le "service" qui débutait peu après l'alliance et durait toute la vie 217 ; Haiwë précise qu'elle était d'autant plus importante que les beaux-parents n'appréciaient pas le conjoint : le terme lui-même est évocateur du rapport qui liait les protagonistes, puisque ëhehmatop signifie "le guet", "la surveillance" (mais aussi pour un chamane tuer sa victime, car cela impose un guet avant et après).
 
En ce qui concerne le domaine du divorce, comme dans d'autres touchant à la parenté, il y a eu vraisemblablement d'importants changements, du moins si l'on en croit Hurault : « selon l'ancienne coutume le mari s'établissait définitivement au village des parents de sa femme, car le divorce n'étant pas admis, seule la mort de sa femme pouvait le libérer de son obligation de résidence. Il devenait en tous points l'égal des membres du groupe de parenté, et pouvait même devenir le chef du village » (1961 : 174). La séparation 218 est envisagée en fonction du consensus : tëtalimaimëi signifie "se séparer d'un commun accord", tandis que talimaimëi signifie "quitter", "abandonner". Si le divorce par consentement mutuel se passe souvent sans gros problème (ce n'est pas toujours le cas) la rupture unilatérale (alimaimëtop) s'effectue presque toujours dans la violence : le couple se dispute et les familles s'en mêlent. Il s'agit d'un motif important de discorde entre groupes familiaux, pouvant donner lieu à des affrontements physiques et parfois initier un processus de vendetta.  Devant cette attitude on peut sans trop de risque faire l'hypothèse qu'autrefois les choses se passaient comme ailleurs en Amazonie, et par exemple chez les Kayapo :  « Non seulement il n'existe aucun sentiment de solidarité tribale entre tous les Kayapo, mais au sein des groupes apparentés, la séparation conduit toujours à l'hostilité. La guerre fait ici partie de la vie sociale. Activité non pas accidentelle mais semi-permanente, elle ne détruit pas les structures sociales mais contribue à les ordonner » (S. Dreyfus, 1963 : 93) et cet auteur montre comment une faction, pacifiée plus tôt, présentait un processus d'acculturation plus avancé.
[741]
Quoi qu'il en soit il est donc possible de changer de conjoint, et c'est le verbe tïmjakanmai, "changer", "remplacer" (que ce soit de chemise, de pantalon ou d'épouse) qui en rend compte ; on dira plus précisement wïmjakanmane ïpït, "j'ai changé d'épouse". 
 
 
XVIII-1-3  Termes généraux  
 
Cette partie prendra, volontairement,  l'aspect d'un catalogue.
Wekï 219 c'est "la famille", ïwekï "quelqu'un de ma famille" (litt. "mon famille", "mon familier") ; ëwekïtom 220, "tes" familles, les gens de ta famille, tout ou partie (ëhewekïtom nëhmom : "les gens de la famille se sont réunis"). C'est l'ensemble de la famille de sang et des alliés ; cela implique des obligations, comme de nourrir et loger tous ceux et celles qui rendent visite, sans contre-partie, le temps qu'ils restent, que ce soit dix jours ou dix mois 221. Comme le remarque Hurault ( [1972], 1989 : 21), wekï c'est toute l'ethnie, mais "on est plus ou moins famille" selon que le lien de parenté est connu ou ignoré. L'expression ëwekïtom me signifie "en famille" (uhpak eihe ëhewekïtom me lëken wayana ëutë : "autrefois le village wayana était en (une) famille", pour dire que le village correspondait à une unité familiale). On emploiera ëwekï, pour parler d'une personne de sa propre famille, ou de son animal familier ; ïwekïken ?,  "et mon famille", "et celui de ma famille ?" pour demander des nouvelles, ou au pluriel, ïwekïtomkem ? Dans le sens "comment (va) ma famille ?".
Quand on s'adresse aux autres on ne fait pas la différence entre les gens et les animaux de la famille. Ainsi ëwekïken ? veut dire indifféremment "ta famille ?" ou "et ton animal ?". Mais lorsqu'on répond ou parle pour soi, on emploie alors des termes différents : ïwekï pour les humains et jekï, "mon familier" 222, pour les animaux, dans le sens "mon animal".
[742]
Mais à l'intérieur de la famille globale, c'est-à-dire en gros de l'ethnie, on peut distinguer des nuances importantes : wekïhle s'applique à la "vraie famille", unie par des liens de filiations réels ou supposés, tandis que ïwekï hapon (litt. "qui ressemble à ma famille", ou " un peu comme ma famille"), qui normalement ne se dit pas, est maintenant utilisé par les jeunes pour expliquer qu'avec un tel ils sont "un peu de la famille" mais que c'est quand même pas la famille consanguine. 
Viveiros de Castro et Fausto nous mettent en garde à propos du fait que « l'affinité n'est pas un concept simple en Amazonie. Il est nécessaire de distinguer : (1) l'affinité virtuelle cognatique (les cousins croisés par exemple) ; (2) l'affinité effective ou réelle (les beaux-frères) ; (3) l'affinité potentielle (les cognats éloignés, les non-parents) », et dans tous les cas « un affin est une sous-espèce de consanguin » (1993 : 145). Enfin ïwekïtapek veut dire litt. "ce n'est pas ma famille". On voit ainsi s'inscrire dans le lexique les "cercles concentriques" évoqués par Descola : nous y reviendrons avec l'étude de l'identité/altérité d'ici la fin de ce chapitre.
Tïpijem, "un époux" ; tïmnelumkem, "une épouse", "une femme mariée". On a dit que l'épouse pouvait aussi familièrement être nommée nepï, "repas végétal", de son époux. Voici quelques indications fournies par Aima sur les rapports (évolutifs) et représentations qu'engendre le couple : "le mari est toujours un peu le chef de sa femme. C'est lui qui commande, car c'est quand même les garçons les plus forts pour se déplacer, pour faire la pirogue, pour couper l'abatis... Sans eux les femmes ne pourraient pas vivre, alors qu'ils pourraient se passer des femmes. Donc ils commandent, c'est normal. La différence est plus grande dans un couple jeune, on se commande moins quand on est vieux ; ça n'a pas changé par rapport à autrefois. Même une fois qu'on est marié, on est toujours pas de la même famille, sauf si on l'était avant. On doit donc toujours avoir la politesse, être timide, comme avec une étrangère. On demande pour tout, on remercie. Ainsi si je veux emprunter quelque chose à mon épouse, je lui demande, même si c'est peu de chose. C'est pas comme chez vous les Blancs. Chez les vieux les rapports au sein du couple sont modifiés, on est plus familier, il y a davantage de liberté". Hurault avait relevé (les choses ne se passent plus de la même façon aujourd'hui) dans les années soixante une expression économique de la dépendance de l'épouse : «  La femme ne détient pas d'argent et ne fait pas ses achats elle-même. Quand le ménage va faire ses achats, la femme désigne ce qu'elle désire, et son mari paye. Les Oayana demeurent très fermes sur ce chapitre » (1965 : 124).
 
[743]
Autres termes : 
Ipïtïmïn, "célibataire homme"  (à ne pas confondre avec ipïtapïn, "garçon non encore marié") et  imnelumïmïn "une femme célibataire" endurcie, contrairement à imnelumtapïn, "femme qui n'est pas encore mariée". 
Pïtpë,  "veuve", et iwepïkatpï  "le veuf".
Peinom,  "les enfants" de quelqu'un (ipeinom : "ses enfants, sa descendance") ; peinomoptïle  "les jeunes enfants" d'un couple.
Kutamokom,  "notre ancêtre", "notre grand-père", et en conséquence "notre chef".
 
XVIII-1-4 - Les termes de parenté
 
 
À la graphie près, qui est modifiée en fonction des données que nous avons recueillies sur le Litani, on se réfèrera au travail déjà cité de Lapointe (1970 : 108 et suiv), dont les déterminations des termes nous semblent juste et auxquelles nous renvoyons systématiquement, ainsi qu'à celui de Hurault (notamment 1961 : 154 et suiv). Il convient toutefois de noter que Lapointe dans son tableau (1970 : 108) mélange termes d'adresse et termes de référence : ainsi jakon, ïwelisi, kono, konko… sont bien des termes d'adresse mais jum, ije, ïnot, ïtamu, ïpatum… sont des termes de référence. Il est donc nécessaire de préciser un peu les choses ; nous nous contenterons ici d'ajouter des compléments ou d'apporter des rectifications.
 
 
a - les termes de référence
 
jumïtom,  "les parents" de quelqu'un (père et mère) ; ïjumitom : "mes parents". Jumë, "le père" (ïjum mëklë, "voici mon père") 223 ; la mère se dit  ije (ïje : "ma mère", "ma dent") ou mamak.. En fait on dit plutôt mamaktom pour désigner "les parents maternels" et papaktom "les parents paternels". Nous avons montré que si le lien biologique avec la mère est absolu, celui avec le père n'est que relatif et statistique : ce dernier n'est donc pas socialement défini comme le géniteur mais avant tout comme l'éleveur. Ceci me donne [744] l'occasion de rappeler que  « la parenté est affaire sociale ou conventionnelle quels que soient ses liens avec la reproduction humaine » (L. Dumont, [1971] 1997 : 21).
Le fils mumu et  la fille ëmsi.
Akon, le frère. Remarquer que akon 224 ou akonme signifie "l'autre", mais aussi "le second", "le suivant", et enfin "en désordre". On peut si l'on veut préciser qu'il s'agit d'un vrai germain (même père, même mère) en disant akonïhle (par rapport aux frères classificatoires que sont FsFP et FsSM 225). Dans le cas d'un demi-frère on emploie encore akon mais on peut préciser : jakon papak pëkëinë, "(c'est) mon frère par le père". Nous y reviendrons et nous l'avons déjà souligné, le consanguin est celui sur qui on peut s'appuyer, qui ne trahit pas ; les ancêtres, ou même les ascendants, sont les "soutiens" (ou les piliers) d'ego, au même titre que ses organes essentiels ; les enfants sont comparés aux yeux, et sont l'objet de l'attention (parfois critique et toujours faussement lointaine) des parents.
"La soeur" se dit wëlisi ; si un homme précise ïwëlisilïhle, c'est pour parler de sa soeur de même père même mère. La prohibition de l'inceste concerne mères et soeurs classificatoires pour Ego mâle, et père et frères classificatoires pour Ego femelle ; J. Lapointe précise : « we can formulate the rule that only close consanguineal relatives fall under the rule of the incest tabu, even though affinal relatives are reffered to by the same terms as consanguineal ones » (1970 : 124).
On dira tamusi (prononcer tamuchi) si on parle de "grand-père" en général et ïtamu 226, "mon grand-père" (quand on parle du sien). Kunumusi pour "la grand-mère" en général et ïnot pour "ma grand-mère". 
Palï  est le  terme général pour petit-fils et petite-fille (ïpa, mon petit-fils ou ma petite-fille 227), dont "petits-enfants".
Un homme peut dire ïpam pour parler de son cousin croisé (kono  en terme d'adresse 228) mais aussi des frères de son épouse et une femme dira jelut pour désigner sa cousine croisée et les soeurs de son mari (mais elle s'adressera à elles en les appelant par leur nom propre) ; ïjelutom : "mes cousines".
Pïtïman, (ïpïtïman, litt. "est ma femme") s'applique à la cousine croisée pour un homme alors que mïneluman (ïmneluman, litt. "est mon mari) désigne le cousin croisé (kono pour ego mâle) pour une fille ; mais à eux elle les appellera par leur nom propre.
[745]
Japo  est d'abord le frère du père ou le fils du frère.
Wo ;  ïwo,  référence pour konko ; wotom au plur. C'est d'abord le frère de la mère 229.
Wotpï   référence pour ëwotpë ; il y a en fait ici identité entre appellation et référence, ëwotpë étant la forme possessive de wotpï.  C'est avant tout la soeur du père.
Patum,   pahe  sont valables que ce soit un oncle ou une tante qui parle.
Pïti c'est "l'épouse" (ïpït  "ma femme") et mïnelum "le mari" (ïmnelum, "mon mari"). On sait que dans ce genre de parenté le conjoint ne fait pas partie de la famille ; par contre les enfants issus du couple appartiendront aux deux familles. 
On parlera de ïmnetamu pour l'un des beaux-parents (que ce soit le mari ou la femme qui parle) et ïmnetamutom "mes beaux-parents".
 Un homme peut utiliser les termes mïneta ou mïnetamu pour désigner tous les hommes de la vraie famille de sa femme, à l'exception des cousins croisés, époux potentiels, et une femme peut l'utiliser pour parler de tous les hommes de la famille de son mari sauf des frères de ce dernier (époux potentiels). De même un homme peut dire mïnenot pour désigner toutes les femmes de la famille consanguine de son épouse sauf les soeurs de cette dernière (épouses potentielles), et une femme peut le dire de toutes les femmes de la famille consanguine de son mari sauf des cousines croisées car épouses potentielles.
Palumï désigne le mari d'une femme de la famille. Ce terme est à l'usage de toute la famille, sauf des cousins (croisés) de la femme et des générations plus jeunes qui n'auront pas le droit de l'utiliser ; ïpale désigne la femme d'un homme de la famille pour toute la famille sauf les cousins (croisés) de l'homme et les générations plus jeunes qui ne devront pas l'utiliser ; palumï c'est aussi "le gendre", et pale "la bru".
 
b - les termes d'adresse 230
 
mama (ou mamak) :  "mère, maman".
papa (ou papak) : "père, papa".
tamo : "grand-père, pépé".
kuni : "grand-mère, mémé".
 
Les frères et soeurs appelleront une soeur tasi si elle est plus âgée qu'eux, et kami dans le cas contraire. Sinon les frères et soeurs s'appellent entre eux par leurs prénom, et s'ils ont des enfants ils peuvent se référer à eux. On appellera pipih un frère aîné. 
[746]
À propos de japo, "on dit japo et rarement papak car on sait déjà que c'est notre père" (A).
Quand les kono deviennent adultes, on les interpelle plutôt par le nom d'un enfant (teknonyme : jumï,  "père de" ...). On peut aussi appeler kono le beau-frère. Japo et ëwotpë appellent leur neveu japo ou momo et leur nièce jemsi. 
Konko appelle son neveu aimo, et sa nièce ëlimo. 
Kami s'applique à tout parent nettement plus jeune qu'ego lorsqu'on est assez familier ; si on est très familier on peut dire mimi. Dans le cas contraire on appellera ëlimo (respectueux) toutes les petites filles et aimo 231 (respectueux) tous les garçons beaucoup plus jeunes : aimo et ëlimo sont des termes de politesse que l'on emploie au début seulement si l'on ne connaît pas ou peu l'enfant.
Ïwelisi   est employé par ego mâle pour parler à sa soeur s'ils sont du même âge, mais il dira kami si elle est beaucoup plus jeune et tasi si elle est plus âgée. Il peut appeler sur le mode de la plaisanterie ïpït (litt. "ma femme") sa cousine croisée.
Les filles appellent pipih leur frères classificatoires et, par dérision, ïmnelum , "mon époux", leur cousin croisé.
Dans le couple on s'appelle par le nom d'un enfant (père de..., mère de ...) ou par l'akamatop (XVI-6-2), ou encore par ïnejomatpï ("celle que je protège" 232) jusqu'à un certain âge. Les membres d'un couple âgé s'appellent entre eux nekë ou mesi (que ce soit l'homme ou la femme). 
Les termes qui suivent ne s'emploient qu'en cas d'union traditionnelle, c'est-à-dire entre cousins croisés :
La femme dit ïjelut à la soeur de son mari, mais ne dispose d'aucun terme pour le frère de son mari : elle doit éviter de lui parler. 
Le mari dit kono au frère de sa femme, et n'a pas de terme pour la soeur de cette dernière : il doit éviter de leur parler.
Les épouses des frères s'appellent entre elles tasi (si ce sont deux soeurs classificatoires comme le voulait la tradition) et les maris des soeurs jakon  (si ce sont deux frère classificatoires) ; s'il y a un autre lien familial c'est lui qui régit l'appellation ;  s'il n'y a aucun lien de famille, on s'appelle par les prénoms.
Le gendre nomme mamak sa belle-mère, sauf si c'est sa tante ëwotpë, et konko son beau-père.
La belle-mère et le beau-père appellent leur gendre aimo  et leur bru ëlimo.
[747]
mëhale : Il s'agit d'un terme ancien, désuet. On peut s'adresser ainsi, au tout début de la relation,  envers tous ceux, hommes (mais on dit plutôt maintenant kono) ou femmes alliés mais dont la famille était étrangère à celle d'ego avant l'alliance. Ainsi l'épouse et les soeurs du mari, ou l'époux et le frère de la femme, quand il n'y a entre eux aucune relation de famille antérieure, peuvent s'appeler mëhale. Plus tard, quand on les connaîtra mieux on pourra les appeler par le nom d'un enfant. Dans tous les cas on leur adressera le moins possible la parole, on évite de leur parler. 
Aima ne dit pas mëhale à Kosotpë, son beau-frère, avec lequel il n'était pas apparenté avant le mariage de sa soeur. Ou bien il ne le nomme pas du tout en commençant la phrase d'emblée, ou s'il l'appelle d'un peu loin il dira kindijumï !, c'est à dire "le pére de Kindi" (fille de Kosotpë). L'usage des teknonymes, qui consiste pour appeller quelqu'un à se référer à une troisième personne, est très développé. Ainsi Taluwen appelle Palanam, qui est le mari de sa soeur Malilu, jolantajumï, "le père de Jolanta", et Malilu jolantaje, "la mère de Jolanta" (qui est leur fille aînée). Quant à Malilu elle dira à Taluwen apilipotijumï, "le père d'Apilipoti". De même Palanam n'appellera pas sa femme Malilu mais par exemple linijaje, mère de Linija : tous les moyens sont bons pour ne pas prononcer le nom de celui ou celle à qui l'on s'adresse.
Mais maintenant ces us tendent à disparaître, et dont même en partie disparu chez les jeunes qui ne respectent plus toujours les règles, s'appelant entre eux par leur surnom et sur le ton amical du tutoiement (ce n'est pas général, cela dépend du type de rapport qu'on a avec l'autre, comme le montrent les nombreux exemples recueillis) dans une même classe d'âge. Aima ne dira pas ïpatum ou aimo à son neveu Carlos, ni ipahe ou ëlimo à sa nièce Kindi, mais Carlos et Kindi directement. Par contre ces derniers continuent à l'appeler konko.
 
XVIII-1-5  Les attitudes de parenté
 
Avec japo les relations sont respectueuses mais familières, les mêmes qu'avec papak, tandis qu'avec konko et ëwotpë elles seront plus sérieuses, distantes. Pour une fille il n'y a pas ou peu de différence dans ses rapports avec japo et avec konko.
[748]
 
Au total il existe trois types d'attitudes sociales de parenté :
- on s'adresse "normalement", de façon familière, sur le ton du "tu" français à : mamak, papak, kuni, tamo, jakon, ïpït, japo.
- on s'adresse timidement, sérieusement, de façon respectueuse 233, "en faisant la petite bouche", avec une voix haute, à : kono, konko, ëwotpë, ïjelut et aux beaux-parents ainsi qu'à la famille de l'épouse (sauf ses soeurs) si elle est d'un autre groupe que celui d'ego. En fait, surtout à ces derniers, on ne doit pas adresser la parole, dans une attitude d'évitement relatif : on passe, s'il est besoin, par le truchement du conjoint qui répète fidèlement les propos devant ses parents qui ne regardent que lui, comme s'il n'y avait pas d'autre interlocuteur 234. On peut cependant, exceptionnellement, pour des choses pratiques et précises seulement, leur parler directement et brièvement. Mais en fait ces règles ne sont valables que si les conjoints appartiennent à des familles "étrangères", car si on se marie entre cousins croisés, selon la tradition, on conserve les anciennes appellations et les mêmes rapports avec chacun qu'avant le mariage. De la timidité respectueuse due à certaines personnes de la famille à l'évitement envers les parents de l'épouse "étrangère", il y a donc une gradation.
Mais la tendance est de parler de moins en moins timidement aux gens de la famille à qui on devrait s'adresser ainsi. 
- on s'adresse en plaisantant aux cousins croisés de sexe opposé, à la soeur de sa femme et à la femme de son frère pour Ego mâle, et pour Ego femme au frère du mari et au mari de la soeur. Voici quelques exemples de plaisanteries qu'on échange entre époux potentiels : le garçon peut dire à ïpït, pour la faire fâcher (en riant) "tu ne sais pas faire le cachiri" ou "tu es belle", "ah ! tu as un fiancé !" ou encore à l'improviste "on veut du cachiri" (quand elle n'en a pas à offrir). La fille ripostera  : "tu es paresseux" 235, "tu ne vas jamais à la pêche", "tu n'es qu'un menteur", "tu as une fiancée et la prochaine fois je te battrai". Il s'agit avant tout de rire, de montrer que la relation n'est pas sérieuse (quand un cousin croisé de sexe opposé se marie on ne change pas le mode de relation ni d'appellation), tout en mimant l'attitude conjugale. On a bien affaire à une parenté à plaisanterie définie par Radcliffe-Brown comme « une relation entre deux personnes dans laquelle l'une est autorisée par la coutume, et dans certains cas, obligée, de taquiner l'autre ou de s'en moquer » (1968 : 158). Cet auteur proposait que l'interprétation de ces faits soit « intégrée [749] dans une théorie générale de la fonction sociale du respect ou de l'irrespect » (ibid : 167) car il avait remarqué que la plaisanterie vis-à-vis de certaines personnes était « habituellement associée à un respect extrême à l'égard des beaux-parents, qui peut aller jusqu'à les éviter partiellement ou complètement » (ibid : 160). Cela correspond à ce que nous avons constaté chez les Wayana. Je pense qu'on peut rapprocher ces données d'un autre type de relations sociales. En effet la relation d'amitié (epe eitop, XVIII-3), avec toute la dimension de plaisanterie et de connivence qu'elle suppose, ne s'accomode pas de la parenté (par consanguinité ou alliance), sauf si cette dernière est lointaine : combien de Wayana m'ont certifié qu'ils ne pouvaient pas être amis (epe) avec leurs frères classificatoires, ou beaux-frères ou cousins croisés notamment, car "ils étaient de la famille", comme s'il y avait une relation obligatoire d'exclusion entre les deux types de rapports. On ne peut plaisanter de façon crue, voire obscène, qu'avec des personnes n'appartenant pas au cercle des familiers (affins ou consanguins) proches ; avec ces derniers seules les relations correctes sont envisageables, bien qu'elles puissent être plus détendues s'ils appartiennent au même groupe d'âge.
 
XVIII-1-6  Conclusion 
 
 
XVIII-1-6-1 la pratique, réalité des temps
"Maintenant", confesse Aima, "on est perdu souvent dans les relations de parenté : on est tous de la même famille mais on ne se rappelle plus". Par ailleurs "on ne s'adresse avec les termes de parenté qu'aux gens pour qui on est sûr, pour les autres comme on ne sait pas trop, on dit le surnom ou jepe (ami).  Si un garçon épouse une fille avec la famille de laquelle on a oublié les relations exactes, les parents vont parler, réfléchir se souvenir et se renseigner, se mettre d'accord pour lui dire en quels termes il devra s'adresser à la belle-famille, le qualificatif à appliquer à chacun". Tout le monde voit alors sa place clairement. Si vraiment on ne se souvient plus des liens, qu'on est perdu dans les relations, on ne peut appeler personne par un terme de parenté. Ceci est inconcevable. Dans ce cas on essaie de "devenir famille", c'est à dire que les aînés (mâles) des deux familles discutent pour s'inventer des rapports de parenté. Ainsi Opoja et Janamale les grands-pères d'Aima avaient perdu leurs liens de parenté 236 ; ils ont alors décidé de s'appeler kono (cousins croisés) et à [750] partir de là tout se réorganise : chacun sait comment appeler chacun. Car on ne peut avoir des relations "sauvages" avec sa famille. C'est seulement alors que tout prend forme et qu'on est de la même (vraie) famille (même si cette dernière est artificiellement reconstituée -mais ce n'est pas très grave puisque de toute façon à l'origine "on est tous famille"-). Le tissu social ne saurait demeurer anarchique, sans forme. N'importe quel wayana doit être capable de dire par quel terme il appelle ou doit appeler toutes les personnes sauf celle qui ne sont pas de sa famille (mais ce dernier cas est rare) ; sinon précisément une procédure est mise en oeuvre pour y remédier. Chacun doit pouvoir être situé à sa place, repéré, nommé avec précision ; l'étranger est justement celui qu'on ne peut (sait) pas nommer, il n'a pas de place dans le système des appellations et également pas d'anthroponyme (ëhet tïhle) inclus dans le stock de l'ethnie.
On essaie toujours de rapprocher les familles éloignées, mais avant tout les konko  essaient de marier leurs filles avec les fils de leurs soeurs (ou les filles des frères de leur épouse), même si ces désirs aboutissent rarement actuellement.
Pour Hurault le système traditionnel « visait à fondre en un même groupe de parenté, par les mariages endogames, un patrilignage et au moins deux matrilignages. Le groupe ainsi constitué pouvait, au moins théoriquement, vivre en endogamie complète, sans échange de femmes avec d'autres groupes » (1961 : 151). Cela correspond à la formulation de P. Rivière pour qui les terminologies de parenté chez les Indiens des Guyanes sont de type prescriptif sur les deux lignes et pour cela une parenté bilatérale doit contenir à la fois les affins et les parents consanguins, et ceci s'accorde avec le point de vue indigène du village endogame (1995 : 199) ; à condition toutefois de ne pas tenir compte des précisions par rapport aux lignages car Rivière considère que cette région [des Guyanes] se caractérise par l'absence de toute formation sociale en moitiés, de groupes d'âge et de groupe local de descendance.
  Depuis le début du siècle, sous l'effet de la dépopulation liée essentiellement aux épidémies puisque les guerres étaient finies depuis longtemps, on assiste à une érosion du système traditionnel nous dit Hurault ; cependant « jusqu'à une époque récente il existait concuremment deux formes de mariage », l'endogame (entre un homme et une de ses cousines croisées bilatérales) et l'exogame, libre mais qui ne se pratiquait qu'en cas d'impossibilité du premier ; « se marier hors du groupe sans raison valable, c'était s'unir kaikui katïp, "comme les chiens" » (1961 : 166) ; dans la pratique il était bien plus fréquent. En 1958 un mariage sur deux est exogame (id : 168). Mais finalement dans les années soixante « le mariage endogame tend à disparaître au profit du mariage exogame conclu par le libre choix ; ce fait provoque la ruine de l'ancienne structure… En fait l'ensemble du [751] système s'est écroulé. Il en résulte une tendance croissante au fractionnement des groupes et à l'instabilité des villages » (Hurault, 1961 : 152). Hurault note l'abandon presque général du mariage endogame (25% à la génération qui a précédé celle de 1958, 15% pour les femmes nées après 1925, alors que pour la même période les mariages exogames passaient de 50 à 70%, dégradation du principe de résidence (équilibre entre patrilocalité et matrilocalité). J. Lapointe insiste quant à lui sur l'adaptation de ce système de parenté par rapport à ses conditions d'existence : il serait le meilleur moyen d'arranger les mariages dans une petite société mobile, décimée par les maladies et où l'individualisme est la valeur phare ; de plus il constitue « a coherent social system well adapted to the exploitation of the environment » (1970 : 128).
Maintenant l'usage veut qu'après une période de matrilocalité 237 qui dure souvent jusqu'à la mort des parents, le couple opte alors pour la néolocalité ou la patrilocalité. La dispersion et la chute démographique rendraient compte de la "structure incohérente" des villages wayana actuels, qui ont peu de stabilité dans leur composition et leur implantation, et qui rassemblent des gens unis par des liens d'amitié ou des intérêts ponctuels. Parallèlement depuis le début du siècle il y aurait eu dégradation « de la discipline familiale rigoureuse qui régnait autrefois chez les Oayana. Les filles étaient mariées par leurs familles, selon les lois tribales, et le divorce n'était admis que pour des raisons sérieuses » (178). En conséquence de quoi l'adultére, selon Hurault, est de nos jours très répandu ; connaissant le fonctionnement institutionnel de l'adultère dans toute l'Amazonie, et déjà dans les récits des anciens voyageurs, il y a lieu d'écarter cette dernière conclusion 238.
Au total l'ensemble des caractéristiques décrites ici sont communes aux ethnies guyanaises (P. Rivière, 1995).
 
XVIII-1-6-2 - la famille, les autres
Nous avons décrit dans ses grandes lignes le système de relations et d'appellations qui la régissent et déterminent la place de chacun. Mais la famille, avons-nous dit, peut faire elle-même l'objet d'un traitement différenciateur : wekï désigne la famille au sens large ou étroit. Si le terme sert à désigner aussi bien les consanguins que les alliés, dans la pratique ce sont les consanguins, et parfois les alliés proches ou présents lors de la discussion. Kuwekïkom c'est donc notre famille qui inclut, selon le contexte, tous les consanguins, ou tous les consanguins et tous les alliés, ou encore, à la limite, tous les Wayana par rapport [752] aux autres peuples ; là dedans il y a ceux qui s'entendent bien entre eux (tëhpanakmahamo pëtuku) et les autres, entre qui régne la discorde, la rivalité (ipokela ëheme eitop). Il y a une autre façon d'exprimer l'inclusion : le terme kuwekïkomohnë, littéralement "encore, aussi notre famille", précise le désir de moduler l'extension de cette notion. Ce peut être, selon le contexte,  des alliés éloignés ; ou bien les autres familles du même groupe (donc le groupe ethnique) ; ou bien les autres ethnies indiennes de la région (= les Indiens de Guyane, par rapport aux Créoles ou aux Blancs) ; ou encore tous les Indiens du monde (par rapport aux autres peuples) ; ou enfin tous les groupes humains (par rapport aux esprits ou aux animaux...). L'unité fonctionnelle, rappelons-le, est la famille nucléaire et surtout, traditionnellement, le village.
Mais on peut aussi exclure, restreindre. Wekïhle désigne la "vraie" famille, les consanguins : ïwekï ("mon consanguin") = ïpunu ("ma chair") = ïmïu ("mon sang") ; c'est l'ensemble des gens dont on peut ne pas se méfier, qui devront en toutes circonstances nous soutenir, nous porter aide. On pourra utiliser wekï hapon pour désigner ceux avec qui on est lié par alliance seulement 239 ; encore est-il nécessaire d'effectuer les distinguos nécessaires dans l'affinité et de se souvenir que l'allié préférentiel est traditionnellement un cousin croisé bilatéral d'une des deux lignées ; ceci n'est possible qu'à condition de concevoir la cousine croisée (matrilatérale surtout), pour paraphraser F. Héritier, « non pas comme une consanguine collatérale, mais comme une alliée » (1981 : 176). Enfin on dira de ceux avec qui on ne se connaît aucune relation consanguine ni d'alliance, wekï tapek, "ce n'est pas la famille". 
On devra se méfier des deux catégories précédentes, surtout de la dernière ; en contre-partie de cette méfiance, ce sont des alliés potentiels : autant dire qu'ils sont en mesure de fournir cette catégorie de vassaux domestiques nommés peito. 
 
[753]
 
schéma n° 22 :  danger et degré de parenté
 
	Voir le schéma no 22 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
Ainsi que l'ont remarqué Viveiros de Castro et Fausto dans la structure qui commande l'idéologie des Guyanes « les relations hiérarchiques coïncident avec le schéma concentrique... : si au niveau local la consanguinité englobe l'affinité, au niveau supra-local l'affinité englobe la consanguinité et au niveau global c'est l'affinité elle-même qui se voit définie par l'inimitié et l'extériorité. C'est la parenté comme un tout qui se voit d'abord englobée par l'affinité et finalement subordonnée à la relation avec l'extérieur » (1993 : 148).
[754]
 
XVIII-2 - Autres référents de l'identité
dans le groupe
 
Il s'agit simplement ici de recenser quelques-uns des moyens, autres que la référence à la famille, dont disposent les Wayana pour penser la notion d'appartenance, de groupe, de soi et de l'autre. 
 
XVIII-2-1 éléments lexicaux
 
Retour à la table des matières
Revenons d'abord au mot "wayana". Nous avons dit qu'il pouvait être utilisé d'une part pour désigner la personne ; d'autre part il s'applique au groupe lui-même, à l'exclusion de tout autre, en tant qu'ethnonyme. C'est lui encore que l'on emploie quand on veut différencier les Indiens des non Indiens ; enfin, dans cette définition gigogne 240, il veut dire "les êtres humains", "les gens".
Quand on veut parler d'un groupe, familial par exemple, ou encore de ceux qui sont à bord d'une pirogue, on ajoute généralement le pluriel en suffixe au nom du responsable. Ainsi si je veux désigner le groupe que transporte Palanam sur sa pirogue, je dirai palanamtom, littéralement "les Palanam", et l’on doit comprendre "ceux qui sont associés sous la responsabilité de Palanam" ; mais je peux aussi utiliser palanamtom pour désigner la famille de Palanam. 
En fait deux sortes de pluriel correspondent à deux cas. Quand j'utilise pïipantom je désigne les timides, tous ceux qui présentent ce trait de caractère ; mais si j'emploie pïipankom, c'est à un sous-ensemble que je m'adresse, par exemple les timides du village, ou ceux de la classe, bref il y a une référence situationnelle. Ainsi pïipankom man ëhepala voudra dire, si je suis un élève, "les timides (de ma classe) n'apprennent pas", alors que pïipantom man ëhepala se traduit par : "les timides (en général) n'apprennent pas". 
Nous trouvons en wayana les six pronoms personnels du français (le "je" correspond au "moi", ïu), mais il existe plusieurs types de "nous" : le nous duel rendu par kunmë 241 ; celui de "nous, les Wayana" ou "nous, ceux du groupe" rendu par emna et le nous [755] inclusif large. Prenons un exemple de conjugaison à partir du verbe "voir", tënei : henejai c'est "nous (toi et moi) voyons..." ; emnanenejai, "nous -par exemple qui assistons à la séance du chamane- voyons" et henejatëi "nous -les hommes- voyons", "les êtres humains voient". 
La différence et l'identité peuvent être caractérisées à partir du terme tïwë, qui possède plusieurs significations : 1) "différent" (tïwë wai : "je suis différent") 2) "disjoint", "séparé", comme dans l'exemple Jean man Aima tïwë pëk : "Jean est séparé d'Aima", ils ne sont plus ensemble  3) "autrement". À partir de lui sont conçus tïwë eitop, "la différence" ; tïwëlëla, "pareil, identique" et tïwëlëla eitop  "l'identité". Pour connoter la proximité, une revendication identitaire, on peut utiliser akon, "autre" et surtout jakon : "mon autre", "mon frère".
Wayaname eitop  désigne tout ce qui caractérise le fait d'être Wayana (litt. "l'ensemble de ce qui est comme wayana" ou "la wayanité"), ce que l'on peut traduire par "l'identité wayana". Dans ce sens on pourra utiliser palasisime eitop (ou palasisimeitop) pour l'identité des Blancs (aux yeux des Wayana bien sûr), meikolomeitop pour celle des Noirs Marrons Boni... Mais on peut avoir envie de changer d'identité. On dira alors,  si l'on prend l'identité wayana pour objectif, wayanamehe eitop : "le désir d'être comme les wayana" (litt. "vouloir l'ensemble de ce qui est comme wayana", "désirer la wayanité"), d'adopter l'identité wayana. De la même façon existe chez les Wayana, et de plus en plus, principalement chez certains jeunes, l'envie d'être comme les Blancs (palasisimehe eitop).  Cependant on dira avec un respect admiratif teinté de nostalgie en voyant passer sur le fleuve tel grand-père en pagne dans une pirogue à pagaie "lui c'est un vrai wayana (wayanahle) !".
Le suffixe -yana  implique l'appartenance ; on pourrait le traduire par "ceux de", "les gens de" 242 : Okomëyana, ""les gens de la guêpe okomë" ; Kayana, "ceux des poissons" ; Pakilayana, "ceux du pécari à collier"… Dans certaines conditions phonologiques il devient -wana, comme dans Opakwana, "les gens des moustiques opak" (qui se déplacent en [756] nuées) ; on m'expliqua leur dénomination par le fait qu'ils pouvaient vivre et dormir en forêt malgré les nuées d'opak, comme s'ils avaient avec ces derniers une entente tacite, un accord 243. Il permet de nommer un grand nombre d'ethnies, sans qu'il s'agisse pour autant de leur ethnonyme réel.
L'espace encore peut marquer l'appartenance : le suffixe -po peut être rendu par "chez", "à" : Pïleikepo, "chez Pïleike",  Mahipasoulapo, "à Maripasoula"… Mais c'est surtout le territoire qui identifie : lo, "la terre" ; suffixé le terme désigne "le pays de", "le lieu de". wayanalon, "le pays wayana"… Et, bien qu'il n'y ait pas de frontière et que les migrations aient été permanentes, le concept en existe, nous y reviendrons, avec le terme -etïpï ; ainsi wayanalon etïpï est "la limite, la frontière du pays wayana".
On peut aussi faire référence au temps propre partagé, aux rythmes communs : kuweitopkom c'est "notre habitude", sous-entendu "notre façon de faire, notre tradition". 
 
XVIII-2-2 éléments non lexicaux
 
Envisageons maintenant quelques points de repère plus subtils pour créer de la différence/identité dans le groupe.
Leur façon de prononcer certains mots, avons-nous dit, permet généralement de repérer les Wayana d'origine upului 244 mais aussi les affins provenant d'autres groupes et intégrés ; la couleur de leur peau permet, dans le cercle intra-tribal, de distinguer les pâles (Apalai), des noirs (Upului) et des rouges (Wayana...) et, hors de l'ethnie, elle dissèque le monde en trois parties. 
Les guerres anciennes inter-ethniques sont un autre moyen privilégié par les Wayana pour produire de la différence ; les Upului en sont généralement considérés comme les vainqueurs, mais cela dépend de qui parle. Il faudrait ici détailler longuement les variantes du vécu et de la représentation, par ses membres, du groupe wayana. La tradition orale admet que le groupe est issu de la fusion d'un ensemble d'ethnies en lutte ancestrale, dans une guerre qui connut des alliances, des revers, des victoires ; à tel point qu'il existe [757] encore nettement une "culture de la guerre" chez les Wayana et qu'ils sont selon la juste expression de P. Grenand « des guerriers sans guerre » (1982 : 206)... Mais cette fusion ultime s'est produite sous l'égide de groupes dominants, essentiellement les Upului 245 ; on considère que plus de la moitié des Wayana sont originaires de cette ethnie. Chaque Wayana est capable de préciser l'origine de tous ses grands-parents, voire de ses arrière-grands-parents : upului, apalai, wayãpi, kukuyana, opakwana... et ne se prive pas de le rappeler à l'occasion, tirant de cela une certaine fierté et surtout un sens précis de sa différence au sein du groupe global ; nous avons dit plus haut que l'onomastique participait de cette identification. Bien sûr certaines origines sont plus prestigieuses que d'autres, encore que les critères hiérarchiques ne soient pas univoques ; certes beaucoup d'alliances se sont tissées... Néanmoins il faut envisager le peuple wayana, de l'intérieur (du point de vue emic), comme multi-ethnique, produit d'un métissage. Dans un passage du cycle de Kailawa que j'ai recueilli, Kulijaman affirme "… nous sommes tous des mélangés (ëhehtau)…" 246. Il faut comprendre cela, du point de vue des Wayana, qu'ils sont tous des métis (à l'exception près d'un groupe de Kukuyana qui prétend à une certaine pureté et en tire orgueil) mais aussi que le processus de métissage continue à travers les intermariages.
Et les origines ne sont pas pour rien dans le réseau d'alliances plus ou moins implicites qui unit ou oppose les familles et les villages entre eux, bien que ces derniers soient généralement multi-ethniques eux-mêmes. Les fêtes takai, comme le relève D. Szanto (1996 :  9 & 33) ou encore les attitudes et commentaires entourant les matches de foot-ball, sont des marqueurs fiables du tissage de ce réseau. Quoi qu'il en soit, au-delà (mais pas indépendamment) du réseau familial, il existe un réseau villageois qui, selon le contexte, peut prendre le pas sur le premier (match de foot par exemple...).
 
[758]
 
XVIII-3 - l'autre proche de soi
 
 
Retour à la table des matières
Je crois qu'on ne saurait comprendre le système entier de la dialectique du soi et de l'autre, du nous et des autres, si l'on ne fait pas appel à une catégorie intermédiaire et universelle, bien qu'avec des acceptions locales. Exclu du champ de la famille (alliés proches et consanguins) et pouvant éventuellement appartenir à un groupe étranger mais proche et connu, on trouve la notion d'ami, ëpe. Jepe, mon "ami", peut être, dans son extension la plus large,  utilisé comme terme d'adresse pour toute personne connue et  acceptée mais qu'on ne sait pas nommer, ainsi d'un étranger  inoffensif ; il n'a pas de genre et peut donc s'appliquer à quelqu'un de l'autre sexe. Il indique au minimum la non-agression (voir schéma suivant), au maximum l'amitié ou l'amour ; il désigne aussi, s'il s'adresse à quelqu'un du sexe opposé, la petite amie (le petit ami), l'amant(e), la fiancé(e). 
Dans le sens le plus étroit jepe est une personne (on peut éventuellement en avoir plusieurs, et il peut s'agir, mais exceptionnellement, de quelqu'un de l'autre sexe) avec qui on entretient une relation privilégiée et libre des contraintes de l'étiquette, hors du réseau des obligations ; le sentiment pour ce vrai ami, ce grand ami, débute le plus souvent à la fin de l'enfance ou dans l'adolescence et se poursuit toute la vie ; le grand ami est aussi fiable que la vraie famille. C'est quelqu'un avec qui on possède des secrets en commun, des connivences ; c'est la seule personne à qui on se confie, avec qui on peut épancher l'intimité. 
À son propos P. Grenand note chez les Wayãpi que :
 
	« Le recrutement du yepe commence où finit la parenté. Ils peuvent être Wayãpi, mais c'est surtout avec les membres des tribus voisines, les Européens ou les Noirs, que cette institution prend tout son sens. Sa caractéristique essentielle est d'être une relation entre deux individus... Le réseau des relations intervillageoises -en dehors du cadre de la parenté- et celui des relations intertribales -en dehors de la guerre- sont donc fondés sur des relations par paires » (1982 : 138).
 
Les anthropologues insistent rarement sur ce type de rapport qui, d'une certaine façon 247, me semble être complémentaire des relations familiales ; d'ailleurs il est possible de prendre épouse dans la famille d'un vrai ami (jepehle). Descola, qui lui consacre un chapitre, note à propos des Jivaros : 
 
	« L'amitié cérémonielle introduit à un ordre propre, contradictoire parfois avec les principes sociologiques qui règlent les relations ordinaires » (1993a : 176) et plus loin il ajoute que la plupart de ces formes d'amitié cérémonielle amazoniennes « se développent en marge des relations sociales ordinaires, [759] comme une alternative ou, peut-être, une antidote... Elle vient briser cette symétrie (consanguins/affins) un peu contraignante en introduisant un troisième type de relation » (id : 178-179). 
 
L'amitié transgresse et est autorisée à transgresser les frontières du code, c'est pourquoi, chez les Wayana en tout cas, elle ne peut s'épanouir dans le cadre des consanguins ou alliés proches avec lesquels les contraintes du code sont trop puissantes ; combien de fois ne m'a-t-on pas dit : "Un tel ? Non, ce ne peut pas être mon ami puisque c'est mon frère (ou mon cousin, mon oncle...) !". Libérée du code, elle peut donc s'exprimer, si les circonstances le permettent (ce qui est rarement le cas dans la pratique), hors du groupe et même de l'ethnie.
 
Poursuivons : un terme proche de ëpe, mais qui ne fait pas l'unanimité sur sa définition, est pawana. Pour certains il s'agit seulement de l'amant(e), de l'amoureux(se) ; pour les autres c'est l'ami dans le même sens que ëpe : on emploiera alors tïpawanakem pour "quelqu'un qui a des amis et des amies" et aussi pour "quelqu'un qui est amoureux". P. Grenand, quant à lui, attribue l'origine du mot jepe aux Tupi, chez qui il signifie "un seul", alors que celle de pawana 248  serait bien karib ; il fait l'hypothèse que ces deux termes s'appliquent chez les Wayana à « deux champs relationnels distincts, l'un plus commercial, l'autre plus tourné vers l'alliance entre individus » (1982 : 140). S. Dreyfus pour sa part note que pawana désigne « le partenariat grâce auquel deux individus s'assuraient mutuellement sauvegarde et acquisition de biens précieux dans leurs villages respectifs, même en temps de guerre » (1992 : 81), partenariat qui régit l'échange de biens entre ennemis non occasionnels. Ce terme est noté, rapporte-t-elle, chez les Arawak des Petites Antilles au 17° siècle, « et considéré de nos jours comme un concept fondamental des Pemon et des Yekuana. De fait le mot comme la chose sont pan-guyanais ».
Enfin, moins intense mais différent, un autre rapport inter-humain existe. Il s'agit de celui qui lie Ego au akëlën, "le compagnon" (jakëlën : "mon compagnon"). On peut user de ce terme familièrement pour sa femme : en lui parlant, ou en parlant d'elle à un ami, on peut dire "jakëlënu..." (comme nous dirions "ma compagne"). Mais le terme est plus généralement utilisé pour désigner un lien privilégié,  par exemple jakëlën man Papaïchtonpo signifie "j'ai un copain, une relation, à Papaïchton". S'il s'agit d'une fille on précise toujours : jakëlën welïi, "une amie". Dans le mythe les compagnons du héros sont ses akëlëntom. Cette relation est toutefois contraignante, mais implique un investissement [760] affectif moindre que les deux précédentes. Presque tous les Wayana ont ainsi un copain dans un village boni : il leur sert de point de chute et de caution, d'intermédiaire, voire de protecteur, lorsqu'ils doivent se rendre en pays boni, et ils lui rendront la pareille quand il voudra venir en pays indien ; à la fin du siècle dernier, Coudreau note que chaque Boni avait un "ami" en pays wayana et que les échanges commerciaux étaient basés sur ces paires. Enfin il y a des akëlën ipokan, qui sont très bien, de bon commerce, et des akëlën pokepïn, qui le sont moins : contrairement aux deux termes précédents, où un lien affectif était implicite, celui-ci ne connote qu'une relation fonctionnelle. Mais rien n'empêche qu'un associé soit aussi un ami.
Ainsi, deux figures de l'altérité proche, c'est-à-dire de l'altérité qui n'induit pas de tension, pas de risque, se dégagent. Au contraire même, cette altérité procure un sentiment de liberté qui ne peut trouver nulle part ailleurs sa place dans le système de relation wayana. L'amitié wayana est le produit d'un attrait et d'un choix individuel, non contraint par le groupe. Fournissant pas ailleurs les mêmes garanties que la consanguinité ou l'alliance proche, elle n'en possède pas le poids. Descola a eu raison de dire que si l'amitié cérémonielle est très fréquente en Amazonie, « le contenu de cette institution est très variable selon les cultures » (1993a : 178) ; en effet  chez les Wayana elle ne me semble pas présenter, dans ses variantes jepe et pawana, d'aspect économique majeur, et je ne l'ai pas étudiée assez systématiquement pour dire si elle a une vocation politique. Par contre pour A. Butt (1973), dont Grenand résume cette partie de la recherche, « c'est essentiellement sous l'angle commercial que s'établissent les rapports entre les individus parmi les Karib du plateau des Guyanes. Ce type de relation est désigné sous le nom de pawana… » (1982 : 139), et il en est de même pour les Trio, autres Karib : il y a donc eu glissement de sens, ce genre de rapport étant maintenant plutôt réservé à akëlën.
En fait, du moins dans les systèmes de parenté dravidiens, toute la difficulté est de savoir précisément qui est, ou qui peut être, l'ennemi ; cet ennemi (ëilan : "le méchant", "le cruel") que les mythes nomment kaikui, c'est-à-dire "le félin", "le jaguar" (par extension le cannibale), et qui, pour finir, représente l'affin potentiel idéal à condition de ne pas être irrémédiablement sauvage. Souvenons-nous que « le véritable affin n'est pas l'affin réel mais bien l'étranger cannibale non domestiqué par l'échange symétrique et répété qui, en produisant de l'affinité, engendre de la consanguinité » (Viveiros de Castro et Fausto, 1993 : 150). C'est justement par opposition au kaikui, le jaguar et, par extension, le cannibale assoiffé de sang, toujours agressif, que se définit l'ami : il est l'étranger (au groupe familial) non menaçant, non seulement inoffensif mais de surcroît favorable et dévoué (voir prochain schéma).
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XVIII-4 - quelques figures
du champ de l'altérité
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Jusqu'à présent nous avons parlé de la différence dans le cadre du connu, de l'égal ou presqu'égal. Quelques termes permettent d'appréhender une altérité plus radicale. Il faut néanmoins rappeler le caractère relatif et évolutif des notions d'altérité et d'identité. La relation à l'autre, et donc la définition de soi, est une adaptation perpétuelle ; les éléments que nous allons livrer n'échappent évidemment pas à cette loi.
Kalipono est le nom qu'on donne aux étrangers en général, à tous les humains non Wayana, qu'ils soient des  hommes sauvages de la forêt ou bien des visiteurs non identifiés (comme les Boni et les Blancs, ou même les Indiens Akulio) à qui est associée la notion de danger 249 ; ce sont à l'origine les ennemis. Kalipono sert à désigner la forme la plus large de l'étranger. Ce sont les gens dont on ne sait pas le nom ; ceci souligne l'importance du fait de pouvoir nommer et caractérise la dénomination, en tant qu'appropriation, comme un dissolvant de l'altérité : sont kaliponotom les étrangers avant présentation, qui deviennent tulakanem quand ils sont sinon intégrés, du moins situés, nommés. 
 
Tulakanem renvoie (actuellement) à ce qui est étranger, mais non sauvage. C'est surtout l'étranger de passage ("le kalipono de passage" me dit une fois Kupi), le visiteur : il implique la notion de non agressivité reconnue. On appelait ainsi (tulakanamo) tous ceux qui, après discussion avec le chef du village, étaient admis à dormir sous le tukusipan ;  "ce terme était réservé aux Wayana d'un autre village ou d'un autre fleuve [des affins potentiels], même à ceux de la famille qui venaient en visite. Ce n'est qu'après qu'on l'a appliqué aux Blancs" (K). Actuellement il désigne plutôt un touriste, qu'il soit Blanc ou Indien d'ailleurs. C'est quelqu'un qu'on peut nommer : ainsi un Blanc qui arrive au village et que personne n'a jamais vu est classé kalipono ; mais une fois qu'il s'est présenté il devient un tulakanem. En fait ce terme est maintenant davantage employé que kalipono pour désigner les étrangers.
Parmi les kalipono, certains sont de vrais sauvages (itupon) alors que d'autres sont des égaux sur le plan culturel. Les kalipono non sauvages, ou tulakanamo, comprennent ceux que l'on fréquente ou tout au moins que l'on connaît, et qui ne sont pas de la forêt. Il [762] s'agit en premier lieu des ennemis privilégiés de toujours, Indiens de la région mais d'autres fleuves et principalement d'autres groupes (wekï tapek). 
Il semble qu'après une longue période de guerres inter-tribales 250 (et sans doute intra-tribales) marquée par l'exocannibalisme 251, la « culture de la guerre » se soit reportée entièrement (comme il apparaît nettement dans le cycle de Kailawa) sur le recours au chamanisme 252. Cela ressort clairement du discours et de la pratique : l'agresseur (reconnu) n'est jamais un consanguin, rarement un allié proche, plus souvent un allié éloigné (et dans ces deux derniers cas il y a eu dispute au sujet de femmes) et très souvent "quelqu'un d'un autre fleuve". On peut paraphraser Descola en disant que « pris comme un tout la gestion chamanique de la maladie et de la mort est l'expression dans le langage de l'affinité d'un continuum décroissant de socialisation d'autrui » (id : 182). Il faudrait aussi insister sur la durée de la tension qui conduit à la vengeance et, comme l'a fait Descola, sur la rumeur.
Si kalipono est à priori du côté de l'altérité et du danger (les deux notions étant presque équivalentes), tulakanem du côté de l'altérité apprivoisée,  mëkpalë se situe à un autre niveau, celui de l'étrangeté. Ce terme désigne tout ce qui n'est pas familier, ce qui est perçu comme sauvage et doté d'une vie propre : animaux de la forêt, insectes, poissons, kalipono (dans le sens de itupon), jolok, akwalinpë... Le mëkpalë inquiète, fait peur, dérange. On ne rencontre jamais de mëkpalë dans le village (sauf si on y est seul, isolé), mais dans la forêt ou sur le fleuve. C'est aussi un des noms qu'on donne aux jolok lors de la séance de soins.
Un autre terme comporte un référent géograhique, ou plutôt écologique, précis : itupon c'est littéralement "de la forêt". Ce terme ne concerne pas les animaux (à la différence de mëkpalë). 
Je voudrais maintenant faire ressortir l'incertitude des Wayana face à une humanité différente et incertaine. Mon co-enquêteur et ami Aimawale avança qu'on peut grossièrement répartir les itupon en deux groupes : 
- d'une part le groupe des Indiens réels ("aussi réels que les Wayana"), comme les Akulio ou tous les Indiens "sauvages". 
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- d'autre part le groupe des faux Indiens qui ont des pouvoirs supérieurs, tels les mystérieux Itukala ou encore les Tëmimë : les Wayana pensent que ces derniers sont des jolok.  Wïwïpsik (cf VI-2-2-2) serait un itupon. Définis comme des "kalipono de la forêt" et particulièrement redoutés, les jolok Pianakoto et Tëmimë sont très méchants et tuent les Indiens qu'ils rencontrent car ils mangent la chair crue ; ils produisent un bruit particulier qui, lorsqu'on l'entend, est un signal de fuite ; ils s'en prennent physiquement aux hommes, "ils les frappent" (A). Pour ce qui est des Itukala, Aimawale affirme : "Ce sont de vrais jolok qui ont pris l'apparence d'hommes. Ils peuvent agir en étant invisibles. On ne les trouve qu'en forêt, voire à l'abatis, jamais au village bien qu'ils puissent y venir. Ils se promènent aussi bien le jour que la nuit. C'est Kujuli qui les a créés, ou bien ils se sont faits eux-mêmes 253. Ils vont seuls ou en couple, et ne donnent pas de maladies. Par contre ils peuvent battre les hommes. Ils gagnent toujours car ils ne se fatiguent jamais. On peut leur faire peur en criant très fort. Généralement la lutte se passe en forêt. Soit ils te tuent et te laissent là ; soit ils te tuent, enlèvent ton coeur et mettent une feuille d'arbre à la place et dans ce cas l'homme va pouvoir revenir à son village, où il tombera malade avec de la fièvre et mourra rapidement. Une fois un homme s'est battu avec un Itukala ; revenu au village il a raconté à sa mère ce qui lui était arrivé et s'est écroulé mort" (A).
Mais cette classification des itupon laisse persister des groupes mal définis, comme les Ikujupïi 254 qui "sont foncés, très forts, très durs, plus grands qu'un homme, robustes ; ce sont des itupon, les gens disent qu'ils sont réels" (A), Aimawale n'en est pas convaincu. Quelques jours plus tard, après réflexion, il préfère me proposer un autre classement des itupon, qu'il juge plus pertinent  :
- il y a d'un côté les itupon qu'on ne connaît pas, qu'on [les Wayana actuels] n'a jamais vus, mais dont parlent les histoires : Wamai, Ohaimë 255... "ils sont très méchants". Les Pënejo (hommes-piraie) vivaient autrefois et tuaient, mutilaient les Wayana. C'étaient des Blancs, peut-être des Brésiliens, ils avaient des fusils. 
- il y a ensuite les itupon qu'on a vus. Et parmi ceux-ci vient se placer la dichotomie précédente entre les itupon à pouvoir normal et les itupon/jolok. 
[764]
En somme ils se différencieraient en ce que les Wayana contemporains auraient une connaissance immédiate de certains et seulement médiate des autres. À voir la difficulté d'Aimawale, d'habitude si clair et précis, à cerner ces notions, on devine que les choses sont complexes, imprécises 256. Le doute apparaît encore dans un autre exemple :  on appelle etoi une personne invincible comme le héros Kailawa ; "c'est itukala, et itupon peut-être s'il se transforme". 
 En fait les propos de Pïleike laissent entendre que ces catégories ne sont pas discrètes, mais forment un continuum de possibles qui seront actualisés a posteriori, en fonction du comportement réel  : "Itukala c'est pas jolok. C'est la transformation des joj 257 et Pianakoto  la transformation des halapaka 258. Ca se fait seul ou sous l'influence d'un pïjai. Itukala et Pianakoto sont un peu jolok. Tëmimë c'est un jolok qui se trouve dans la forêt. C'est la transformation d'un homme : autrefois il y avait deux amis dont l'un s'est mis volontairement les jambes dans le feu. Son copain l'a mis en garde en lui disant : "tu vas te brûler !". Mais il ne s'est pas brûlé et s'est transformé en Tëmimë. Tous mangent de la chair crue. Les Akulio 259... sont des Indiens sauvages, des kalipono.  Tous, Akulio, Tëmimë, Itukala... sont des itupon. Certains sont de simples hommes, d'autres sont un peu jolok, d'autres enfin complétement jolok [c'est moi qui souligne]. On ne dit pas itupono pour les Wayana étrangers, les Emerillon, les Wayãpi... car on sait qui ils sont et qu'ils ne sont pas sauvages. Les vrais jolok n'ont pas de tête, ils ont des dents sur la poitrine..." (Pk). Il faut donc voir dans ce flou un effet de la certitude des Wayana que le monde est fondamentalement trompeur, illusoire ; il est un lieu de transformation peuplé d'entités potentiellement dangereuses, à forme variable mais qui se présentent aux hommes sous un aspect anthropomorphe, que seul leur comportement, ou certains caractères, finissent par dénoncer. 
Cela explique les difficultés d'Aima. Itupon désigne avant tout le sauvage en tant qu'entité issue de la forêt, qu'il soit un homme réel, "primitif", ou un vrai jolok anthropomorphe ou monstrueux. L'intérêt de ce terme est justement de regrouper sous une même appellation, par référence à un milieu (la forêt), les deux catégories d'êtres à la fois les plus proches (originellement les vrais jolok seraient les ancêtres des humains) et les plus opposés (ontologiquement).
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Le concept d'itupon permet à Kulijaman de présenter la théorie wayana 260 du processus de civilisation : "c'est Kujuli qui a fait les itupon ou kalipono. Il y a beaucoup de familles : Oyaricoulets (Akulio), Itukala, Alamapokan, Alamapkot, Palilita, Pakirayana, Umuluyana, Opakwana, Pijanai, Sikaliyana... [la geste de Kailawa les cite tour à tour]. Ils habitent dans la forêt et vivent en famille comme les Wayana. Ils se font la guerre entre eux. Ils ressemblent à des Wayana mais la plupart sont blancs (à cause de la pluie et de la forêt) comme les Akulio et d'autres sont noirs comme les Umuluyana et les Alamapokan. Certains viennent jusqu'aux villages wayana pour voler. Ils parlent des langues différentes. Ils sont méchants et s'attaquent parfois aux Wayana. Les pïjai ne peuvent pas les contrôler. Ils tuent parfois les Wayana en les battant. Pontï est mort comme ça, ils l'ont battu sur une crique, et on l'a trouvé mort. Ils lui avaient coupé le sexe. C'étaient des Akulio qui ont été plus tard capturés par les soldats menés par Palanam. Ils ont avoué. Les itupon on peut les voir, ils ne peuvent pas se rendre invisibles [ce sont donc, pour lui, de vrais hommes et non des jolok]. Ils sont sauvages, je ne sais d'où ils viennent, mais en tout cas du coeur de la forêt [c'est moi qui souligne]. Les Wayana en ont tués il y a très longtemps, mais il y en a autant maintenant. J'en ai vu sur le Jari mais ils se sont sauvés. Certains ont pu être capturés, notamment des Kapauyana et des Akurio" (K). Et ce vieux savant de développer l'idée que "autrefois même les Wayana étaient des Itupon" [c'est moi qui souligne] : il y a longtemps les Wayana étaient des hommes sauvages de la forêt, mais ils ont changé, évolué et sont devenus ce qu'ils sont. Les Akulio et d'autres groupes ne resteront pas toujours itupon 261, ils changeront comme ont changé les Wayana, affirme encore Kulijaman : ils connaîtront, dirions-nous, un stade de civilisation supérieur. Quant aux Wayana eux-mêmes ils deviendront progressivement des Blancs ; plusieurs anciens, désabusés, m'ont d'ailleurs affirmé qu'"un jour, il n'y aura plus d'Indiens ("wayana 262"), il y aura seulement des Blancs".
Pour en revenir aux itupon, on devine la crainte qu'inspire cette catégorie d'êtres, même si elle est mal définie et hétérogène : "on ne connaît pas le pouvoir réel d'aucun itupon, même pas des Akulio. On a peur de tous" (A) ; cela se comprend mieux si l'on sait qu'ils viennent "du coeur de la forêt" et que cette dernière, dans l'imaginaire wayana, est le lieu de tous les dangers, de tous les risques. Et donc, pour vivre dans ces lieux inquiétants, [766] ces êtres doivent disposer de pouvoirs mystérieux. Or on passe de la crainte, de la peur, qui devrait induire le respect, sinon l'admiration, à la dévalorisation qui est le meilleur moyen de la nier 263. En effet, nous avons déjà parlé de la figure de l'Indien sauvage pour les Wayana : hirsute, sale, nu, utilisant des haches de pierre et mangeant de la chair crue 264 ; à quoi il faut ajouter qu'ils habitent la pleine forêt et, fondamentalement hostiles, sont en état de guerre permanent. C'est l'abandon progressif de tous ces caractères et surtout du cannibalisme, correspondant à un arrêt de l'errance forestière (donc à un arrêt de la vie sauvage) ainsi qu'à de nombreux inter-mariages, qui a marqué la fin des guerres 265. L'ensemble est indéniablement, du point de vue  indigène (comme de celui de l'ethnologue), corrélé, comme si l'assimilation sociale des femmes, dans un espace libre pacifié, remplaçait dorénavant l'assimilation réelle (par dévoration) des corps ennemis dont le théâtre était la forêt sauvage. Grâce à cet ensemble de faits, le Wayana occupe une place qui le situe nettement du côté du second sur la trajectoire qui mène de la vie des bois au Blanc.
Le civilisé pourrait se définir d'abord comme celui qui est sorti de la forêt (il a des villages, ne migre pas en permanence...) ou qui n'y a jamais vécu (le Blanc), qui vit une situation de paix (et donc il ne connaît plus la peur), qui mange cuit et utilise un outillage de fer ; la mythologie a intégré cela (voir mythe avec la cigale et le crapaud, chap. XIV). La forêt, comme l'ont bien montré Deshayes et Keifenheim, « est un lieu de transformation » (1994 : 205) où « chacun cède de sa caractéristique propre au profit de l'autre » (id). Dans le cas wayana cela signifie qu'un homme qui va en forêt profonde prend le risque de se transformer en jolok ou d'être confronté aux jolok ou aux humains sauvages (ce qui ressort de nombreux contes et mythes ; il y a « fascination ») ; mais à l'inverse un sauvage qui "sort" de la forêt, c'est-à-dire qui se dirige vers une zone "apprivoisée" (village, abatis),  perd de sa sauvagerie. L'espace possède bien une fonction dynamique. La conception wayana du processus de civilisation 266 corrèle la trajectoire historique, inéluctable, qui mène du coeur de la forêt vers son extérieur (lisière, berges), à celle, culturelle, qui transforme le sauvage en civilisé par l'acquisition de certains caractères au détriment d'autres. La forêt, [767] conçue selon un continuum qui mène d'un plus de forêt à un moins de forêt, est l'axe de cette vision centrifuge : le sauvage vit au milieu de la forêt, le civilisé à la lisière (bord de fleuves…) ou en dehors. L'inexorable processus qui éloigne de la matrice forestière conduit à la perte de l'indianité au profit de l'occidentalité. Bref, l'Indien est condamné, dans la vision wayana contemporaine, à devenir Autre. L'étude de la pilosité nous avait permis d'entrevoir cela (voir V-3-3).
Les différences de développement technique permettent d'établir une hiérarchie entre les groupes, où les Blancs occupent le sommet et sont craints. Pourtant, opposé à une persévérance et à un courage reconnus, ce fait est compensé par une diminution de la  compétence physique des Occidentaux ainsi que par une inadaptation congénitale au monde amazonien, ce que les Wayana ne manquent pas de railler et dont ils tirent un sentiment de supériorité : le procédé qui permet d'affirmer la distance culturelle est le même que celui employé, dans le même but, pour le sauvage : la dévalorisation, tant il est vrai que « chaque société… a besoin d'une altérité dévalorisée pour créer sa propre identité » (Amselle, 1990).
Un sentiment ambivalent d'admiration et de dénigrement 267 préside donc aux rapports avec le groupe hétérogène des Palasisi : "les Blancs" en général, et plus particulièrement "les Français". Parmi eux on distingue deux catégories de méchants venus du bagne : 1) les Aleman (transposition évidente de "Allemands"), c'est-à-dire tous les gens à cheveux longs clairs ; 2) les Alab (Arabes), Blancs sales, méchants, faux et pervers 268. Mais ce sont là des catégories marginales. L'image du Blanc est très variable, et d'abord selon la fonction qu'il occupe :  l'instituteur, nous l'avons dit, est une figure dominante, en tant qu'éducateur des enfants, que conseiller et porte-parole ; le médecin (dotë) est apprécié mais il ne reste pas ; on évite les militaires (solati), et aussi les gendarmes (sandam)… Il faudrait consacrer une étude entière à ces détails importants.
L'image du Blanc dépend aussi de son origine :  d'un côté les "vrais" Blancs que sont les Ulantetom (Hollandais, en fait Blancs surinamiens), Alumatom (Allemands), American (Américains)… Les Brésiliens, Kalaiwatom, occupent une place à part, plus [768] habitués qu'ils sont à la vie des bois, plus cruels et aussi plus pauvres : à dire vrai, ils ne sont pas vraiment des Blancs. On peut encore distinguer les Sineisitom ("Chinois" vus à Paramaribo, Saint-Laurent du Maroni, Cayenne), Jampanesitom (Japonais, découverts à travers les films de karate dont les jeunes sont friands).
Les Afilikantom (les Africains, connus là aussi principalement des jeunes par les films et la musique) constituent la variété d'étrangers non blancs la plus mystérieuse ; on les appelle aussi Meikoloimë, "les Boni puissants". La place de ces derniers, et des Noirs Marrons en général, est particulière : parmi les non Indiens, ce sont les plus proches (géographiquement, historiquement, mais aussi par certains aspects de leur culture) des Wayana ; ce sont aussi les mieux connus, ceux avec lesquels les relations, commerciales notamment, sont les plus anciennes et le plus suivies. Ils sont situés, sur la chaine de la civilisation, quelque part entre le Blanc, surtout le Français, et le Wayana, et jouent fréquemment le rôle d'introducteurs de l'innovation auprès des Wayana. Nous avons dit quelques mots avec l'historique, avec l'amitié, le corps, des relations complexes, d'attrait et de rejet, qui unissent ces deux groupes. On ne doit surtout pas confondre les Meikolo avec les Palasisi talidiman, littéralement "les Français noirs", c'est-à-dire les Créoles et tous les métis : Les Wayana considèrent ces derniers comme encore moins compréhensifs à leur égard que les Palasisi.
 
À la suite de ce rapide survol du problème, on peut affirmer finalement que, malgré une grande diversité de nuances, les Wayana comme les sociétés pano « semblent répartir les humains en trois catégories "nous", les "autres" (nos semblables), et les "étrangers" » (P. Erikson, 1986 : 187), à condition de préciser "les humains réels". 
Mais la césure la plus puissante paraît être celle qui sépare les Indiens (réels) des non Indiens (réels), qui sont les véritables Autres. Avec ces derniers, pour les Wayana il s'agit de deux mondes étanches, qui ne sont pas mutuellement compréhensibles : une différence de nature les oppose. Avec les Indiens autres tout se passe comme s'il ne s'agissait que d'une différence de degré ; ceux qui sont sauvages deviendront un jour comme les Wayana, sans pour cela être des Wayana, alors qu'avec ceux qui partagent un même niveau de développement les intermariages sont possibles, de même que les agressions chamaniques (qui sont exclues des rapports avec les Indiens sauvages, exclusivement envisagés sous la forme du contact direct et violent). 
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En gros, il y a un monde de la forêt et un monde extérieur à elle, de l'autre côté de l'eau ; ce dernier, celui des Blanc, détient le pouvoir et convertit progressivement en ses propres personnes  celles que sécrètent et rejettent le coeur de la forêt. Cette dichotomie se reflète à plusieurs niveaux de la personne ; non seulement, nous le verrons (XXI-3-4), les non Indiens n'ont pas les mêmes croyances que les Indiens ; on ne sait pas où vont leurs omole après la mort, peut-être dans le ciel de chez eux ? Leurs jolok pïle ne ressemblent pas à ceux des Indiens et ne peuvent donc leur causer aucun mal, alors que l'inverse n'est pas vrai… Comme je l'ai dit ailleurs (Chapuis, 1996) à propos des maladies, les Amérindiens reconnaissent une différence anthropologique majeure entre ceux qui leur ressemblent et les autres.
Au total donc il existe une ligne de partage nette entre les Indiens (regroupés pour l'occasion sous le terme générique Wayana) et les non Indiens : on est l'un ou l'autre. Mais elle n'est pas totalement infranchissable, ce qui permet malgré tout de parler d'un continuum.
Ce que nous avons esquissé, c'est une approche d'un aspect politique de la notion de personne ; cette dernière, qui est une autre façon de nommer l'identité, « est en permanence négociée et elle est un enjeu entre des groupes situés à l'intérieur d'une même unité politique et entre des unités politiques voisines » (Amselle, 1990 : 201-202) ; or changer d'identité c'est aussi changer la conception de la personne, note encore cet auteur.  Nous avons déjà insisté à plusieurs reprises sur le caractère évolutif de cette conception.
[770]
 
XVIII-5 - Altérité inter-spécifique
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Nous avons avancé ailleurs, reprenant en cela une remarque de Descola, que le commun dénominateur de tous les être créés par Kujuli (mobiles ou non...) n'est pas l'espèce humaine mais l'humanité en tant que condition. L'homme par ailleurs n'est pas le seul à bénéficier du statut de personne. On peut se demander toutefois comment les Wayana se situent  en tant qu'espèce, et non en tant que groupe, par rapport aux non humains ; nous ne parlerons pas ici des jolok, déjà abordés, mais bien de l'aspect visible des animaux 269.
Tout d'abord, un certain nombre de termes introduisent aux catégories de la différence à propos du milieu : ituhtalï, "sauvage" (à la fois nom et adjectif) ou plus exactement "de la forêt", peut s'appliquer aussi bien aux Itupon  qu'aux arbres, fleurs, animaux... Wewe ituhtalï sera un arbre qu'on ne trouve ni près du village ni près du fleuve et les ituhtalï tëhamo sont "les animaux sauvages, ceux de la forêt" par opposition à ceux du village que l'on désignera par ëknë, "domestique", "apprivoisé", "familier" (comme exemple citons ëknë tolopït, "les oiseaux apprivoisés" - picolette, ara, poule, agami...- ou kaikui ëknë, littéralement "le félin apprivoisé", le chien, que l'on peut aussi nommer jekï kaikui, mon félin familier, le félin qui est de ma famille). Il y a encore tuna etpitalï, ce que l'on trouve sur les berges ou à proximité, comme les iguanes, qui ne sont pas des animaux sauvages et forment une catégorie intermédiaire entre le sauvage et le domestique pour la raison qu'ils ne vivent pas en forêt mais en lisière : preuve encore, s'il en était besoin, que la forêt, itu, est le premier critère de sauvagerie.
En ce qui concerne les végétaux, on différencie "les plantes médicinales du village", ëutë ëpi, qu'on fait pousser près du carbet, des ituhtalï ëpi, "celles de la forêt 270, sauvages". Enfin les tëpïmahamo englobent tous les végétaux domestiqués "utiles", littéralement "ce qu'on plante", que ce soit pour soigner, pour manger ou pour tuer ; certains hemït en font partie, mais "on les plante parfois secrètement dans la forêt afin que nul ne nous soupçonne d'en disposer". On peut apprivoiser une plante sauvage : si on la plante (tëpïmai) elle devient tëpïmahem.
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Pour les Wayana l'humanité constitue un continuum dont l'animalité, mais non la végétalité 271, représente un extrême où se situent l'homme sauvage, l'animal et le jolok confondus d'ailleurs sous le terme mëkpalë. Les hommes se nomment, et nomment les autres groupes, souvent par rapport à un animal, mais ils reconnaissent également aux animaux des traits humains.
On doit d'abord envisager les animaux apprivoisés 272, qui sont considérés comme de la famille ; on ne les mange pas 273 mais on peut les tuer ; lors d'un déplacement ils prennent place dans la pirogue comme toute la famille ; on les nomme et les enterre généralement : il est donc possible pour les Wayana d'envisager  une affinité avec l'animal. On connaît l'hypothèse développée par P. Erikson considérant l'apprivoisement comme le complément de la chasse, dans un contexte de culpabilité dont nous avons dit quelques mots, orientée vers une unique perspective, « l'assimilation des animaux par la société humaine » (1987 : 117) ; l'apprivoisement serait un moyen de pallier l'absence de réciprocité, et expliquerait l'absence d'élevage par le refus de consommer les petits des animaux tués. Descola a pour sa part proposé une autre hypothèse sur le fait que l'apprivoisement ne s'est jamais converti en domestication chez les Amazoniens ; elle est basée sur la notion de « systèmes animiques » définis, contrairement aux systèmes totémiques qui utilisent les « relations différentielles entre les espèces naturelles pour imposer un ordre conceptuel à la segmentation sociale », comme employant « les catégories élémentaires structurant la vie sociale pour penser les rapports entre les hommes et les espèces naturelles » (1994 : 338-339) ; or « le gibier dans l'Amérique du Sud tropicale n'est pensable que comme le sujet indépendant et collectif d'une relation contractuelle avec les hommes » (id : 338), et la transformation réelle de cette relation exigerait un bouleversement de fond des bases sociologiques et cosmologiques qui régissent la société wayana comme les autres sociétés des basses terres d'Amérique du Sud.
De même qu'il existe une gradation dans la sauvagerie (sauvageté ?) humaine, des "niveau d'animalité" séparent les animaux, apprivoisés ou non, mais aussi des rapports particuliers s'établissent selon les espèces. Disons-en quelques mots. 
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Les observations qui suivent s'appuient sur des différences de comportement empirique où s'imbriquent nécessairement les trois plans juridique/ ethologique/ économique mis à jour par F. Sigaut dans sa critique du « concept artificiel de domestication » (1988 : 64).
Dans la classe des animaux apprivoisables on trouve les pécaris, le cabiai kapiwala  (Hurault, 1965 : 87 cite même la loutre !), le singe atèle, l'agami, divers perroquets 274, le sporophile curio (pikolet). J'appellerai mixtes certains de ces animaux dans la mesure ou ils sont aussi chassés ; les animaux familiers ont été recueillis très petits lors d'une chasse. La relation n'est pas forcément très chargée, bien que je vis une petite fille pleurer et enterrer un jeune singe décédé quelques heures après sa capture ; mais son grand-père avait tué peu avant (sur le motif qu'il volait sans cesse, notamment des bananes) un singe atèle adulte qui vivait avec le groupe, sur un arbre, depuis plusieurs mois. Un mot sur le rapport à l'oiseau pikolet ; capturé avec de la glu ou un piège, enfermé dans une petite cage, il donne lieu à un maternage permanent de la part des hommes qui seuls en possèdent et lui apprennent à chanter. Ce sont principalement de jeunes hommes qui, outre le prestige qu'ils tirent d'un bon chanteur, le vendront essentiellement aux Boni très amateurs de ce genre de produit. Cette relation est très différente et bien plus investie que celle qui lie les Wayana aux perruches et perroquets apprivoisés.
En ce qui concerne les animaux domestiques, ils font systématiquement l'objet d'une appropriation mais, alors que la plupart ont une valeur économique (chien, poule…), d'autres en sont dépourvus (chat). Quant à la qualité du lien que leur propriétaire entretient avec eux, elle varie selon l'animal. Ainsi, la poule, qui vit exclusivement avec les humains ; elle ne provoque pas de comportements affectueux, rarement mangée (pour des raisons d'interdit, mais de nos jours plus souvent) elle fournit des plumes et du duvet blanc pour les parures ; Métraux, qui notait « la répugnance que tous les Indiens éprouvent, pour des raisons d'ordre mystique, à consommer la chair d'animaux avec lesquels ils sont restés quelques temps en relation étroite » (1928 : 181), observait que les Indiens qui avaient adopté la poule en raison de l'usage qu'ils faisaient de ses plumes trouvaient tous une raison pour ne pas en consommer ; ainsi ces Indiens du Haut Amazone qui prétendaient que cela provoquait des maladies cutanées. 
La relation au chien est beaucoup plus forte ; elle est aussi économique, puisqu'ils sont utilisés pour la chasse (leur élevage est presque tendre, et la plupart bénéficient d'un [773] apprentissage "magique" 275 - à base de hemït - qui les destine à un gibier précis, tortue, pécaris...) ; ils peuvent être vendus, fort cher (jusqu'à 3000F) et notamment aux Boni ou Créoles de Maripasoula 276. Ils appartiennent à leur propriétaire ; les chiens des femmes protègent le village avec les autres, marquant la limite de l'aire familiale. Torturés par les jeunes enfants avec qui ils sont élevés, ils sont nourris, ont souvent une petite hutte surélevée, portent un nom et font vraiment partie de la famille sous l'appelation jekï 277. Mais la relation est très contrastée : le maître peut être en dévotion devant un animal qui vient de faire une bonne chasse (il aura droit aux os et restes du gibier tué, partageant ainsi, à l'écart, le repas familial) ; il peut aussi le battre sauvagement ou même, exceptionnellement, le tuer ; un chien avait mordu un homme, qui le réclama à son propriétaire en dédommagement, mais le maître préféra abattre le chien à coups de bâton. Certains pendent les chiens vieillissants devenus inutiles. Enfin je vis un chiot abandonné sur un rocher au milieu du fleuve car on ne voulait pas l'adopter et que personne ne voulait se charger de le tuer.
 
Les types de comportement et de traitement des Wayana envers les animaux sauvages (non apprivoisables) sont aussi variables que les relations engagées avec les animaux familiers (apprivoisés ou domestiques). Quelques exemples contrastés permettront de se repérer :
 
vis-à-vis du jaguar : fuir ou tuer.
vis-à-vis de la loutre : fuir sans tuer.
vis-à-vis de l'anaconda : respect, possibilité de meurtre (nous avons dit que tuer une proie et assassiner ne sont pas lexicalement distingués) si danger. L'anaconda de plus est réputé pouvoir copuler, en rêve et sous forme anthropomorphe, avec une femme ou un homme  pour se venger (sous la contrainte d'un chamane le plus souvent) : cela provoquera des écoulement sexuels sanglants.
vis-à-vis de l'aigle (pija) : respect, mais possibilité de meurtre pour s'approvisionnemer en plumes de parure.
vis-à-vis du daguet rouge (kapau) : tuer sans manger (en voie de changement ; peut aussi être vendue aux Blancs ou aux Boni).
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vis-à-vis des fourmis volantes et des vers palmistes : manger sans tuer 278.
 
Il faut remarquer que si les oiseaux et mammifères abondent dans les récits traditionnels, et secondairement les serpents (principalement l'anaconda) et insectes, les poissons et autres animaux aquatiques en sont singulièrement absents, à l'exception notable de la gymnote alimina, encore n'intervient-elle pas dans le cadre d'une relation (mythe de Sikëpuli, phase de la geste de Kailawa). Pourquoi sont-ils moins bons à penser, c'est un point intéressant qui reste à éclaircir. 
A l'analyse il existe une ambiguité : si le rapport avec l'animal/chair (incarné) est un rapport de production qui s'exprime à travers la chasse et l'artisanat, celui avec l'animal/principe (immanent) est toujours dangereux (proie pour les jolok apisan, danger du jëlukë...) et parfois négociable (chamane). Il semble que l'animalité sert aux Wayana à penser leur identité humaine 279, alors que l'animal lui-même est utilisé comme moyen de régler les rapports à l'environnement (interdits...) mais également les rapports sociaux (partage, hiérarchie des jolok animaux et imputation de maladie...). 
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XVIII-6 Conclusion
 
 
On peut proposer le schéma (n° 23) récapitulatif suivant :
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	Voir le schéma no 23 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
 
Puis un tableau (n°24) de ce type :
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	types de rapport	mode(s) de rapport(s) normalisé(s) habituel(s)
	inter-ethniques	- chamanisme avec les Indiens "civilisés"
- guerre avec les Indiens sauvages (et autrefois avec les Indiens "civilisés")
- sentiment de supériorité ou d'infériorité, selon le cas, vis-à-vis des non Indiens 

	inter-familiaux	- sorcellerie (magie)
- chamanisme

	inter-villageois	- cycle takai 
- ambiance et commentaires foot

	animaux	- domestiques
-apprivoisés
- sauvages
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Qui peut être également représenté sous forme de schéma (n°24) :  types de relation, degré de civilisation, modes d'agression
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	Voir le schéma no 24 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
 
Au total, si leur identité est plurielle, l'altérité se présente aux yeux des Wayana sous l'aspect de quelques figures contrastées le long de deux lignes de force principales : sauvage/civilisé et humain/non humain, auxquelles ont peut ajouter la césure personnellement nommable/non nommable. La première ligne va de l'animal au Blanc en passant par l'Indien sauvage (qui l'est plus ou moins) puis le Wayana. Mais chaque niveau doit être lui-même précisé, comme nous l'avons montré. 
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LA PERSONNE WAYANA ENTRE SANG ET CIEL.
 
Troisième partie.
La personne dans le monde
 
Chapitre XIX
 
d'Akuwalï à la sorcellerie 280 : 
une pathologie de la relation à autrui
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Nous allons envisager ici un exemple de l'usage qui peut être fait de la personne/entité dans le cadre d'une relation (conflictuelle) entre personnes/totalités. Un cas de magie a déjà été étudié avec les ënuli, philtres sonores. Il s'agit de montrer à l'oeuvre, sous une forme particulièrement nette et simple, la relation totale et permanente qui unit les différentes modalités de la notion de personne : on a ici affaire à un mélange où tout se retrouve dans tout, et non d'une juxtaposition. Un autre cas prouve que la vie organique s'origine dans cette fusion : celui du vol de l'omole, que nous avons déjà envisagé.  Mais en fait c'est quasiment toute l'étiopathogénie qui trouve là son axe explicatif : elle se résume en une mise en jeu de cette fusion, même dans le cas de rupture d'interdit où il y a prise de contrôle épisodique de l'individu par un élément étranger (akï ou jëlukë), venant créer une interférence avec la communication Kujuli---> individu. 
Un truisme mérite d'être rappelé, celui de la nécessité d'un consensus social pour que la sorcellerie puisse agir : « les croyances ne sont actives que quand elles sont partagées » disait Durkheim ([1912] 1968 : 607). En effet, sans la participation de tous, il est évident que personne ne pourrait tomber malade de cette façon, ni guérir non plus ! M. Douglas n'avait pas tort d'affirmer que « l'accusation est en soi une arme qui permet de mieux définir la structure et de la renforcer » (1971 : 123) ; je me souviens, lors du décès d'un enfant, des accusations publiques sans ambiguïté, portées par la mère contre l'actuelle épouse du grand-père, extérieure au groupe et dont la situation était ambigue. Généralement le groupe, lors de sorcellerie, incrimine chez les Wayana les groupes locaux rivaux, voire une personne en situation "irrégulière", a-typique 281, mais je ne crois pas qu'il implique des groupes éloignés ou étrangers comme le fait le chamanisme, bien que la chose soit techniquement possible. Rappelons que M. Augé définissait dans ce cas l'entourage social comme un « auteur-interprète en quête de personnages » (1973 : 524). Le motif de la sorcellerie wayana est généralement la jalousie 282.
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XIX-1 - le "complexe d'idées"
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Il existe trois moyens d'exercer sur l'autre une action à distance, action à visée pathogène : ce sont les chants magiques ëlemi, dont il a déjà été question et que je ne développerai pas ici, le chamanisme, et les manipulations symboliques utilisant entre autres des hemït. Je réserve le terme de "sorcellerie" pour la dernière forme, ëtïmtop, qui ne nécessite pas de pouvoir particulier, mais une compétence (si l’on appelle ainsi le savoir-faire précis qui entoure la manipulation) et ne peut être utilisée dans un but thérapeutique contrairement aux deux autres dont c'est la vocation ; littéralement tëtïmtëi signifie "se saisir", "s'attraper" 283 (sous-entendu ici la maladie). D'emblée, cependant, je tiens à préciser qu'on peut obtenir les mêmes résultats, partant des mêmes éléments, avec les ëlemi. 
En ce qui concerne ëtïmtop, on n'utilise pas la surnature. Il s'agit toujours d'une opération volontaire, ayant pour but d'exercer une vengeance. C'est une magie contagieuse, dans la mesure où l'on exploite d'une part la propriété de l'omole d'adhérer à un support qui fut en contact étroit avec la personne, et ensuite la faculté de l'omole (akuwalï) de représenter l'individu : il suffit de rappeler qu'en fait un continuum absolu relie nos actions entre elles et à nous-mêmes, sans que nous puissions rompre cet enchaînement. Même si l'on s'en tenait à la définition restrictive de la personne comme assemblage d'un corps et de principes d'animation, il faudrait convenir qu'elle déborderait largement du premier ! Nous sommes encore là où le corps n'est plus. Un chamane (Pk) affirmait par exemple : "tëtïmtëi fonctionne car notre omole est aussi dans notre sperme, dans nos cheveux, dans nos ongles, dans nos traces..." et il ajouta plus tard que "elle y reste longtemps après". "Si les traces ou l'urine... sont trop anciennes on ne peut pas faire tëtïmtëi" précise Kulijaman, tandis qu'un chamane affirme que "hemït ça tue l'omole qu'on a laissée sur place -avec l'empreinte-" tout en ajoutant : "en vérité il n'y a pas d'omole ; c'est comme si notre pied est encore là-bas tant que la trace est nette" (Pp). En quoi il rejoint Pilima pour qui " tëtïmtëi c'est lié à komolekom ("notre omole") ; les traces ça touche d'abord notre corps (kupunkom) et ensuite l'omole. Car notre corps, ici, c'est aussi notre omole (komolekom)" : on ne saurait mieux dire que les limites de la personne ne sont pas celles du corps. Elles le débordent non seulement dans l'espace, mais aussi dans le temps. On se souvient que Lévy-Bruhl, insistant sur le fait que « l'individualité de chacun ne s'arrête pas à la périphérie de sa personne » ([1927] 1996 : 133), regroupait sous l'appellation d'« appartenances », définies comme des « extensions de la personne » (id : 142) un [779] ensemble d'éléments comprenant ce qui croît sur le corps et ce qui en sort, les empreintes, les restes d'aliments, les vêtements, outils et objets, l'ombre bref tout ce qui a été au contact du corps, et surtout de l'odeur, de la sueur et de la crasse. Et pour cet auteur, les appartenances « sont des parties intégrantes de la personne et se confondent avec elle » (id : 150). C'est de cela dont il est question ici.
Et ceci vaut pour l'empoisonneur autant que pour l'empoisonné : "quand quelqu'un t'empoisonne, son omole reste auprès de toi jusqu'à ta mort" (K) et le chamane consulté peut la voir pendant la séance de guérison, il pourra la nommer à condition qu'il ne s'agisse pas de quelqu'un de la famille. On voit surgir ici le problème des limites du corps, comme Leach l'avait justement remarqué (Leach, 1980 :  276), ce qui fait partie de nous sans en faire vraiment partie, ce qui peut être supprimé sans dommage majeur pour la survie ; et dans ce sens les cheveux se situent comme l'urine ou les féces : « les productions du corps, dans la plupart des cultures, portent toujours avec elles une partie ou l'essence même du self dont elles proviennent, même si elles sont devenues quelque peu étrangères à leur possesseur initial... C'est sans doute ce qui explique qu'elles soient particulièrement "chargées" magiquement » (Fischler, 1990 : 126) 284.
La sorcellerie est donc jeu avec les limites, jeu sur les limites de la personne. Elle joue sur l'ambivalence de la notion de frontière, qui appartient sans appartenir. Un type particulier de sorcellerie est utilisé pour dresser les chiens à la chasse d'un gibier précis : ainsi on écrasera des tiques de tortues sur leur museau pour le rendre particulièrement apte à dépister les tortues... Les akï 285 peuvent en effet être considérés comme un type particulier de limite du corps, limite mouvante et vivante : ici, par l'intermédiaire des tiques, on place sur la truffe du chien quelque chose de la tortue.
Je détaillerai ailleurs les hemït, plantes magiques à l'origine mythique dont l'histoire appartient au cycle de Kailawa. Elles furent découvertes par lui, à raison d'une par maladie ou zone du corps, afin de rendre malade ou de soigner et l'un des apports considérables du héros est de les avoir domestiquées, au prix il est vrai d'imprudences de ses hommes. Quoi qu'il en soit, de nos jours rares sont les possesseurs de cette magie, qui n'est peut-être pas indispensable  pour l'accomplissement de la sorcellerie mais lui confère [780] une gravité extrême 286.  Ces plantes ont également un caractère secret. Cependant, je l'ai dit, les hemït ne sont pas toujours indispensables pour obtenir un effet.
 
 Je note toutefois que, sous la pression des enfants, la tendance est maintenant de dire tëpïmai ("planter") plutôt que tëtïmtëi (litt. "s'épouiller soi-même", "se saisir", mais aussi "se réussir"). Or cette appellation renvoie clairement aux hemït, souvent présentés comme indispensables à ces opérations, et que plantent en cachette ceux qui en possèdent. Le terme planter est ici réduit à l'acception "planter des hemït" qui implique la potentialité d'un acte d'empoisonnement. Ceux qui possèdent des hemït s'en défendent par crainte d'être accusés d'employer leur savoir. Néanmoins, à tort ou à raison, tout le monde "sait" qui en possède ; de fait ce sont toujours les mêmes personnes qui sont citées, et il s'agit exclusivement de femmes, presque toutes âgées 287 ; mais personne ne m'a dit explicitement qu'il s'agissait là d'une exclusivité, les hommes ayant quant à eux des hemït pour la chasse. Ce changement d'appellation pour l'empoisonnement est lié à l'évolution du concept de hemït, qui sera discuté ailleurs. Cependant il n'est pas indifférent que le "sorcier type", chez les Wayana, soit une femme âgée, censée posséder des "poisons" dont son expérience lui permet de se servir efficacement. 
Après avoir décrit les grandes lignes du "complexe d'idées" qui préside à la sorcellerie wayana, je vais maintenant m'attacher à détailler l'aspect "complexe de pratiques" (Favret-Saada, 1991 : 671). A un détail près on peut appliquer aux Indiens ce que cet auteur observait à propos du Bocage, à savoir que «   le sorcier (qui n'avoue jamais ses crimes) n'intervient qu'à titre de support logique dans un système permettant de penser et de manier la répétition du malheur biologique »  (Favret-Saada, 1977 : 329) 288 : oui, mais chez les Wayana la sorcellerie n'est pas invoquée en présence d'une expérience répétitive du malheur ; elle demeure un recours étiologique lors d'un épisode de maladie durable résistant aux méthodes thérapeutiques connues. 
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XIX-2 - techniques et résultats
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L'acte de magie nommé ëtïmtop  se pratique de nuit, à l'écart du village, et certains informateurs précisent que c'est la main gauche qui est directrice 289, tandis qu'un autre me faisait remarquer que c'est principalement la partie souterraine des plantes que l'on utilise. La moindre erreur dans l'usage du rituel peut entraîner le retournement du processus contre l'agresseur, il suppose donc une connaissance précise, un savoir-faire. N'importe qui, de ce fait, ne peut pas pratiquer la sorcellerie 290 même si elle ne requiert aucun "don" spécifique.
Pour présenter cet ensemble de pratiques, je prendrai comme référent le vecteur, médiat ou non, utilisé. Le répertoire ici présenté n'est naturellement pas exhaustif.
 
empreintes (puputpë)
- soit on mélange un peu de terre de la trace de la personne avec du piment (asi), une liane (alimina), un roseau (pëtpë ; Piper pulleanum Y.), et un peu d'eau. On place ce mélange dans une bouteille que l'on bouche et que l'on cache après en avoir aspergé les traces de pas de la victime. Le pied va "pourrir", "ça monte vers la jambe, puis plus haut, ça gonfle, on ne peut plus marcher".
- soit on plante les dents du serpent pïlakïlï (Lachesis mutus ou Bothrops brazili) dans les traces ; on aura alors une affection moins grave, notamment car "ça ne monte pas et on va guérir".
- soit on peut planter dans l'empreinte (qu'on laisse, comme dans la plupart des autres techniques, là où elle est) une pousse nouvelle dewama (Ischnosiphon arouma), et éventuellement, mais la chose est facultative, jeter dessus une chenille ou bien une fourmi ilak (Dinoponera grandis ; utilisée pour la première initiation) ou encore l'insecte jene. 
- soit on pose la feuille du roseau pëtpë sur la trace, et l'on perce le tout avec la partie de la tige de pëtpë qui est immédiatement sous la terre.
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Dans les deux derniers cas il faut planter un seul morceau mais assez profondément  pour qu'il soit invisible. Cela peut se faire de nuit ou de jour ; si l'on plante le matin la personne tombera malade le soir même. La douleur débute progressivement, puis monte "jusqu'à la tête" puis se généralise à l'ensemble du corps (etumhalalak) ou encore, selon les versions, prend la forme des douleurs de type sciatique à tel point qu'on a du mal à bouger ; une petite fièvre survient, et l'amaigrissement commence. Au bout de deux ou trois ans (car ça ne peut pas se soigner) le ou les membres sont en rétraction et la mort survient car la maladie est incurable.
- soit on racle la poussière de l'empreinte, pour la transporter ailleurs. Là on frappe dessus avec l'aroman wama (plante entière avec la terre des racines) puis on abandonne la plante dessus : l'homme aura mal au pied, ce dernier "va pourrir, sa jambe aussi et il mourra dans de grandes souffrances 291. Seul le pïjai peut soigner ça" (M).
- soit on met sur la trace de pas du sang de la gymnote électrique alimina : les jambes de la victime maigriront et celle-ci finira par mourir car "elle ne pourra plus se tenir sur ses jambes".
- soit on pique l'empreinte avec les crochets du serpent tunai (Imantodes cenchoa), ce qui provoque l'enflure du corps de la victime.
 
crachat (ëtaku)
- soit on place le crachat de la victime sur de la "peau" (pitpë) de bananier ou de l'écorce de kunuwi (Alchornea sp.).  L'ensemble est recouvert de terre (cela se réalise de nuit seulement). Le résultat sera le "pourrissement" de toute la bouche, avec apparition de pus et de sang ; la langue aussi va "pourrir" et les dents tomber, des adénopathies (tololo) apparaissent dans le cou. Il n'existe aucun moyen de guérison.
- soit on ramasse le crachat avec n'importe quoi. Puis on va chercher des chenilles de l'arbre kulekle (Cecropia obtusa, qui se trouve près de la rivière) que l'on place au contact du crachat comme si elles devaient le piquer. On enveloppe le tout avec une feuille de kulekle et on l'écrase. La victime aura du pus dans la bouche, avec du sang mais aussi dans l'oreille et dans le nez, et un peu de fièvre. Le chamane qui m'indiqua cette recette me dit qu'il pouvait soigner l'affection. Pour cela il envoie, sous la hutte chamanique, son jolok Tïkana (crabe qui vit dans les rochers) associé à la cigarette wewe ëheweila ou wewekunmë [783] (littéralement “arbre nous deux” : zone de frottement entre deux arbres) chez waimok (insecte aquatique associé à la cigarette kumapalïimë) qui vient retirer le même jolok qui est en jeu quand on grince des dents ou que l'on cligne des yeux. Après quoi on utilisera deux lianes que l'on trouve en bord de rivière : silita (ind.) servira à préparer, après écrasement, une décoction avec laquelle on se baignera, alors qu'avec pilikajo (ind.) on fabriquera une torche. Le régime associé interdit notamment la carpe rouge walak, le petit poisson awalipa (Aequidens maronii), et deux gros poissons carnivores, l'aimara (Hoplias aimara) et le pëne (Serrasalmus rhmobeus).
 
cheveux (umhet)
Il s'agit ici de récupérer des cheveux qui ont été coupés, ce qui n'est pas facile puisque l'on sait qu'ils sont souvent jetés au fleuve dans le but précisément d'éviter leur manipulation.
- soit on les met dans une calebasse que l'on fait chauffer (au soleil ou au-dessus du feu) jusqu'à ce qu'ils changent de texture. A l'écart du village, en se cachant, on renverse la calebasse que l'on enterre. La personne visée va devenir chauve (on a là une preuve supplémentaire de l'importance de la chevelure, puisqu'en être privé est considéré comme une maladie, à tout le moins comme une sévère punition).
- soit on chauffe les cheveux dans une poterie en ajoutant n'importe quelles feuilles mortes. On place ce mélange dans le nid de la termite wankuk. La victime aura très mal à la tête, avec "l'impression que des termites marchent dans son cerveau", puis ses cheveux tomberont. Eventuellement le ventre peut gonfler et la mort peut survenir car ces troubles sont incurables.
Écoutons une victime : "j'ai mal à la tête et je pense que je suis tëtïmtëi (empoisonné par sorcellerie) avec mes cheveux. C'est S., une jeune fille que je voulais épouser autrefois qui a fait ça. Je ne me soigne pas, à dire vrai je voudrais me soigner mais personne ne veut aller me chercher pënoimë, une plante (ind.) avec l'écorce de laquelle on s'enfume la tête. Alors je prends un médicament du poste de santé [où sa fille travaille] ; ça diminue la toux [il est enrhumé] mais pas la douleur à la tête" (M).
 
ongles (omohawi et pulahawi)
On les brûle en les mélangeant  avec tout ou partie des éléments suivants : awali (palmier), awala (Astrocaryum vulgare) ou pïlëtëuimë (palmier piquant ; ind.), wasilei (arbuste ind.), wasinoi (ind. ; arbuste à petites feuilles) ou encore et aussi avec de la lotion et de la pommade. On place le tout dans une bouteille que l'on enterre à l'écart après avoir [784] aspergé le hamac de la victime.  Qu'il s'agisse d'un homme ou d'une femme, le sexe va devenir gros, puis tout le corps gonfle, une hématurie s'ensuit accompagnée d'une légère fièvre. On peut mourir et il n'existe pas de moyen de guérison.
 
urine (siku)
- soit on utilise la même technique que précédemment (mais l'urine, ou plutôt la terre qui en est gorgée, remplace les débris d'ongles). La maladie sera la même.
- soit on récupère l'urine en l'enveloppant dans des feuilles de jeunes pousses de wïlo (Astrocaryum munbaca) qui sert pour fabriquer la vannerie kunana servant de support aux insectes mordeurs lors de l'initiation) ; l'ensemble est placé dans un trou de crabe kujali en bordure de crique. On pique ensuite avec lue anu, une jeune pousse du roseau à flûte et avec kunui ponï 292, sorte de petite tomate, pas encore mûre. Il reste à reboucher le trou. On obtient chez la victime un peu de température et une grande asthénie ; "comme dans tëtopai" on maigrit puis on meurt, car "ça ne rend pas seulement le sexe malade mais tout le corps". C'est incurable.
- soit on fait chauffer l'urine récupérée, ce qui provoque une douleur "électrique" dans le sexe et le bas-ventre, qui ressemble à celle que provoque ëlukë ; par la suite du pus apparaît.
 
féces (wet, watë)
- soit même procédé qu'avec les rognures d'ongles. La personne aura mal au ventre, de la diarrhée qui contient "comme des crachats blancs", de la fièvre. Ensuite viennent des rectorragies, des vomissements, une asthénie importante avec manque d'appétit.
- soit on fait sècher les féces avant de les placer dans un trou de cigale kotkotolo. La personne aura de nombreuses rectorragies isolées et mourra au bout de quelques semaines.
 
sperme (ëwuku)
On le place dans l'escargot aquatique konoto, et le résultat sera tahalamtïkai, c'est-à-dire une sensation d'électricité dans le bassin, l'anus et le sexe. La victime ne peut plus avoir de relations sexuelles, le sexe maigrit, puis livre passage à du pus et du sang ; pour finir on devient anurique (isiktapïn) car pus et sang caillés bouchent l'orifice. Enfin le ventre [785] gonfle, comme les testicules (et les grandes lèvres chez la femme, car nous avons vu qu'elle avait également du sperme). La mort survient après un affaiblissement généralisé.
Un chamane au moins sait soigner cette affection, et voici comment. Il fait faire mïmnë avec le palmier wïlo (Astrocaryum munbaca), après avoir en rêve envoyé son jolok Opak (moustique qui vit dans les flaques d'eau, et qui est associé à la liane piquante pïlïtëïimë) voir Opakwai ou Umu (qui habitent dans momai, grand arbre à l'écorce duquel ils sont associés). Umu est spécialisé pour déboucher tout ce qui se bouche, aussi viendra-t-il désobstruer le sexe. On s'enfumera ensuite et se baignera avec une bosse (embryon de branche qui n'a pas poussé) du tronc de l'arbre ulimë (ind.), puis on s'abstiendra quelques temps des larves d'abeilles kapeu, ëkownek et de miel.
Par l'obligation du recueil de sperme qu'elle implique, cette méthode est réservée aux amant(e)s déçu(e)s, trahi(e)s ou éventuellement au conjoint.
 
sang (mïu)
Il faut saisir l'occasion d'une blessure de la personne visée. On prend alors un peu de ce sang (avec la terre ou l'élément qu'il a souillé) que l'on met dans le nid de waimëtukulu (fourmi qui pique). La victime souffrira de pulip katop, douleur à type de piqûre dans tout le corps ; amaigrissement et asthénie complèteront le tableau avant le décès, toujours possible. 
Le chamane peut soigner. Il envoie en rêve le jolok Takwai (vivant à la cime des arbres morts et associé aux graines du palmier kwai) voir le jolok Talëmai (qui vit dans awona, sorte de savane inquiétante, et est associée à la pousse du palmier pëpë, Socratea exorrhiza) qui lui-même est le messager de Hunulitpë (jolok habitant les carbets abandonnés, associé aux graines de génipa) qui viendra enlever sous mïmnë ce qui a été mis dans le sang. Il n'y a ensuite ni soin ni régime.
 
arc (paila)
On gratte un peu du bois de l'arc et l'on met le produit dans une petite calebasse avec du piment et pëtpë (Piper pulleanum Y.). Le tout est enterré. La main va "pourrir", la douleur monte jusqu'au bras, accompagné d'une diminution de l'acuité visuelle, de céphalées et d'un fébricule.
Comme dans les trois items suivants et le dernier, le moyen de transmission est ici la transpiration et la crasse kulo  dont il n'est pas douteux que quelques particules se détachent lors du maniement de l'outil et restent à son contact. On peut lire de cette façon un [786] exemple ancien : (la mère va échanger à l'anthropologue un collier de coquillages et perles bleues appartenant à son enfant) «   la mère lava le collier pendant au moins un quart d'heure dans la rivière, "sinon il arriverait un accident à l'enfant" »  (De Goeje, 1943 : 12). Dans ce cas on peut penser que la mère essaie d'enlever ce que son enfant aurait laissé de lui sur le bracelet afin qu'on ne l'utilise pas pour lui nuire. Le kulo est donc bien une crasse symbolique qui diffuse par l'air et le contact. Déposé obligatoirement à la surface de ce qu'il touche, le kulo peut soit être utilisé pour pratiquer la magie contre la personne (il faut alors supposer que kulo est une part de l'omole, ou de l'akuwalï de la personne) soit propager une influence néfaste lorsqu'il émane d'entités dangereuses et puissantes.
 
pirogue (kanawa)
On récupère de l'eau qui se trouve à l'intérieur du canot de la victime. Après l'avoir fait bouillir avec du piment, on renverse le tout dans un trou préparé à cet effet. La personne s'affaiblit, ressent des douleurs diffuses et maigrit.
 
poignée de moteur
Avec le cadavre de wïwï epu (litt. "tige de clitoris" ; petite variété d'anguille) on frappe plusieurs fois la poignée. Puis le poisson est rejeté.
La victime éprouvera une sensation d'électricité dans les poignets d'abord puis dans tout le corps. Elle va maigrir et perdre des forces. En l'absence de soins la mort est probable.
 
outil
On jette des raclures de bois de la partie manipulée dans un nid de taktakali, fourmis qui piquent. Même résultat qu'avec la poignée de moteur.
 
restes de repas
On fait subir aux reliefs le même traitement que les féces 1). Le résultat sera diarrhée et douleur abdominale.
 
vêtements
On trempe le vêtement dans l'eau et on récupère dans une calebasse un peu d'eau d'essorage. Il suffira d'asperger la moustiquaire de la victime avec le produit avant de le placer dans une bouteille qu'on cache. La personne dormira beaucoup ; autant dire qu'elle sera très asthéniée (car son omole sera faible ou échappée).
[787]
 
XIX-3 - conclusion
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Je l'avais signalé, il semble possible de venger une personne décédée de ëtïmtëtop. Un chamane nous propose un ëtoimatpë "spécial", utilisant simplement l'aigle harpie (pija), le singe sapajou (meku), l'agami (mahmali), le jaguar (kaikui) et le daguet rouge (kapau). Mais auparavant il doit aller sous une hutte de soins (mïmnë) exclusivement en kumu (Oenocarpus bacaba) pour "voir" qui a tué. Il fume une cigarette à laquelle est intégré du charbon de bois (wapotijehtalan), et c'est elle qui conduira le tositpë vers l'assassin de même qu'elle donnera chaud au pïjai tueur (Pk). Il s'agit du "retournement" dont parle Favret-Saada.
Le but était ici simplement de mettre en acte l'intrication omole/corps/société en livrant des matériaux précis qui pourront servir à des travaux ultérieurs d'analyse. 
On remarque d'emblée que si les techniques sont codifiées mais variables, les schèmes restent semblables. Loin d'être exhaustive, la liste ci-dessus met en évidence un fait important : la logique de l'acte implique à la fois une conception de la personne (celle que nous avons détaillée) et une symbolique de la faune  et de la flore 293. Il est trop tôt pour tenter une analyse symbolique détaillée, transversale, mais nous pourrons en dresser les grandes lignes ultérieurement, quand de nouveaux matériaux auront été présentés. 
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La personne, avons-nous dit, n'est pas abstraite, elle a de l'épaisseur : c'est pourquoi elle est amenée à subir des contraintes de la part du monde qui l'entoure. Mais ces "contraintes" (dans le sens de la physique) génèrent systématiquement une réponse, voire une utilisation orientée par la culture. Nous voudrions ici tenter de donner une idée des rapports qu'entretient la personne wayana avec le mileu à travers trois modalités. Tout d'abord la nécessité vitale de puiser dans le milieu les ressources alimentaires nécessaires à la survie, ce qui ne va jamais, c'est un fait bien établi, sans générer une forte angoisse ; je me permets de renvoyer à l'annexe IX qui montre le pouvoir magique de certaines personnes sur l'environnement, utilisé dans le but de pourvoir aux besoins de la collectivité. 
Le chapitre XX développera d'une certaine façon le thème à travers l'étude du système d'interdits ; nous verrons réapparaître la chenille, la transformation, image/processus latent où s'ancre la pensée religieuse wayana et par laquelle nous avions débuté notre étude sur le corps. Ensuite nous essaierons de placer la personne dans l'espace, ce qui nous amènera à revenir vers le corps qui sert lui-même à structurer ce dernier.
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Il s'agit ici de traiter de cette immixtion nécessaire du monde extérieur dans le corps de l'homme, multi-quotidienne, et pourtant si dangereuse, que représente l'alimentation. D'une façon générale l'alimentation est le thème qui a le plus retenu l'attention des chercheurs qui se sont intéressés aux Wayana. Aussi convient-il de commencer ce chapitre par une brève revue de la littérature. 
Plan du chapitre :
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XX-1 introduction
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Sur l'aspect nutritionnel les premiers travaux sont ceux de E. Bois et J. Hurault (1965 : 128-142) ; ils montrent que la ration alimentaire est de bonne qualité et ne présente pas de déséquilibre particulier 294 par rapport aux critères retenu par l'OMS. Des études plus récentes ont été entreprises par Chodkiewicz qui confirment globalement les résultats [790] précédents mais trouvent une ration protéique nettement inférieure (1981b : 3) 295 qui chûterait  durant la période des grandes pluies entre mars et début juin 296. Contrairement à ce qu'avaient pu avancer Bois et Hurault, Chodkiewicz observe que plus de la moitié de la ration protéique provient de la chasse, et 41% seulement de la pêche 297, le reste de la cueillette 298. Dans un autre article, il montre que la sédentarisation s'est accompagnée d'une diminution des ressources locales en protéines, avec l'obligation de pallier cet inconvénient : grâce aux moteurs à essence les Wayana ont étendu leur territoire de chasse et de pêche (1981a), et ont pu ainsi compenser le déficit en ressources alimentaires de leurs aires habituelles 299.
On observe par ailleurs une nette disparité de la ration protéique entre villages : de l'aval vers l'amont la ration protéique croît régulièrement, pour atteindre à Malavate (village maintenant disparu, en amont de Pilima) trois fois sa valeur à Twenke (1981b : 3), ce qui conduit Chodkiewicz à dire, pour le premier village, qui est aussi le plus gros, qu'il faut en moyenne « more time and more gasoline to obtain a smaller protein supply » (1981a : 11). Si toutefois le régime wayana lui paraît très satisfaisant et même « significativement supérieur à celui d'autres populations amazoniennes » (19981b : 19), il note une nette carence protéique chez les enfants de moins de cinq ans, compensée par la suite, à son avis, par la petite pêche à laquelle se livrent les enfants des deux sexes et dont ils préparent et consomment séparément le produit (id : 20). Quelques changements sont intervenus depuis l'étude de Chodkiewicz : le partage du produit de la chasse 300 et de la pêche est en [791] désaffection au profit de sa commercialisation, y compris à l'intérieur du cercle familial ; maintenant enfants et femmes partagent généralement le repas des hommes, côte-à-côte, en des repas familiaux, alors qu'autrefois ces derniers mangeaient plus souvent seuls, ou avec femmes et enfants qui se tenaient derrière eux sans tabouret. Enfin il y a un accroissement de la quantité et de la diversité des produits importés, avec des phénomènes de mode : le riz est devenu un aliment courant, et je me souviens avoir mangé du poulet importé quasiment un jour sur deux, avec ma famille d'adoption, en période des pluies qui correspond effectivement à une période de diète maigre ; cela ne devait plus arriver (et d'ailleurs cet approvisionnement occasionnel n'eut pas de suite).
Nous ne nous m'intéresserons pas au délicat problème de l'adaptation alimentaire, tant débattu, et dont De Garine a souligné à la fois le caractère douteux et les difficultés d'étude (1979) qui nécessiteraient des compétences pluridisciplinaires (voir aussi 1988) ; dans toutes les sociétés « l'usage non nutritionnel de l'alimentation » (id : 83) est bien trop développé pour tirer des conclusions hâtives. Fischler pour sa part modère les deux extrêmes : le matérialisme culturel qui « finit par nier la culture qu'il prétendait expliquer » (1990 : 48) comme l'arbitraire de la culture, manifesté par la thèse de l'irrationalité des pratiques alimentaires, car il ne s'agit somme toute que d'une « liberté surveillée » (id : 56). Pour lui ce champ nécessite une « approche intégrative [ailleurs il parle de "démarche indisciplinaire"], au sens où elle doit prendre en compte à la fois les dimensions sociales et les dimensions biologiques du phénomène envisagé, à savoir les classifications, les régles, les normes qui fondent une cuisine » (id : 59). Ce sont les premières qui retiendront notre attention, afin d'apporter un début de réponse à cette  construction qu'est toute cuisine, et dont « l'une des fonctions essentielles... est précisément la résolution du paradoxe de l'omnivore » (Fischler, 1990 : 65) qui consiste en une double tension entre la grande liberté dont il dispose et le danger qu'elle lui fait courir, entre la néophagie qui le pousse à la découverte de nouveaux aliments et la néophobie qui l'en écarte. A propos de cette dernière, P. Aimez a pu dire « l'ingéniosité, l'inventivité, la curiosité, l'expérimentation prudente, la mise en place de dispositifs de sécurité, la néophobie sont le lot de l'omnivore. De plus, chez l'homme, les traditions culinaires, transmettant un précieux savoir alimentaire, permettent l'économie de cette démarche à chaque génération. On peut même légitimement se demander si ce savoir alimentaire n'est pas la proto-culture elle-même, si toute culture ne sort pas de la "casserole primitive" » (1979 : 96).
[792]
Nous avons étudié précédemment la physiologie alimentaire (V-1-4 ; V-2-3), le goût (V-3-4-5) et décrit rapidement les manières de table et les types de repas (VI-1-1) dont Schoepf a donné une description détaillée (1979) 301. Il n’est donc pas question d’y revenir, ni de dresser un inventaire des préparations wayana. Rappelons simplement que le repas ordinaire est composé d'une sauce (tuma) 302 à base de manioc et de piment dans laquelle a longuement bouilli de la chair (gibier ou poisson, pas les deux à la fois) et qui servira à tremper la galette de manioc (ulu).
On sait que la vie de la personne n’est possible qu’à condition de puiser à cette source très dangereuse d’énergie que représentent les aliments. Durif-Bruckert a justement noté que : 
 
	« C'est fondamentalement la nourriture qui inaugure les processus d'échange, et crée un lien continu et régulier avec l'extérieur, au même titre que la respiration... L'objet aliment est largement reconstruit, reconstructions qui n'ont pas toujours à voir avec ses qualités nutritives et qui répondent aux questions primordiales : est-ce-que c'est bon pour moi, qu'est-ce-qui va m'arriver si je le mets en moi ? De fait la définition des formes admises ou interdites de la rencontre, quelquefois de l'union à l'aliment, se structure autour de deux notions clefs : l'idée d'appropriation et celle d'envahissement... Il s'établit ainsi une résonance forte entre l'établissement symbolique des qualités de l'aliment, la figuration digestive et la sensation corporelle... »  (1994 : 128, 130). 
 
Par conséquent nous avons choisi de focaliser notre attention dans ce chapitre sur les catégories de la pratique alimentaire 303 qui vont nous permettre de dévoiler le dispositif symbolique à l’oeuvre et qui nous introduisent à « la forme d'un univers culinaire, image en miniature de l'univers cosmique » (Levi-Strauss, 1968 : 403), tout en précisant que « le système atteste que l'art de la cuisine ne se situe pas tout entier du côté de la culture. Répondant aux exigences du corps, et déterminée dans chacun de ses modes par la manière particulière dont, ici et là, l'homme s'insère dans l'univers, placée donc entre la nature et la culture, la cuisine assure plutôt leur nécessaire articulation. Elle relève des deux domaines, et reflète cette dualité dans chacune de ses manifestations [c'est moi qui souligne] » (Levi-Strauss, 1968 : 405). 
 
[793]
 
XX-2 catégories de la pratique
 
XX-2-1- manger, boire
 
XX-2-1-1 - caractérisation de l'acte alimentaire, le comestible
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Le terme le plus général pour "manger" est tëtukhe ; il ne tient pas compte de la nature de l’aliment et dans ce sens c'est l'acte de s'alimenter. Ëtuktop c’est également "le repas" en commun, qu’on partage, et qui comprend nécessairement un aliment carné avec son accompagnement (johtapï) constitué par la galette de manioc, rarement par du riz ; c'est aussi l'invitation à manger quand la nourriture est prête et disposée (on précise alors tëtukhe apsik, "manger un peu", même s'il y a abondance, par feinte humilité). Un très bref regard sur son champ sémantique suffit à montrer l’importance de cet acte. Ëtuktë qualifie "quelqu'un qui mange" (nominal tëtukhem), "celui avec qui on peut manger" 304, "un ustensile fait (ou qui peut servir) pour cet usage", mais aussi "un aliment qui nourrit beaucoup de gens", donc forcément carné dans l’esprit des Wayana pour qui seuls les aliments carnés (et le cachiri 305) sont vraiment nourrissants 306 ; c’est donc d’un animal conséquent qu’il s’agit : pakira man ëtuktë, "le pécari nourrit beaucoup de gens". Mais ëtuktë désigne aussi "une personne sympathique", caractérisée par le fait que "si tu lui rends visite elle t’invitera à manger". On retrouve le lien entre alimentation et plaisir déjà souligné à propos du ventre. Ëtuktëla qualifie "la personne qui jeûne totalement" (nominal ëtukupïn), comme "le postulant à l’initiation", et "celui dont on ne peut partager le repas" (tïpijutpë par exemple), "un objet qui n’est pas fait pour manger", mais encore "un gibier ou poisson petit ou maigre, qui ne nourrit pas", "on a faim après" et qui inspire éventuellement le mépris ou l’indignation au point qu’on "peut le rejeter après l’avoir pris". Le même mot s’applique à une personne antipathique, du genre "qui ne t’invite pas si tu lui rends visite". Un terme apparenté nous convie à une association intéressante : ïwëtuktop peut désigner les cousines [794] croisées ou les soeurs plus âgées de l’épouse pour Ego mâle ou les cousins croisés et les frères plus âgés de l’époux pour Ego féminin. Littéralement le mot signifie "mon repas" et le fait de le manger ; si Ego rendait visite à une des personnes qu’il nomme ainsi, il peut, sur le ton de la plaisanterie, "jouer l’époux" en demandant notamment : "qu’y a-t-il à manger aujourd’hui ?"... et ïwëtuktop ne peut rien lui refuser : c'est une personne épousable qu'il (elle) pouvait manger (copuler). Nous sommes passés du plaisir du repas à la parenté à plaisanterie.
Les aliments solides comestibles sont caractérisés selon leur appartenance, en fonction d'un découpage précis du monde en « catégories explicites pragmatiques » (P. Descola, 1986 : 103), et ils servent à différencier les actes alimentaires. Les nombreuses taxonomies utilisées par toute culture pour ranger le monde 307, et qui font la joie des ethnosciences, n'ont pas toutes la même valeur, le même poids : il ne fait aucun doute que celle qui sert à classer les aliments est, chez les Wayana, une des plus "lourdes".
Tëhem (pluriel tëhamo) est la part carnée du repas, gibier ou poisson, et le gibier ou poisson au sens générique : c'est le repas carné en général ; tëhem man wayana otïme, "la viande est la nourriture des Wayana", sous-entendu leur principal aliment, ce qui les fait vivre. Ce sont tous les aliments animaux (et les animaux eux-mêmes) dont la culture autorise la consommation 308 ; à noter qu'on ne mange jamais du poisson avec du gibier. On peut préciser tëhem ituhtale ("gibier à plumes ou poils de la forêt culturellement comestible"), tëhem tolopït ("repas d’oiseaux/oiseaux culturellement comestible"), ka tëhem ("repas de poissons/poissons culturellement comestible") ou encore tëhem tunakwalï pour u"n repas à base d’animaux aquatiques" (poissons ou caïman ou tortue aquatique...). La forme verbale, tëhe, signifie "manger de la chair", mais aussi "dévorer" et "mordre". Par ailleurs ëtën, "celui qui mord" ("le mordeur") a un synonyme, ëtsan ; or ce dernier est utilisé pour caractériser les animaux qui mordent ; on dira ituhtalïtom ëtsankom pour "tous les animaux sauvages dont on doit craindre la morsure", au premier chef les serpents. Enfin les Wayana identifient comme ëtëpïn, ou tëmnom ou ëtëmnom à la fois "ce qu'on ne peut mordre", "ce que la culture interdit toujours de manger (la loutre, le jaguar...) comme aliments carnés". On a pu parler pour les Indiens d'Amazonie de "passion de la viande", et on a souvent souligné, comme S. Hugh-Jones, son « rôle de tout premier plan dans le cadre de la sociabilité, suscitant un intérêt considérable en tant qu'objet d'échange très [795] fortement connoté : un homme se doit d'en offrir à ses maîtresses pour obtenir leurs faveurs, à ses proches pour réaffirmer son statut d'époux et de chef de famille ; le partage de viande entre les maisonnées constitue un ciment intracommunautaire essentiel... » (1996 : 126). Tout cela est vrai pour les Wayana, à condition de préciser que viande/chair s'applique indistinctement au gibier et au poisson dans toute l'Amazonie.
Un terme est presque synonyme de tëhe, c’est tëimëi : on l’emploie pour 1) "être mordu" ; 2) "remanger à l’issue d’une période de jeûne" complet ou partiel ; 3) "manger" mais dans un sens familier ; 4) "dévorer".
Tëkhem est  la part de repas constituée par la galette de manioc ulu 309 (on l’applique maintenant au pain dont les Wayana raffolent et qu’ils consomment comme du gateau quand ils vont à Maripasoula) ; c’est aussi la fille à qui l’on fait l’amour, "celle qu’on mange".  Les mythes sur la création du manioc ou sa transformation font intervenir la femme, comme l'a noté D. Szanto (1996 : 10-11-12 & 26-27). Le manioc viendrait du pus de la plaie de la jambe d'une grand-mère 310. La viande n'est jamais consommée sans galette de manioc et sauce, alors que l'inverse est possible.
Tëpïhem est l’aliment végétal cultivé, la catégorie "légumes", qui inclus les bananes 311. M. Fleury a recueilli une intéressante version de l'origine des plantes cultivées autres que le manioc, où la banane joue un rôle important ; comme pour le manioc la mort d'un individu permet la régénération de son corps sous forme de végétaux tandis que son esprit se fait le guide de leur utilisation.
[796]
Tëmëi est la forme verbale pour "lécher" et, par extension pour l’acte de consommer des fruits ou autre aliment juteux tëmehem. Ils font partie des aliments qui "ne vont pas ensemble" : "sucré avec sucré ça donne la diarrhée, c'est pas bon" (Pk).
Plaçons ces termes, pour plus de clarté, dans un tableau : (n° 25 )
 
SN : syntagme nominal
SV : syntagme verbal
 
 
	SN 	Référent	SV	Négative
	tëhem
- ka tëhem
- tëhem tolopït
- tëhem tunakwalï
- tëhem ituhtale
	chair comestible
poissons
oiseaux
animal aquatique
gibier de la forêt
	tëhe	ëtëla/ëtëpïn
	tëkhem	galette de manioc ulu	tëkhe	ënëkula/ënëkupïn
	tëpïhem	"légumes" dont bananes	tëpïhe	ënepïla/ënepïpïn
	tëmehem	fruits, produits sucrés et juteux	tëmëi	ënemela/ënemepïn
	takhem	aliments croquants non issus du manioc	takhe	 


 
Au total chaque type d’aliment se distingue par son mode de traitement dans la bouche : il y a ce que l’on mord (tëhe) en le déchirant avec les dents, c’est-à-dire la chair ; ce que l’on doit lécher (tëmëi) comme les fruits ; ce que l’on broie, écrase (topoi) comme la galette de manioc ; ce que l'on grignote ou ronge (takhe) comme le maïs ehnai, le fruit du palmier kïji (Malouetia gracilis) la noix du Brésil grillée... Dans certains cas, on doit mastiquer longuement (komkomtïkai) : c’est ce que font les vieilles avec des morceaux de galette qu’elles crachent ensuite dans la bière de manioc pour qu’elle fermente. 
Avant d’être consommés, certains aliments ont besoin d’être trempés (tihpai), comme la galette de manioc qu’on trempe dans la sauce (ulu tihpai tumajak) ; et ce même terme signifie "se baigner" dans le vocabulaire ésotérique de la guérison. 
Au-delà du type de traitement, c'est la pratique de la consommation des différents aliments qui est mise en jeu : tëhem est systématiquement associé à tëkhem, "la galette", et le plus souvent sa consommation est collective. Tëkhem peut être absorbé isolément, à titre de [797] collation, trempé dans une sauce réchauffée. Quant à tëpïhem et tëmehem, ils sont toujours mangés à part, individuellement, et ne forment pas la substance d'un "vrai repas" ëtuktop : ils sont un agréable complément 312. 
Les différentes sortes de repas ne sont jamais confondues dans le temps chez l'homme : alors que ëtuktop est collectif, se pratique assis, régulièrement, les "légumes" et "fruits" font donc l'objet d'une consommation plutôt sauvage, hors repas et sans périodicité quotidienne, sans regroupement. L'unité de temps et de consommation avec les aliments carnés consacre aussi l'importance de la galette de manioc (ulu) et justifie que sa consommation bénéficie d'un terme propre.
Une remarque : tëtop est "l’acte de mordre" 313 (nominal de tëhe), et otïtpï désigne "la morsure" comme lésion, ce qu'il en reste sur le corps. Ainsi otï, "le repas", se réfère à la chair animale. Par contre, la désignation de l’estomac (tëpïhem enï : "le récipient des légumes"), une des appellations du colon (kunapëkëkom ewa : "le conduit de nos patates douces" 314) et celle du lieu où est réalisée la préparation du repas ainsi que de tous les ustensiles utilisés pour cela (tëpïhem jetop : "la cuisson des légumes") se réfèrent aux aliments végétaux. Tout ce qui est préparation et évacuation des aliments est nommé d’après les végétaux alors que l’acte de prédation proprement dit, la morsure, renvoie au repas de chair qui est le seul qui mérite le nom de repas 315. 
Chez les Wayana la température des aliments est ainsi conçue : on mange généralement chaud, mais pas trop, plutôt tiède, tout repas comportant de la chair animale. Le fait de manger trop chaud, en général mais plus particulièrement durant une phase d'interdit, peut donner la transpiration pathologique (uhwolïmtop) ou encore tïpoinai envisagé à la partie sur le corps (VII-1-1 ; VIII-3). Le chamane quant à lui ne doit jamais manger trop chaud car cela gênerait sa seconde vue et pourrait indisposer ses jolok associés.
[798]
On remarquera aussi que les rêves prémonitoires (voir chap. XXV) ne s’adressent qu’à la classe tëhem, les autres aliments n’en valant sans doute pas la peine.  La fonction de umït quant à elle ne s’applique qu’à certains gibiers (les poissons ne sont pas concernés) et au manioc. Quelques personnes, des chamanes semble-t-il, paraissent avoir détenu un pouvoir sur eux ( j'en donne le détail en annexe IX).
 
XX-2-1-2 -  le mangeable et le non-mangeable
Otï c’est la nourriture carnée et plus généralement le repas ; Jot, "mon repas". Mais ce n'est pas le repas en général, il est toujours particularisé ; dire Aima otï c'est parler du repas d'Aima, de la nourriture qu'il consomme et qui peut alors n'être pas carnée ; watau otï c'est "la nourriture spécifique du coumarou", celle qui est mangeable pour lui. On appelle oka otï "lappât pour la pêche" (ce peut être une graine). Bref c'est le régime alimentaire particulier d'un individu ou d'une espèce,  ce qu'il consomme. Si tëhem est le comestible carné, otï est le mangeable, ce qui constitue réellement la diète. On dira totïke pour signifier que quelqu’un est pourvu de nourriture, qu’il a de quoi manger (Mimisiku man totïke tamu, "M. a beaucoup à manger"), et totïkela s’il en manque 316 (il sera alors totïkepïn) ; "l’abondance alimentaire" se dit totïke tamu eitop.
On peut spécifier la nature de l'aliment concerné : otï pour les produits carnés,  inepï (de tëpïhem) pour les végétaux qu’une personne ou un animal (pakira nepï) particulière mange habituellement, et ineme pour les fruits ou aliments sucrés : ce sont des termes d'usage plus restreint ; notons que le terme nepï sert aussi à désigner familièrement l'épouse (Kupi nepï, "l'épouse de K."), assimilant le comestible au copulable.  
Mais il semble qu'il faille aussi voir dans ces différents termes une marque de la disponibilité de l'aliment ; ainsi Mata explique que l'on dira tëpïhem pour les végétaux comestibles présents dans la nature (forêt, abatis) alors que l'on réserve inepï pour les mêmes végétaux mais disposés chez soi, utilisables dans l'instant. En fait les deux acceptions se recoupent ; on ne va effectivement chercher que ce que l'on est autorisé à manger ; le prohibé demeure là où il est et ne fait l'objet d'aucune quête.
Quant aux boissons, inelï représente l'équivalent de otï : c'est tout ce qui est buvable par Ego. Et awokï, plus restrictif, désigne toute boisson autre que l'eau buvable par Ego.
[799]
Otïme (littéralement "comme le repas") qualifie les nourritures mangeables par Ego et, à l’inverse, otïmela l’ensemble des aliments qui lui sont néfastes, c’est-à-dire qu’il ne doit pas manger car il sera alors malade : ce n’est pas l’aliment qui est pathogène en lui-même dans l’absolu, mais simplement "notre omole n’en veut pas", il y a incompatibilité entre l’omole d’Ego et l’aliment en question, qui se manifestera notamment par des nausées ; "on voudra même plus le voir car ça nous écoeure" ; "c’est le ventre qui ne veut pas ; si on remange l’aliment on retombe malade 317 et ça dure toute la vie" (M). Et Pïleike ajoute : "si on mange sans faire attention on risque sans s'en rendre compte d'absorber des choses qui vont déplaire à l'estomac (wetep ewu makpela), il ne les veut pas même si, à la limite, ça nous fait plaisir 318. On peut alors avoir la diarrhée, ça peut se transformer en tëtakamai ; on devient alors otïmela avec cet aliment".  Otïmela n'est donc pas à proprement parler un interdit, c'est un aliment qui ne nous convient pas et pour lequel cette incompatibilité a été réellement mise en évidence à l'occasion d'une rupture d'interdit ou tout simplement d'une intolérance. C'est ce qui, du comestible, est immangeable pour Ego (mais les autres pourront en manger sans problème) car ce dernier a éprouvé les effets délétères de l'incompatibilité. "Tout le monde a des aliments otïmela. Ca donne tëhetameimai (le résultat de la magie sympathique) et tëtakamai (l'intoxication)" (M). On doit toujours préciser le sujet et le complément d'objet, par exemple Lipolipo otïmela man mahmali, qui peut avoir deux sens selon le contexte : "l'agami est ce qui n'est pas mangeable par Lipolipo" ou encore "Lipolipo n'a pas d'agami à manger". S'il en consomme malgré tout, il sera à nouveau malade, car cet effet dure normalement toute la vie. 
Le mécanisme de otïmela, nous informe Pilima, c’est jahmek, que l’on peut traduire par "une sensation de dégoût alimentaire provoquant la nausée". Ainsi les aliments qu’on ne doit pas remanger car on retomberait malade sont en quelque sorte marqués et provoquent automatiquement "la nausée", "l’écoeurement", jahmek eitop ; et de ce fait ils deviennent littéralement immangeables et même "on ne veut plus les voir ; leur seule vue donne la nausée". Jahmek provient donc de la mémoire de notre estomac/omole qui met en place cet automatisme efficace. C’est pour cela que l'on doit s'abstenir de manger tout aliment qui nous inspire de la répulsion, car on a peut être été tëtakamai (ou tëhetameimai) avec, auparavant,  sans s’en rendre compte, et le trouble pourrait recommencer, donner du mauvais sang. Rappelons que, d'après des études citées par Fischler, « l'âge des aversions remonte le plus fréquemment... à un âge situé entre six et douze ans. Toujours chez l'homme il existe une forte association entre la nausée et l'acquisition d'aversions [800] alimentaires » (id : 103). Une distinction a été établie entre le "dégoût sensoriel" (distate) et le "dégoût cognitif" (disgust). Ulale me semble exprimer le second, il s'applique à un rapport de classification ; jahmek en est aussi l'expression.
Ces aliments impossibles qui mettent en jeu la personne ne relèvent pas du même ordre que les aliments totalement prohibés pour tous (ëtëpïn, tëmnom, ëtëmnom) qui sont encore différents de ceux qui font l'objet d'interdits à certaines occasions ; nous allons y revenir.
"On peut devenir otïmela après le marake, quand on est tïpijutpï 319 (et alors l’enfant aura aussi otïmela) et quand on est malade : si on mange un aliment interdit. Plus tard on n’en voudra plus, on voudra même plus le voir car ça nous écoeure. Autrefois on ne mangeait pas n’importe quoi, on respectait les règles alimentaires... Après la naissance on peut être otïmela jusqu’à environ douze ans (si l'on rompt un interdit) ensuite on ne risque plus rien. Mais les aliments pour lesquels on est otïmela c’est à vie". On voit apparaître une temporalité dans ce phénomène : nous y reviendrons, mais c'est dans l'enfance que se constitue, au niveau individuel, la limite entre le mangeable et le non mangeable personnel. Il y a donc deux types d'accès pour un aliment à la qualité d'otïmela : soit d'avoir fait l'objet d'une rupture de tabou (mécanisme cognitif) soit d'avoir provoqué une réaction d'intolérance "spontanée" (aversion acquise). Dans les deux cas cependant, le fait qu'il devienne otïmela est aléatoire (je peux consommer tel aliment interdit à cette époque de ma vie sans en ressentir d'effet : il ne sera pas otïmela) et personnel (ce qui est otïmela pour moi ne l'est pas nécessairement pour autrui) : la seule constante est l'induction d'un trouble physique. Ainsi pour chaque Wayana un certain nombre d'aliments comestibles ne sont pas mangeables.
tableau n° 26 :  le permis et l'interdit en fonction du type d'aliment
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	SN	Réferent	SV	Négative
	otï
- otï
- inepï
- ineme
	repas mangeable par Ego
- carné
- végétal
- fruits, sucré
	tëhe
 
tëpïhe
tëmëi
	otïmela
"       "
inepïla
inemela

	awokï	boissons sauf eau	tëtawokhe	awokïmela/awomkïpïn
	inelï	toutes les boissons 	tëlïhe	ënelïmela/ënelïpïn

[801]
XX-2-1-3- boire
Tëlïhe concerne l'acte de "boire" en général, quelle que soit la boisson concernée ; il s'agit de "consommer un liquide", comme le confirme l'emploi de l'expression montolu gasolin tëlïhe pour dire que le moteur boit de l'essence. On emploie également ce terme pour le tabac, et nous le traduisons dans ce cas par fumer 320. Il faut dire que lors de l’initiation les futurs chamanes boivent réellement du jus de tabac. Tëlïhe est un verbe transitif, ce qui n’est pas le cas de tëtawokhe. De plus ce dernier ne s’applique pas à l’eau ; c’est donc traditionnellement boire du cachiri 321 surtout, ou du jus de fruit et, actuellement, de l’alcool ou du coca-cola.  Nous avons signalé que, par extension, ëtawoktop peut désigner la fête puisqu'on y boit beaucoup de bière de manioc okï (je traite plus loin de l'ivresse ; XX-2-4). 
Un prestige certain s'attache à la bière de manioc ; celui qui peut en offrir souvent, parce qu'il a un grand abatis et que son épouse travaille beaucoup, démontre ainsi son statut supérieur. Coudreau le disait différemment, qui remarquait : « le plus grand éloge qu'ils sachent faire de quelqu'un est de dire que chez lui on buvait beaucoup de cachiri, qu'on faisait bonne chère, que ce n'était que danse et parties de chasse… » (1893 : 527).
On appelera elïmnom les boissons interdites dont l'archétype est ïtëpïn, le cachiri insuffisamment cuit. Le qualificatif correspondant, ïtëla, caractérise aussi quelque chose qui "reste bloqué" dans la gorge, qui ne passe pas dirions-nous : ëpi man ïtëla Kupi mïtajak, "le médicament ne passe pas dans la gorge de Kupi" (il a du mal à l’avaler). En fait ïtëpïn dans ce cas vient du verbe tïtëi  ("marcher") c’est "celui qui ne peut pas marcher" (l’invalide) et, par extension, la bière de manioc pas assez cuite, qui n’a pas été jusqu’au bout de la cuisson. Comme il s’agit de cachiri amer, le fait d’en boire peut être mortel 322, les Wayana le savent bien et les cas ne sont pas rares.
Il faut dire un mot de la consistance des liquides, de leur aspect. Il y a des liquides grumeleux, encombrés de particules (tëhatpïje) ; “on déteste le okï (bière de manioc) comme ça, et cela signifie qu’il est trop cuit”. Souvent les boissons font du dépôt (takïsintai, de akïsin le dépôt), car elles sont épaisses (takïine) 323. Mais ce qu’on préfère, surtout pour le cachiri, c’est qu’il soit fluide, sukme (on peut aussi dire tuname, litt. "comme l'eau"). En fait il faut distinguer entre deux types de boissons : ëwuku est "le jus", jus de fruit ou de [802] manioc et sève des arbres. Mais il peut être épais, "comme le sperme ou le takaka 324" ou fluide ; quand il est très liquide, comme de l’eau, débarrassé de toutes ses particules (par dépôt notamment), on l’appelera isukun. L’archétype d’isukun est le jus de manioc recueilli après pressage et qui surnage après un certain temps. La fluidité (sukme eitop) s’oppose donc à la viscosité (takïine eitop). Très appréciée pour une boisson, dont elle signe la qualité, elle est pour certains liquides signe de faiblesse. C’est le cas du sang, qui devient fluide (mïu sukme tëtïhe) avec l’âge ou la maladie : “quand le sang est épais c’est bon ; quand il est liquide c’est qu’on est malade, qu’on a de la fièvre. Quand il est trop liquide ça provoque la mort, car ça signifie qu’il y a de l’eau dedans. Et quand le sang est trop épais ce n’est pas bon non plus ; enfin, quand on est très malade il devient sec” (Pk). Il semble donc que le fluide s’associe au faible de même le clair et que le visqueux s’associent au fort ainsi que le foncé.  Notons encore qu’on retrouve la racine suk dans isuktatop, nom donné à la transpiration des aisselles chez l’homme et de l’entre-jambes chez la femme car “elle est très aqueuse” par opposition à celle des autres zones qui est plus grasse.
Pour les Wayana on ne doit pas boire trop d'eau car dans un premier temps cela provoque la diarrhée, et si ça dure on aura tunaphe (litt. "avoir l'eau") : la chair est flasque, elle pend et le sang devient trop clair donc faible ; le sujet est pâle, transpire (tuhwolïmhe) et a chaud. En conséquence, pour soigner la diarrhée il faut la tarir en cessant de boire. Par contre le cachiri donne de l'énergie, de l'entrain, et bénéficie, avons-nous dit, du statut d'aliment à part entière. Il fournit aussi tïmnoke, cette sensation de réplétion systématiquement recherchée à tous les repas, "sinon on est fatigué", on manque de tonus : le plein est prêt à se vider. Enfin il agit comme facteur limitant de la durée des fêtes ou autres cérémonies : on ne se quitte jamais avant que tout le cachiri préparé soit épuisé ; J. Lapointe remarque que l'on ne se sert pas de cachiri à soi-même, mais que l'homme en distribue à son épouse qui lui en distribue à son tour (1970 : 50).
 
XX-2-2- nourrir
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Topai est un syntagme verbal peu usité, qui signifie "nourrir" dans le sens de "ramener à manger" ("approvisionner en nourriture"), concernant des produits carnés issus de la chasse ou de la pêche. Tëtopai, littéralement "se fournir soi-même à manger", est utilisé pour caractériser l’échange épisodique entre deux individus, d’aliments carnés. On [803] dira par exemple Kupi tëtopai Tenepo malë, "K. échange à l’occasion des aliments carnés avec T.". Nous avons vu que le même terme est affecté à une maladie particulière liée à la contamination par le sang.
Tëwëtse signifie également "nourrir", mais cette fois dans le sens de "servir à manger", que ce soit d’ailleurs un individu ou un animal. Ipïtja tëwetse Taluwen signifie que "son épouse sert à manger à T.". Quant à tëhewetse, "se servir soi-même à manger" (ce qui n'est pas correct), on l’emploie pour dire que l’on s’invite mutuellement à manger et régulièrement.
Towokpai a comme premier sens "servir à boire", mais désigne aussi le fait d'allaiter. Par extension, towokpai signifie également empoisonner, car cette pratique autrefois fréquente utilisait comme vecteur la boisson okï un jour de libation.
 
XX-2-3- cuisiner, cuire
 
Tïjei 325 signifie à la fois "bouillir", "cuire" et "faire la cuisine", puisque c’est le bouilli qui constitue, sauf exception, le mode habituel de préparation des aliments carnés 326 ; il est ici la figure la plus accomplie du cuit et l'archétype du transformé. C’est le terme général pour préparer un plat (de chair), qui inclut le découpage en morceaux et la confection de la sauce. Nous avons dit que tïjei signifie aussi "dépuceler" (un garçon) ; et tëtïjei, la forme passive, c’est à la fois "être bouilli" pour la viande (on peut utiliser également wakwaktïkai, l’onomatopée wakwak rendant compte du bruit de l’ébullition) et "être dépucelé" pour le garçon. Une préparation spéciale, atpëtatop, consiste à bouillir le gibier puis à le mettre une nuit à sécher dans un panier en vannerie.
"Le boucané" est rendu par les termes anomatpï (v. tonomai) ou, plus couramment par kanpë 327 : pakira kanpë, "le pécari boucané". Les Wayana font systématiquement bouillir le boucané pour le consommer, sauf s’il est très frais.
[804]
Il arrive, mais surtout immédiatement à la fin d’une nivrée, que l’on grille (tïpuhe) le poisson. Mais tïpuhe veut aussi dire "faire piquer" pour l’initiation, "car la douleur des piqûres ressemble à une brûlure" ; la tradition veut qu’autrefois ce ne soit pas les morsures d’insectes qui aient été utilisées pour traiter la peau du postulant, mais des brûlures par tisons. En tout cas le même terme, ipune, désigne "celui qui fait griller" et par extension "celui qui applique la vannerie (kunana) pleine d’insectes mordeurs ou piqueurs".
Italakatpï désigne "le frit" ; ce n'est pas une préparation traditionnelle. Le syntagme verbal est basé sur l’aspect de l’aliment ainsi préparé, presqu’exclusivement du poisson. Le sens premier de tïtalakai est "être bariolé de couleurs ternes et laides" en même temps que "posséder une surface irrégulière" : on peut le dire d’une peau atteinte de lésions mycosiques ou de l’écorce de certains arbres comme le wëlimë (peut-être Gaoupia glabra L.). Or la peau du poisson frit possède cet aspect répugnant.
Ces quatre préparations s’appliquent pour ainsi dire exclusivement aux tëhamo, et les deux dernières seulement aux poissons. Mais il y a d’autres variétés d’aliments, dont certains ont besoin d’être séchés, ou plutôt desséchés par le feu. C’est ce que veut dire le verbe taihe 328 : Malilu taihe kuwakë, "M. cuit la (grossière 329) farine de manioc" en la mettant sur la platine conçue à cet effet ; asi 330 ajutpï est le nom du piment séché. 
La cuisson de la galette de manioc (et celle du pain maintenant, bien qu’aucun Indien n’en prépare) s’individualise par l’emploi du mot towomhe. Il faut dire qu'il y a agrégation de la pâte, contrairement au kwakë qui est en fait, comme le remarque F. Grenand, torréfiée.
 
tableau n° 27 : modes de préparation en fonction des types d'aliments
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	type d'aliment	mode de préparation
	tëhem	tïjetpï (bouilli)
anomatpï ou kanpë (boucané)
italakatpï (frit)
ipulutpï  (grillé)

	tëpïhem (asi...)	ajutpï (séché)
	tëkhem	awomïtpï (torréfié)

[805]
Ce tableau montre à l’envi que « la cuisine de la viande est plus diversifiée » (Bahuchet, 1985 : 485), ce qui n’est peut être pas une constante à travers le monde. 
On peut préciser l'effet de chaque type de traitement de la viande par rapport au sang qu'elle contient : quand on fait bouillir on pense que le sang s'évapore ; dans le grillé, le sang et la graisse tombent ; dans le boucané le sang sèche.
Quand on voudra simplement faire réchauffer une sauce on dira tasihnëi 331 : par exemple Liniaja tuma tasihnëi, "L. réchauffe la sauce".
Chacun des termes recensés possède une négative. On devra particulièrement veiller à ce que la chair bouillie (tïjetpï) ne soit pas "à moitié cuite" (ëtïjelahnë, "pas encore cuite"), c’est-à-dire qu’elle ne contienne pas encore un peu de sang. "Ce qui est immangeable c’est le sang rouge, la nourriture saignante" (Pk). Car nous savons que "le cru", ipine, est la nourriture des jolok et des sauvages, et que sa consommation fait acquérir leur caractère dévorant, dévorateur : on devient soi-même un amateur passionné de chair crue ! La tradition orale fournit de nombreux exemples de cette transformation terrible : "on ne mange jamais cru ; on dit qu’autrefois un Wayana mangeait cru, avec sa famille. Ils mangeaient les gens ; leur famille a grandi... Il n’y en a plus maintenant. Les jolok mangent cru. On peut manger cru aussi mais alors on devient dangereux, on va s’attaquer aux autres pour les dévorer". Souvenons-nous aussi qu’il y a longtemps les vrais jolok ont pénétré dans un Indien nommé Namijai, et qu’il s’est mis aussitôt à dévorer crue sa petite-fille (p ?). Quelle que soit la société, il paraît « incontestable que l’extrême embarras, quelquefois l’inquiétude, que suscite son ingestion [au sang] renvoie à une peur primitive violente, celle d’être assiégée par les désirs de dévorer et de réaliser l’orgie cannibale 332, celle d’être aussi propulsé vers la monstrueuse animalité » (Durif-Bruckert, 1994 : 164) et ceci car elle renvoie à « sa consistance charnelle, sa dimension sauvage, son origine animale..."celui qui a le sang rouge" » 333.  On emploie aussi ipine pour les légumes crus, qui n'ont subi aucun traitement : le simple fait de les saler les rend ipinela comme l'est la viande boucanée ou  séchée... Bref ipine s’oppose à tous les modes de préparation comme le cru au cuit.  Mais ce terme possède un deuxième sens, "frais", juste tué ; on dira pakira man ipine, "le pécari est frais", qui s’oppose à ipinela. Surgit alors une deuxième opposition entre ce qui a [806] un goût de fraîcheur, et qui est bouilli, et ce qui ne l’a pas, c’est-à-dire pour les Wayana le boucané, le surgelé, voire le pourri. Cette deuxième césure s’éclaire si l’on sait que ipine peut s’appliquer aux humains : dire Tenepo man ipine c’est dire qu’il est frais, qu’il fait jeune. L’explication est là : ipine suppose que la chose ou la personne a de l’eau dans son corps, contrairement au boucané, au surgelé mais aussi au vieillard (en effet, pour dire qu'on a vieilli, on peut utiliser ipinela wai tëtïhe, littéralement "je suis devenu non cru") qui sont estimés sans eau. En fin de compte ipine désigne donc le substrat brut, à l'état naturel, de celui qui a subi une transformation.
 
 
	 
	état	humidité
	ipine	cru/nature	goûteux, acqueux
	ipinela 	transformé/culture	pas ou peu goûteux, sec

 
Le cru s’oppose au cuit, en ce qui concerne l’état, comme l’aqueux au sec et le goûteux au non goûteux. Ceci nous renvoie à l’appréciation que le boucané, le salé, les conserves... n’ont pas de sang, et au dilemme fondamental : le cru est immangeable bien que très goûteux, très riche, mais ce qui s’en éloigne trop n’a plus de goût et/car plus de sang. Seul le bouilli réalise ce compromis délicat entre le goût et le cru, entre le sang et le danger. 
Cela a été remarqué depuis longtemps : « dans la plupart des sociétés, ce n'est ni le langage, ni la technique, ni la société qui sont posés comme éléments de différenciation entre l'homme et l'animal, mais la domestication du feu. Et pas n'importe quel feu. Pas le feu qui permet de défendre ou d'attaquer, pas le feu qui chauffe ou éclaire... mais bien le feu culinaire. Plus précisément l'homme est l'homme parce qu'il mange cuit » (C. Perlès, 1979 : 9). En fait cela ne rend pas totalement compte de la réalité culinaire dans la société qui nous préoccupe. Chez les Wayana le cuit n'est emblème de la culture qu'autant qu'il est la forme la plus achevée du transformé : ce qui différencie l'homme civilisé des sauvages, des animaux et des jolok c'est qu'il prépare sa nourriture (ne serait-ce qu'en la salant ou en mettant maintenant de l'huile dessus), qu'il agit sur son état brut. La cuisson par le feu n'épuise pas les modes de transformation, et ne rend donc pas totalement compte de la catégorie ipinela. Voilà en tout cas un élément de réponse à la question que nous essayions de résoudre plus haut, et que ni l'origine, ni l'omole... n'avaient pu trancher, sur la spécificité humaine dans le monde. Ce qui différencie l'homme des autres entités qui peuplent la terre, ce qui fait la spécificité de la personne humaine, c'est bien finalement le fait qu'elle mange préparé, cuisiné.
 
[807]
XX-2-4- la fermentation
 
Tïjehnai signifie "fermenter", et ijehnatop "la fermentation". On dira tuma tïjehnai, "la sauce fermente". "Un liquide qui fermente" (en train de fermenter) se dit tïjehnahem, et ce qui est déjà fermenté ijehnatpï.
On peut rendre compte de la fermentation d’une autre façon, par métonymie. Ainsi tïhmomotse c’est "bouillir", avec des bulles qui montent ; mais le mot signifie aussi "fermenter", "parce qu’il y a des bulles comme dans ce qui bout". Ihmomatpï c’est donc à la fois "le bouilli" et "le fermenté". On rencontre souvent cette association : par exemple Y. Verdier note chez les paysans de Minot, à propos de la sauce d'ailleurs, qu'ils disent bouillir pour fermenter (1976 : 349). Toujours basé sur les bulles, le rapprochement avec tïjakhenai, qui veut dire d’abord "pétiller, mousser", et par extension "fermenter" (okï tïjakhenai). Le même terme sert à caractériser, selon la même métonymie, un étang qui sèche et où des bulles apparaissent mais aussi la sauce que l’on n'a pas réchauffée et qui est en train de passer car elle fermente. Jakhenatop indique "les bulles qui montent et la mousse" quand elle est peu abondante. Car si la mousse est abondante on emploiera toklonai. "Si on ouvre une bière ça mousse d’abord beaucoup, et on dira toklonai. Puis ça se dépose et il en reste un mince voile en surface : ça c’est jakhenatop". Un terme plus récent, Putikililikatop (= putikputik katop), sert à désigner "les bulles qui montent et le pétillement" : putikililikatopke tïjakhenai, "mousser" (est le résultat) du pétillement. On peut rendre un liquide mousseux, par exemple en le secouant ou en l’agitant : tuna tïjakhenanïphe Aimaja kulake, "A. a rendu l’eau mousseuse avec le tacari". 
C'est l'idée de bulles qui tournent qui rend compte de l'ivresse, nous l'avons déjà noté. Je me demande s'il ne faut pas mettre en partie sur le compte du pétillement, des bulles ascendantes, et donc de la légèreté (voir à X-2-6-3 ; XIII-3), de l'attirance vers le haut, l'attrait des Wayana pour la bière de manioc fermentée aussi bien que pour le bouilli : ils rapprocheraient du ciel de l'éternité ?
 
[808]
 
XX-3 Du sang des aliments ;
bons et mauvais aliments
 
XX-3-1 -  le sang des aliments
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Pour aller plus loin, je suivrai l’itinéraire explicatif de notre vieux complice Pïleikë ; il résume très bien la pensée wayana à ce sujet, car, pour une fois tous les avis convergent, même s'ils sont souvent fragmentaires ! Et d’abord, il faut remonter dans le temps, revenir aux origines.
" Au début le sang vient du ciel. Kujuli a servi d’abord les hommes et les jolok ; puis il a servi les autres. D’abord le gibier et ensuite les arbres et tout le reste. Le sang des arbres est clair car presque tout a été donné aux hommes et aux jolok, ensuite au gibier, et il en restait peu pour les suivants", et donc Kujuli a dû diluer. Chaque élément qui peuple la terre a du sang, dont on peut deviner la couleur : "le sang de l’eau est très clair, celui des criques,  car les fleuves n’ont pas de sang ; on peut dire que les criques sont le sang des fleuves" 334, "celui de la cassave est blanc, comme son jus ; celui des arbres est rose, celui du gibier comme le nôtre". On trouve là une association déjà relevée plusieurs fois, celle entre clair/faible et foncé/fort : si le gibier est le plus dangereux, s’il nécessite d’être traité et contrôlé, c’est parce que son sang est le plus foncé (fort) que nous puissions manger.  
Ceci étant donné, les Wayana posent une corrélation sans appel : "les gibiers ont des jolok" (nous l’avons montré). Mais "tous les poissons, sauf le pacusin blanc, les petits poissons à écailles opi et la carpe talani, ont des jolok car ce ne sont pas de vrais poissons (mïle, authentiques) mais ce sont des chenilles”. Par ailleurs,  “plus un gibier est gros plus il a de sang et plus son jolok est fort. Le tapir a le jolok le plus fort, plus fort que celui du jaguar, et c’est aussi le plus dangereux" : on trouve ainsi chez l’animal entre sang et jolok le lien déjà décrit chez l’homme entre sang et omole. Plus un animal est gros, donc plus il a de sang 335, et plus son jolok est fort donc redoutable, plus on devra réglementer sa consommation. Les aliments d'origine animale ne sont pas les seuls à posséder du jolok : [809] "la cassave comme les légumes ou le cachiri 336 ont aussi un jolok ;  d’ailleurs c’est le jolok de ce dernier qui rend ivre". Rappelons que le jolok est à l'animal ce que l'omole est à l'homme. Jolok est donc un autre nom  pour l’omole des animaux ; "jolok c'est l'omole des animaux". 
D’où viennent que tous les aliments ont des jolok à l'exception de opi, pasina, et talani qui ont pourtant un peu de sang ? Nous avons soufflé la réponse quelques lignes plus haut : ils sont les seuls à ne pas résulter originellement d'une transformation, et notamment d'une transformation de chenille !
 
	“Par exemple le mapoto est une chenille transformée, et tous les gibiers ont des jolok. Tous les poissons sauf le opi, le pacusin blanc et talani sont des chenilles transformées. C’est jadis qu’ils se sont transformés. Car au début il n’y avait rien dans la rivière ; mais quelqu’un a demandé au pïjai de mettre quelque chose dedans. Alors les pïjai ont transformé des chenilles en poissons, mais aussi d’autres choses : ainsi le coumarou (watau) a été fait avec l’algue (wïja), une variété de carpe avec le fromager ehpaimë... (l’arbre qui donne la graine dont raffole tel poisson (et qu’on utilise pour l’appâter) a servi autrefois à créer ce poisson). À la même époque le gibier, tous les gibiers, se sont créés par transformation. Ainsi alawata (le singe hurleur) vient de la transformation d’une femme tïpijutpë (c’est pour ça qu’il aime les graines)... Donc il n’y a pas de vrai gibier. Le vrai poisson c’est fait par Kujuli, et c’est aussi son repas” (Pk). 
 
D’ailleurs on peut constater par l'observation que opi et pasina (Myleus ternetzi), beaucoup ajoutent la carpe talani, ont été créés comme nourriture et rien d’autre : ils n’ont pas, à l’opposé de tous les autres poissons, de vers ou chenilles dans les ouïes 337, "c'est pour ça qu'on considère que c'est la meilleure nourriture, mais aussi car ça n'a pas de jolok, contrairement à tous les autres aliments" ; on trouve quelque chose d'approchant chez les Huni Kuin où les yuinaka kuin sont « les animaux "idéalement comestibles" », nourriture des ancêtres et nourriture exclusive de l'homme, « animaux à l'esprit faible ils ne nuiront jamais à celui qui s'en nourrira. Ils seront par là nourriture inoffensive, même pour les plus fragiles » (Deshayes et Keifenheim, 1994 : 152-153). De plus (ceci explique cela) leur comportement n'a rien d'étrange et ils sont petits, voire minuscules pour opi.
Au total, ce qui fait problème semble être la présence du couple sang/jolok dans tous les aliments à quelques exceptions près. Ce type de constatation est très répandu à [810] toutes les époques et dans tous les continents. On sait que « dans l'Ancien Testament, en effet, le paradis terrestre est végétarien... Ce n'est qu'après le Déluge que Dieu donnera à l'homme le droit de manger de la viande, à la condition qu'il s'abstienne du sang » (Fischler, 1990 : 120) et Farb et Armelagos précisent que « tel qu'il se présente dans l'histoire d'Adam et Eve, le dogme original de la création suppose que tous les animaux possédaient un esprit, résidant dans leur sang. C'est pourquoi il fut interdit de manger de la chair jusqu'à l'époque de Noé. Pour compenser la permission qui lui fut donnée de sacrifier des animaux, les Hébreux durent se conformer à des règles très strictes... » (1985 : 134). Comme le dit pertinemment  Menget « l'idiome des humeurs et celui des esprits ne sont que deux variantes d'un même discours » (1989 : 96) : mais selon la culture l'accent est mis sur l'un d'eux.
Un bref rappel de physiologie va nous permettre de compléter. C’est Kujuli qui commande aux hommes l’envie de manger de tel ou tel plat en fonction des besoins : on a même vu le rôle respectif de l'omole dans la gestion de la nourriture (V-1-4 ; V-2-3). On mange pour rester en vie, pour avoir envie de travailler", et "notre sang, notre force c’est notre omole" : "l’omole est plus forte chez ceux qui ont beaucoup de sang car elle en a besoin" et "tous les aliments, que ce soit l’eau, le gibier ou la cassave ont du sang qui va dans notre sang" (Pk). Or "le sang est comme nous, c’est comme notre omole, il mange ; mais alors que nous mangeons de tout, le sang ne se nourrit que de ce qu’il y a de plus pur (ipokelan mïle, "le meilleur authentique") dans le sang des aliments. Quand on perd du sang, le sang des aliments va le nourrir" ; Pïleike emploie le mot tëwëtse, "servir à manger" (au sang), alors que Panapasi et Kulijaman utilisent l'expression mïu anumhak tïhe, "rendre le sang fort", le renforcer. "Chaque aliment a aussi de la graisse, et c’est cette graisse qui va donner la nôtre ; ainsi le singe qui mange des graines grasses sera gras. Donc le meilleur des aliments va dans notre sang, la graisse dans notre graisse et ce qui donne les féces, ce sont les mauvaises parties des aliments". Rappelons-nous aussi que "quand on est très maigre on a perdu beaucoup de sang, si on en a beaucoup on est gros". Tout se passe comme si graisse et sang allaient de pair : ce qui est gros a forcément beaucoup de graisse, et de sang. On peut même expliquer par cette équivalence le fait que la noix cajou donne l'affection tëtopai, réservée à la contamination par le sang frais (sang des lochies notamment) : "oloiputpë peut donner tëtopai à cause de la graisse qui reste si on l'a pas assez cuit 338" (P).  
Résumons : tous les aliments ont du sang, celui des gibiers étant le plus fort qu’il nous soit donné de manger, et plus gros est l’animal plus fort sera son sang, ce "sang" qui "nourrit" le nôtre. Mais plus le sang est fort, plus il aura de pouvoir jolok, donc plus le [811] danger qu’il y aura à le consommer sera grand en vertu de l'opposition omole/jolok déjà mise en valeur. On peut donc établir une corrélation positive obligatoire entre quatre termes qui sont indissociables dans le système des aliments, sang/jolok/graisse/danger. La variation de l’un entraîne nécessairement une variation dans le même sens des autres. Un animal maigre par exemple, du fait qu’il est moins volumineux aura moins de sang et donc une omole plus petite et présentera un danger réduit par rapport au même animal gras ; un petit animal a moins de sang qu’un gros et son omole est de ce fait plus réduite, d’où son faible danger ... Cependant il ne faut pas prendre les choses au pied de la lettre, comme nous allons mieux le voir : la quantité de sang attribuée à chaque espèce est une façon d'indiquer son degré de tabou, de danger, de potentiel de pollution. Ce qui est mis en oeuvre c'est l'opposition fondamentale déjà évoquée entre omole humaine/jolok animal et dont Pïleike nous fournit une preuve supplémentaire : "tous les aliments ont du sang, que ce soit l'eau, la cassave, le gibier... et ce sang va dans notre sang, il devient notre sang. Si un aliment est touché par un jolok (akuwalïnpë) il est pourri (en jolok) et tu auras la diarrhée [c'est moi qui souligne]" . Cela atteste en tout cas de la puissance du pouvoir de putréfaction du jolok, qui se comporte comme un facteur d'anti-vie humaine.
Essayons maintenant de voir comment les Wayana utilisent ces données.
 
XX-3-2 - Tëhem mïle/tëhem wïpï :
les bons et les mauvais aliments
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Remarquons d’emblée que, lorsqu'on parle d'aliments, c’est de chair animale (tëhem) qu’il s’agit par définition.
Les choses sont toujours ainsi présentées par les Wayana : d’un côté "les mauvais aliments", tëhem wïpï, caractérisés par leur forte charge en jolok (et en jëlukë) et de l’autre "les authentiques aliments", tëhem mïle, dont les jolok (et jëlukë) sont faibles. Tout semble clair, à écouter Mimisiku : “ceux qu’on mange depuis nos ancêtres sont les bons aliments ; ceux qui sont bons ont des jolok ou des jëlukë faibles. Les autres peuvent donner la diarrhée, mal au ventre, mais parfois seulement, pas toujours ; ça donne même du sang. Maintenant comme on mange varié on est plus souvent malade, et les maladies donnent le vieillissement ; ou Muloko "les tëhem wïpï ont des jëlukë très forts alors que ceux des tëhem mïle sont plus faibles... opi et pasina ont des jëlukë très faibles, c'est pour ça qu'ils sont de bons aliments". 
[812]
Précisons un peu. Mïle a la même racine que "sang" (mïu) et signifie à peu près "authentique", "vrai". Les tëhem (tëhamo au pluriel) mïle sont donc "les aliments authentiques", originaires (on a vu que les Desana ont un concept similaire), avec la connotation, nous l'avons signalé plus haut, de pur, c'est-à-dire d'inoffensif. L’archétype de cette catégorie est représenté par les petits poissons opi, le pacusin blanc pasina et la carpe talani : ils sont la nourriture de Kujuli, ils ont été conçus à l’origine comme nourriture et ne résultent pas de transformations. D’autres aliments cependant, sans être aussi "purs", entrent dans cette catégorie ; mais là, la liste est variable selon chaque informateur. Il ne semble y avoir aucune limite franche. Mimisiku y place presque tous les animaux tandis que d’autres sont beaucoup plus restrictifs.
Quoi qu'il en soit le principe est toujours le même ; ainsi manger du ili va rendre lent, paresseux ; "ëwok (le hocco), les jeunes normalement ne doivent pas en manger, on devient tamusi car on trouve que c'est comme un vieillard, ça donne aussi upsikë (des boutons sur la tête)" ; "kijapok (le toucan), les jeunes ne doivent pas en manger sinon ils deviennent tamusi (vieux)" ; manger les extrémités des mammifères rend maladroit... Notons que c’est moins ici la maladie qui est redoutée que le vieillissement 339 (ijume ëtïtop, litt. "devenir vieux") ; témoignant d'une grande peur devant la déchéance physique voleuse d'autonomie dont la vieillesse est le prototype. Dans un passage de la geste de Kailawa, il est dit du père de celui-ci "il est malade de vieillesse, ne peut plus marcher ; c'est l'etamesi  (l'effecteur de la magie sympathique) qui l'a atteint, c'est à force de manger n'importe quoi, avant. Alors le père reste immobile, seule sa mère n'est pas encore atteinte [car elle a mieux respecté les interdits alimentaires]". Le vieillissement est défini par les rides de la peau et le syndrome etumhalalak, qui se caractérise de la façon suivante "on a mal partout. On est comme un vieillard, on a du mal à se mettre debout, à marcher, on est raide" (A). On rencontre ce syndrôme aussi après un gros effort. Pilima en rend compte par une atteinte de l'omole globale et Pïleike par une altération du sang, mécanismes complémentaires du vieillissement. Le type précis de douleur  est appelé tënililim, douleur articulaire à la mobilisation.
Il est donc entendu et prouvé maintenant que tous les aliments peuvent être définis par le couple sang/jolok, et que le danger est à proportion de la force symbolique du couple : si le opi et pasina sont les archétypes des aliments authentiques, c’est parce qu’ils n’ont pas [813] ou presque pas d’omole. Les choses seraient donc faciles ; à la limite on pourrait ne manger que des opi, des pacusin, des fruits et des légumes et on vivrait vieux et en bonne santé, comme le pensent les Wayana. Mais, si en théorie tout semble simple et ordonné, ce n’est plus le cas quand on passe à la pratique. Malgré des variations inter-individuelles importantes entre les informateurs, les poissons sont globalement rangés dans la catégorie tëhem mïle, sauf un gros poisson carnivore comme le pëne (Serrasalmus rhombeus), et plus rarement l’aimara (Hoplias aimara) ou watau (Myleus pacu). D’autres animaux, comme la poule (kulasi), le paresseux (ili), le daguet rouge (kapau)... sont systématiquement classés tëhem wïpï, alors que certains comme le hocco ëwok, le pécari ou l'agami passent d’une catégorie à l’autre en fonction des individus interrogés. 
Prenons quelques exemples significatifs (tableau n°28) : 
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	informateurs	Bons aliments	mauvais aliments
	Mimisiku	 tapir, singe atèle, pécari à collier, pécari à lèvres blanches, hocco, aimara, coumarou…	pirai, daguet rouge...
	Alatalipo	pécari à lèvres blanches, agami, coumarou...	hocco, paresseux, pécari à collier, paresseux laineux, tapir, pirai, marail, daguet rouge...
	Muloko	pécari à lèvres blanches, grand tinamou, colombe à front gris, différentes variétés de bière de manioc (hakula, umani), ...	paresseux, poule, hocco, coumarou (deux variétés), agami, daguet rouge, pirai, tapir, la variété kasili (cachiri jaune) de bière de manioc, les conserves en boites...
	Pïleike	singe atèle, singe hurleur, pécari à lèvres blanches, tatou à neuf bandes, aimara, agami, coumarou...	tapir, daguet rouge, tortue terrestre, hocco, poule, tamanoir...
	Pilima	aimara, grand tinamou...	paresseux, daguet rouge, gymnote électrique...

 
Mais le plus étonnant, et qui semblerait à première vue contradictoire, c’est que pëinëkë, le pécari à lèvres blanches, un des plus gros mammifères que chassent les Wayana, est toujours mis dans la catégorie tëhem mïle 340. Par ailleurs Pilima et Pïleike sont formels : la "puissance hématologique" ne dépend pas que de la taille ; tel animal pourra avoir plus de [814] sang (donc être plus menaçant) qu'un animal d'une espèce plus grosse car son sang est plus puissant. Le terme sang est donc employé métaphoriquement (ou métonymiquement) pour désigner la puissance potentiellement tabou de l'aliment. Il faut donc faire appel à d’autres facteurs, indépendants de la taille, qui peuvent faire redouter un animal à partir d'autres bases que celle-ci.   Des critères morphologiques ou comportementaux interviennent, qui sont les signes visibles de la force du pouvoir de transformation etamesi 341 : "ce sont les tëhem wïpï qui donnent les ëhetameimatop les plus graves" (Pk). Ainsi le daguet rouge est toute petit par rapport au tapir ou même au pécari à lèvres blanches ; si ce dernier doit son fort lëwë à sa taille (donc à la force de son "sang"), le daguet le doit à la bizarrerie de ses tressaillements qui en font "le chef de lëwë". Mes deux collaborateurs qui manipulent le mieux la langue française traduisent parfois le mot wïpï par "bizarre". En fait il est vrai que toute particularité étrange (bizarre) d’un animal (morphologique, comportementale ou autre) peut le faire entrer dans cette catégorie, en-dehors de tout rapport avec le sang (poisson carnivore, lenteur du paresseux, frissonnement du daguet...). Kulijaman, qui voulait m’expliquer les détails du mécanisme de la sanction de la rupture d'interdit (tëhetameimai) dit : "on doit savoir comment l’animal vit si on veut savoir à quelle classe (alimentaire) il appartient. Ses gestes bizarres, étranges (wïpï), son comportement. Ainsi le coumarou mange des algues, et ces algues lui donnent des vers qui sont comme des chenilles. C’est pour ça qu’à certaines périodes on ne doit pas en manger. Le pirai donne du sang 342... Et c’est comme ça depuis toujours, je n’en sais pas la raison".
Par ailleurs des contraintes mythologiques interviennent pour moduler le potentiel offensif de l'aliment. Revenons à l'exception que constitue le pécari à lèvres blanches ; en premier lieu on doit se reporter au mythe "pëinëkëjum eitoponpë" (XVII-2-4-1) ; il faut ensuite écouter les commentateurs nous expliquer qu'il y a un jum pour chaque espèce précise : ainsi "il y a un jum pour le gros pécari (c'est un Wayana qui se transforme) et un autre pour le petit qui est le vrai pécari - pëinëkëhle - mais tous les deux donnent tëhetameimai "(K). Pïleike précise les choses : "pour chaque animal il existe plusieurs variétés ; par exemple pour le pécari à lèvres blanches on trouve panatalaka ou tïpanakolokhem (joues blanches, agressif, assez gros ; donne lëwë) ; wanëk jelut (donne la diarrhée) ; hupuli (diarrhée et vers intestinaux muwa) ; tulekeke (taille moyenne, agressif, courageux, ne fuit pas mais charge, c'est cependant le meilleur à manger car sa chair est tendre comme celle du pécari ; donne les convulsions lëwë) ; pëinëkëhle, "le pécari authentique" (c'est celui qu'on mange habituellement, ça ne donne rien, pas tëhetameimai ; [815] on peut le manger n'importe quand 343, même après l'initiation ou l'accouchement). On les reconnaît (ces variétés) à la taille et à la couleur".  Il semble donc qu'il y ait une variété authentique, originelle, et d'autres qui sont des produits de transformation ; c'est ce que veut signifier Pilima quand il avance que le jëlukë "c'est peut-être parce que ces animaux étaient des chenilles à l'origine", ou Pïleike lorsqu'il affirme que "tous les animaux ont plusieurs jolok, comme le pécari à lèvres blanches, mais la variété la plus authentique de chaque espèce n'en possède pas.  Les poissons, les oiseaux en ont ; opi (le fretin) n'en a pas...". Cette variété, la "vraie" variété, n'est pas susceptible de donner la maladie tëhetameimai, c'est-à-dire n'est pas capable de répondre à une rupture d'interdit la concernant : elle n'a pas d'etamesi, donc pas de jëlukë, puisque jëlukë c'est ce qui est transformé. 
 
Ainsi un ensemble de facteurs conditionne la puissance offensive de l'ensemble sang/jolok :
- la taille
- l'étrangeté morphologique ou comportementale
- la place dans la mythologie
 
Le concept de "puissance hématologique", qui ne fait pas assez la part aux facteurs non humoraux, sera remplacé avantageusement par la suite par celui de "coefficient de transformation".
Une chose est certaine toutefois et fait l’unanimité, c’est "qu’autrefois on ne mangeait pas n’importe quoi, on respectait les règles alimentaires", et qu'en conséquence "avant les gens vivaient plus vieux" et plus en forme ; "les Upului respectaient plus que les autres les interdits alimentaires : c'est pour cela qu'à quarante ans ils étaient encore costauds alors qu'ils étaient déjà âgés" (A) : l'alimentation conditionne en partie notre longévité. Or voilà comment les choses ont changé : "avant les jeunes ne mangeaient pas des aliments néfastes  (tëhem wïpï),  comme les vieux. Mais un jour un jeune avait très faim et il a mangé un hocco. Après ça, bien que le hocco soit un aliment néfaste tëhem wïpï, il n’a rien eu, pas de maladie. C’était Jaleimë, un de mes oncles. Et depuis on l’imite. Maintenant on mange de tout. C’est pour ça que les jeunes vieillissent plus vite ; les apprentis chamanes seuls mangent exclusivement des tëhem mïle, et encore en petite quantité 344" (Pk). D’ailleurs "M., la fille de P., fait très attention ; pour ne pas vieillir elle ne mange que des tëhem mïle" (A). On pourrait considérer qu'il s'agit là d'un régime de jouvence.
[816]
On comprend alors pourquoi il n’y a pas de code commun : chacun fait ce qu’il veut avec les interdits ; le temps du respect de la règle, du règne de la tradition dans le domaine alimentaire est révolu. Seules subsistent la reconnaissance de l’innocuité parfaite de opi, pasina et talani (bien que certains n’admettent pas cette dernière dans ce groupe) ainsi que la notion qu’il y a des aliments plus dangereux que d’autres. Il est donc bien inutile d’essayer d’en dresser la liste, si jamais elle avait existé de façon stricte. Il est probable que la liste des tëhem mïle s'est enrichie et continue de s’enrichir d’éléments appartenant à celle des tëhem wïpï. Par une procédure d’essai et d’erreur comme celle que nous verrons avec tëhetameimai il est raisonnable de penser que toutes ces classes sont en train de s’ouvrir en permanence, et peut être de se fermer par ailleurs ; certains aliments autrefois admis étant maintenant rejetés. La liste des tëhem wïpï est ouverte également ; ainsi les conserves occidentales l'ont récemment enrichi.
On sait maintenant pourquoi la liste est flottante, entre les deux pôles que forment les tëhem mïle archétypaux que sont le menu fretin (opi), le pacusin blanc pasina , la carpe (talani345) et de l'autre les aliments totalement immangeables par quiconque et auxquels nous consacrons le paragraphe suivant. Entre les deux, il existe des aliments flous et des tëhem wïpï, dont tous les Wayana par contre admettent qu’en manger fait courir deux risques : le premier est de hâter le vieillissement, le second de procurer des maladies du groupe "tëhetameimai" que nous aborderons au chapitre suivant dans le cadre d’une "logique des différences". Les Wayana emploient un terme, pour les caractériser, qui signifie littéralement "le coup, (ou la blessure) par la nourriture", otïja uhmotop : il est admis que seuls les vieillards peuvent en consommer sans problème. 
 
On peut présenter maintenant le tableau suivant (n° 29 ), où il apparaît que le degré de "pureté" est en rapport inverse avec celui de danger 346.
 
[817]
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	Voir le tableau no 29 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
Les ëtëpïn sont les opposés exacts des tëhem mïle les plus "purs" ; ce sont des « noyaux immuables » comme le sont les aliments kuin et bemakia chez les Huni Kuin (Deshayes & Kafenheim, 1994 : 193). La catégorie intermédiaire est constituée par les aliments qui étaient généralement des tëhem wïpï à petit potentiel néfaste, et qui sont généralement en voie d'incorporation dans la catégorie des tëhem mïle grâce à un processus de validation empirique de type essai/erreur ; elle est destinée à s'ouvrir de plus en plus, constituant la transition dynamique vers le mangeable. Je ne crois pas que l'on puisse affirmer que l'extension de ces catégories reflètent les qualités de chasseur ou de pêcheur de l'informateur, les bons chasseurs/pêcheurs limitant la catégorie tëhem mïle puisqu'ils sont capables de choisir le gibier, les mauvais chasseurs/pêcheurs l'ouvrant le plus possible pour justifier du fait qu'ils ramènent ce qu'ils trouvent, comme cela a pu être constaté ailleurs (Deshayes & Kafenheim, 1994 : 196).
[818]
XX-3-3 - l'immangeable absolu, 
la nourriture impensable
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En ce qui concerne les aliments regroupés sous la catégories ëtëpïn, nous avons vu qu’ils pouvaient être spécifiés selon leur origine. Ce qui est certain c’est que la catégorie ëtëpïn est différente de celle des tëhem wïpï :  "tëhem wïpï ce n’est pas ëtëpïn ; ëtëpïn on ne doit jamais en manger" (A), ni les jeunes ni les vieux. À dire vrai je ne saurai mieux définir cette classe que les Wayana eux-mêmes : "ëtëpïn c’est ce qu’on ne doit pas manger", "ëtëpïn c’est pas bon pour nous ; on n’aime pas ça !" ;  tëhamo tapek, ce sont littéralement "les non viandes" soit "les animaux non comestibles" (Van Velthem, 1996 : 11).  Cette catégorie inspire le dégoût, la répulsion, ulale eitop 347, à cause principalement de l'odeur ou du caractère carnivore de l'animal ; ce dégoût inspiré par les animaux carnivores (ipine tëtukhamo) aux Wayana va dans le sens de leur répulsion unanime pour le sang. Néanmoins on constate que les poissons carnivores, comme pëne (Serrasalmus rhombeus) , sont consommés, mais il est vrai que "leur sang est moins fort" 348. On dira ulaphakmatsan pour ce qui dégoûte, et  l'on me cite pêle mêle comme appartenant à cette catégorie les féces, le jaguar, le vautour-pape (kulum ; kulum ulale man Wayana, "le vautour est dégoûtant pour les Wayana"), la forêt le matin (?), la boue, les charognes, les plaies sur quelqu'un, quelqu'un de très vilain ; le vautour "c'est sale, ça pue, et pourtant c'est beau et on ne le tue pas" ; l'opossum aquatique (awaleimë) mange des oiseaux et des poules, "c'est ëtëpïn car c'est carnivore, ça pue, on le sent de loin"...  "Tout ça on ne mange pas". Un informateur me dit un jour que "les animaux sales sont pëlë (crapaud), pipak (Pipa pipa ; variété de grenouille dont le mâle enfonce les petits dans le dos de la mère, où il vont maturer) et aussi le jaguar, l'anaconda, alu (le porc-épic, Coendou melanurus) ; ils ne sont pas bons à manger". Comme je lui demandais ce qu'il y avait de sale chez l'homme il répondit en utilisant le même terme que pour les animaux : les féces, la sueur, les ongles et un peu moins l'urine.  "On ne mange jamais d'anaconda car ce n'est pas bon à manger", et certains animaux sauvages peuvent rendre malade car "ils mangent n'importe quoi, de l'anaconda par exemple et d'autres saletés qui sont interdites" 349. "Wakalaimë (Egretta alba) sent mauvais comme tuna aklo (ind.), c'est pour ça qu'on ne les mange pas, c'est ëtëpïn" ; "pëne c'est [819] carnivore, ça mange des poissons, des serpents moyens et ça s'attaque aux chiens". Toute une liste d'animaux est ainsi stigmatisée :  la chauve-souris lele "mange le sang des animaux" ; l'urubu awïla "mange des charognes, c'est le peito du vautour pape car il descend avant lui, on ne le mange pas car c'est ulale" ; oklai, l'engoulevent, "on pense que c'est jolok, qu'il transporte des akuwalïnpë" ; l'oiseau kutkutuli (Spizaetus ornatus)"on pense que c'est jolok, c'est dangereux" ; pupuli, le hibou Glaucidium brasilanum, "c'est un peu jolok c'est pour ça qu'on ne le mange pas" ; la loutre "awawa est carnivore, ça mange des poissons et aussi quand ça vient à terre ça peut manger de l'agouti ; ça ne se chasse pas, on n'a pas le droit, c'est pïjai. C'est ëtëpïn, on n'a pas le droit de le manger ; ça respecte les hommes". Il est intéressant de remarquer que pour certains animaux ëtëpïn et puissants comme la loutre, l'anaconda... les informateurs insistent sur l'échange de respect entre l'animal et l'homme. 
La mythologie est un autre pourvoyeur de motif de dégôut ("ëkëjuimë (l'anaconda) était un Wayana et les anacondas sont toujours des Wayana ; ils ont cet aspect - de serpent - car ils sont les maîtres des serpents" (P)), et d'abord parce qu'elle fait de certains animaux des chamanes.
Finalement trois facteurs explicites principaux de dégoût émergent : 1) le fait d'être, toujours ou potentiellement, carnivore ; 2) l'odeur forte, et à cet égard les choses semblent fonctionner comme chez les Jivaros où « l'inclusion de certains animaux dans la catégorie du "nauséabond" est commandée moins par l'expérience empirique que par l'arbitraire culturel. Dans ce cas mejeaku peut être considéré comme un synonyme d'impur, un opérateur taxinomique à l'oeuvre dans tous les systèmes classificatoires du monde » (Descola, 1986 : 116) ; 3) la qualité de chamane et le respect lié à l'origine mythologique. Au total  on peut reprendre pour les Wayana la formulation de Descola : « un animal est réputé immangeable parce que les Achuar le convertissent en support de certaines qualités extrinsèques dont il devient alors le signifiant privilégié. Cette fonction emblématique de quelques espèces animales est particulièrement manifeste chez celles dont la consommation est prohibée, sous prétexte qu'elles constituent des métamorphoses d'êtres humains » (116). 
Il est clair en tout cas que le danger de la classe ëtëpïn repose sur d'autres bases conceptuelles que les autres classes d'aliments pathogènes ; ici on ne craint pas la transformation ; l'opération qui en éloigne n'est pas d'ordre intellectuel, elle s'inscrit dans le physique à travers le phénomène du dégoût et interdit de tricher. À la question "qu’est-ce-que ça fait si on en mange ?", la plupart ne savent quoi répondre, la question leur paraissant dénuée de sens (et moi dénué de bon sens) ; une ancienne m’affirma "si on mange de [820] l’anaconda ou du jaguar (entre autres) on va mourir", tandis que Muloko n’hésita pas à avancer qu’on serait dans ce cas tëtakamai (intoxiqué).
 
Pour préciser le contenu de cette catégorie, nous allons suivre le classement de Kulijaman. Non seulement, bien sûr, il lui est propre (il aurait pu ajouter encore d’autres éléments) et il est certain qu’une autre personne en aurait livré un différent, mais il est nécessaire de dire que, même pour le savant qu’il est, les choses ne semblent pas couler de source : autant il était à l’aise et rapide en ce qui concerne la sous-classe tëmnom, autant il dut parfois réfléchir, hésiter pour epïmnom et surtout elïmnom. Je pense qu’un Wayana moins versé dans la tradition aurait eu beaucoup de mal à me citer plusieurs éléments pour ces sous-classes. D'ailleurs Pïleike ne connaît pas d'epïmnom ni d'ememnom, excepté pisusuk (ind.)  "mais certains en mangent" et takamalaimë ; pour lui on peut tout manger. Excepté le manioc, la plupart des végétaux ne sont consommés, ai-je dit, qu'occasionnellement sous forme de goûter. Tout se passe en fait comme si la chair seule avait une importance réelle, sans doute à cause du moindre danger et du peu d’appétence des Wayana pour l’alimentation végétale qui fait que le problème  de choix est moins utile que pour les chairs ; dans ce cas epïmnom et ememnom sont des catégories théoriques, virtuelles. 
 
tableau n° 30 : les différentes catégories de non aliments  selon Kulijaman
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	tëmnom ("viande" immangeable)	loutres géantes et de Guyane, jaguar, martre, puma, urubu, vautour-pape, anaconda, une variété de poisson-roche (meikolo), le crapaud (pëlë)... 
	epïmnom ("légumes" immangeables)	génipa (americana et spruceana), Thevetia, Passiflora costata, et en fait toutes les graines de la forêt  :  les graines de Solanum lanceifolium, d'Alchornea sp...
	ememnom
("fruits" im- mangeables")
	le fruits des lianes en général, ceux de "l'arbre à chauve-souris" (leleju), de Psidium guaravaL., Inga alba, Inga bourgoni, Inga pezizifera, de ZeamaysL.,  Solanum rugosum…
	elïmnom ("liquides" immangeables)	le jus de manioc (neurotoxique),  la sauce pourrie (isaitatpï tuma), le cachiri pas assez cuit (ïtëpïn)...

 
[821]
Notons qu'il semble que les Wayana ne soient devenus mycophobes que récemment puisque Muloko nous affirme que "les champignons ne sont pas interdits puisque autrefois on en mangeait ; la mère de Mata [elle a environ quarante ans] aussi ; mais maintenant on n'aime plus ça", soutenu par Këiwa qui dit : "autrefois on mangeait le champignon kaka mais maintenant les jeunes n'aiment plus ça" 350. 
De même la répulsion pour les serpents ne semble pas ancienne ; pour Muloko les serpents en tant qu'espèce ne sont pas plus interdits que les champignons, "autrefois on mangeait un gros serpent de la forêt ; mais maintenant il y en a peu et c'est dangereux".
 
XX-4 Le défi alimentaire :
aliments et danger
 
XX-4-1 - mise en évidence du défi 
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La vie de la personne n'est possible que si le corps est traversé en permanence par un flux d'énergie qui est précisément représenté par les aliments : "le sang des aliments nourrit notre sang" ; "on mange pour avoir la force...". Notons que ce qui est recherché à travers le sang des aliments c'est l'énergie. Ainsi, on doit manger pour vivre, et plus un aliment a le sang fort plus il nourrit ; les gros gibiers et gros poissons seront donc les plus nourrissants non seulement quantitativement, ce qui est une évidence, mais aussi qualitativement. "Le gibier a plus de sang que les poissons et les fruits et légumes. Donc le gibier nous apporte plus (il est plus nourrissant)". Si on veut un corps bien nourri, donc plein d’énergie et de force, on doit consommer des aliments à sang assez fort, car "si on ne mange que des bananes et des légumes on sera malade ; on aura takamai, de la diarrhée, et aussi on maigrit car le sang n’est plus bon, il sèche car on manque de nourritures" ; "les gibiers ont plus de sang que les poissons et les poissons plus que les végétaux. Le cru a beaucoup de sang. Plus un animal est gros, plus il a de sang. Dans tout ce qu'on mange il y a du jolok ; celui des gibiers est plus fort que celui des poissons qui est plus fort que celui des légumes et des fruits" ; "dans le bouilli il y a du sang, dans le cru aussi, mais on ne le mange pas. Dans le boucané et dans le salé il n'y a pas de sang, pas plus que dans les conserves ou dans ce qui est frit. Dans le grillé il y a un peu de sang. Si on ne mange que du boucané on ne devient pas fort [c'est moi qui souligne]" (W). Autrement dit c’est la [822] composante sang/jolok des aliments qui en détermine en dernière instance la qualité nutritive ; car il est bien évident que « os alimentos são considerados como os insumos de construção e manutençao do corpo humano » (Van Velthem, 1996 : 22).  On retrouve cette idée dans la remarque suivante : "le boucané comme le salé n’ont presque pas de sang. Si tu tues un gibier il faut le bouillir de suite car si tu attends plus d’une journée, ça a perdu du sang (ce n’est donc pas nourrissant)".
La préparation influe sur la diade sang/jolok de chaque aliment : le bouilli en conserve ("le bouilli a du sang"), mais d’autant moins qu’il faudra cuire plus longtemps. Plus on bout un aliment plus sa valeur nutritive diminue car son sang sèche et s’évapore ; "dans le bouilli il y a beaucoup de sang, dans le frit et le grillé pas du tout ou très peu, dans le boucané et le salé pas du tout quand le boucanage et le salage sont finis" (Pp) ; idem pour les conserves occidentales.  Il est vrai que Pilima, tout en souscrivant à ce qui vient d'être dit, avance d'autres raisons : "la meilleure façon de préparer les aliments c'est bouilli, car avec la sauce ça fait beaucoup à manger [on trempe la cassave, ça dure]. Frit ça a moins de goût, et boucané ça fait sécher [donc vieillir] et même on va être tëhetameimai". Evidemment le cru a beaucoup de sang mais on ne le mange pas. On comprend en effet pourquoi un sang trop vif s’imposerait au nôtre,  son "principe vital" pourrait prendre le dessus sur le nôtre, effectuant la transmutation de l’homme en animal. Et c'est cela qui, en dernière instance, est en jeu : le brouillage des identités.
Le mode de cuisson, donc, module le facteur de risque (coefficient de transformation) mais de façon inégale : avec le bouilli il n'y a quasiment aucun risque : "le bouilli c'est le mieux car on chauffe l'eau et on jette les morceaux dedans ; ça devient blanc, puis, au bout d'un moment on les met dans la sauce et le sang continue de se cuire" (P) ; avec le grillé il y a un risque "car il peut rester des vaisseaux sanguins intacts ; on s'en méfie beaucoup ; du boucané aussi". Des particularités interviennent : "il y a des poissons difficiles à griller, comme le mulokoimë  (Brycon falcatus) car sa peau durcit de suite et l'intérieur a du mal à cuire" (P). Rappelons que le poisson est traditionnellement cuit avec ses écailles (ka pitpë, "la peau du poisson") comme le gibier avec sa peau.
Pour Erikson, qui a relevé aussi l'équivalence entre sang et esprit, « une des caractéristiques du groupe pano est de considérer qu'un animal n'est comestible que s'il n'a pas d'esprit, et l'on comprend pourquoi ils redoutent l'absorption de sang, qu'elle soit réelle (comme tous les Amazoniens, les Matis font archi-cuire leur viande) ou supposée » (1986 : 195). Chez les Wayana toutefois les choses se passent plutôt comme chez les Yanomamë où "l'image vitale" des animaux, équivalent du jolok wayana, « est pourvue d'un principe agressif qui risque de se retourner contre le prédateur humain de l'animal. Dans ce contexte [823] la transformation culinaire du gibier est conçue comme une réduction de ce pouvoir vindicatoire par l'élimination du pouvoir corrupteur de son sang dans la cuisson » (B. Albert, 1985 : 373) ; on ne désire pas ôter toute la puissance du sang (qui est énergisante) mais bien de la réduire. 
De ce fait l’alimentation idéale se résume à une hématophagie bien contrôlée. La viande est, malgré les dangers qu’elle recèle, ou à cause d’eux, l’aliment de référence, celui qui nourrit vraiment car elle a du sang fort. Le sang est en effet indispensable car, comme  nous l'avons montré, "c'est le sang des aliments qui nourrit notre sang". Encore faut-il le "décontaminer" (minimiser sa "sanguinité" dirait Erikson, 1986 : 195) afin qu'il ne nous blesse pas (la nourriture "blesse", "bat" - tuhmoi-). Et c'est bien sûr à la cuisine qu'est dévolu le soin de résoudre ce paradoxe 351. 
Ce qui distingue l'homme de l'animal c'est justement qu'il mange de la chair dont le sang, grâce à la cuisson, est en grande partie décontaminé : la chaleur de la cuisson éclaircit le sang qui se transforme  en une sorte de jus au pouvoir agressif très réduit mais tout de même encore capable de donner à notre organisme la force dont il a besoin puisque si l'omole est énergie, elle exsude en permanence. La cuisine résout ainsi le paradoxe de l'alimentation pour les Wayana, qui est de pourvoir à la réénergisation de la personne 352 avec une maîtrise maximum du risque, qui ne doit jamais être totalement exclu (puisqu'il donne la force), d'où la raison de la plupart des interdits alimentaires et l'explication du danger des aliments néfastes tëhem wïpï. Voilà posé le grand problème, ou plus exactement le dilemme : notre sang doit se nourrir de sangs assez forts ; or ces derniers présentent un danger certain 353. Le défi à relever, défi de tous les jours de toute la vie, est donc d’arriver à concilier les deux : le but de la cuisine n'est en fin de compte pas d'éliminer le sang, comme cela a été noté dans de nombreuses sociétés, mais d'atténuer son pouvoir d'aggression afin d'utiliser [824] impunément sa puissance énergétique, à condition toutefois d'être soi-même en état de résister. On conçoit que ce n’est pas facile. Les interdits vont nous y aider certes, mais aussi et d’abord notre estomac, vigile attentif : une fois qu’un aliment aura prouvé son pouvoir pathogène à notre égard il nous en détournera par le mécanisme du dégoût, mais avant tout il nous incitera à refuser certains aliments particuliers.
Avant de poursuivre, une petite remarque de Pïleike nous permet de joindre des fils épars ;  "en pratique, comme il faut bouillir longtemps le gibier de la forêt car il est dur, il vaut encore mieux manger le poisson". Or Van Velthem note aussi cette différence entre  "carne dura", ipun takëphe, comme les pécaris et, d'une façon générale, les mammifères et les oiseaux et "carne mole", ipun urarak comme les poissons, les insectes, larves (1996 : 11) et un peu plus loin elle parle de viandes dures et fortes (id : 25). Wejuku dit la chose suivante : "... Mais ils ont dit qu'ils étaient des pécaris à lèvres blanches ; que ceux qui étaient avec des okalat n'étaient pas bons à manger (c'est le pécari gros et poilu, au goût fort) alors que ceux qui avaient kuwai étaient bons à manger (c'est le petit pécari, meilleur au goût)". 
C'est une occasion de rappeler les associations que nous avons notées jusque là. D'un côté la série connotant la puissance : dur/épais/fort/ foncé/ chaud/ piquant/ omole-jolok puissant et  de l'autre la série symétrique opposée qui est du côté de la faiblesse : mou/liquide/faible/clair/froid/fade /omole-jolok faible. Dans le cas particulier de l'alimentation il faut se rappeler du fait que les poissons ont reçu le sang après les hommes et les gibiers, et qu'il est donc clair et, globalement, moins fort : la mollesse de leur chair en est un signe. Mais surtout, on s'en rend compte, le but de la cuisine est globalement de produire le passage de la première série vers la seconde.
Un point est à signaler : au cours d'un entretien Kulijaman affirme que "c'est parce qu'on mange de mauvaises nourritures que l'akuwalïnpë existe et reste sur terre". Or, on l'a assez dit, "tëhem wïpï c'est aussi une cause de tëtopai, et tëtopai est lié au mauvais sang" ; "avec les aliments authentiques tëhem mïle on ne sera jamais malade, mais si on mange des aliments néfastes tëhem wïpï on sera malade, surtout du lëwë et du mauvais sang... Les tëhem wïpï vont donner beaucoup de maladies, mal de tête, mal au ventre... et ces dernières rendent le sang mauvais" (M). Nous sommes donc en présence de la chaîne suivante : les mauvais aliments (tëhem wïpï), qui ont les potentiels sang/jolok les plus puissants occasionnent une altération du sang/omole de l'humain qui les consomme et lui font fabriquer  davantage d'akuwalïnpë, dont nous avons étudié le caractère de résidu, de trace morte et misérable ; ils corrompent la personne. Comment expliquer ce rapport ? Nous savons que le vieillissement est lié à l'assèchement du sang (par perte, mais aussi grâce au [825] feu, au soleil) : l'homme mijote sa vie durant jusqu'à être sec ; les veines du vieillard contiennent un suc presque dépourvu de principe vital. Et nous savons aussi que le sang est chaud. Finalement, et nous trouverons bientôt confirmation de cette hypothèse, la puissante chaleur (symbolique)  des sang/jolok exogènes, que la cuisine ne doit pas totalement anéantir, qui contribue à "cuire"  lentement notre propre sang/omole ; "trop sale", disent les Wayana, elle ne pourra remonter au ciel. Mais aussi la souillure kulo vient de l’air et de l’alimentation avions-nous dit ; il est temps de préciser que dans le premier cas ce sont les tëhem wïpï qui l'apportent. Plusieurs pïjai le disent à propos de l’apprentissage des futurs chamanes ; il faut leur laver les yeux (nous y reviendrons) car les mauvaises nourritures les ont comme obstrués par une couche de crasse qui empêche la double vue. L'akuwalï, futur akuwalïnpë, est bien cette partie corrompue de l'homme, interne ou projetée à l'extérieur. Retenons la notion que le chaud est une autre façon de représenter le danger d'un aliment.
Nous en savons assez maintenant pour pouvoir citer les grandes causes d’affections liées à l’alimentation, car « ce tableau idyllique de l’appropriation de substances précieuses, de "sucs", de "jus" ou de matières délicates a sa contre-partie. L’absorption du mauvais aliment laisse pressentir tous les scénarios dramatisés de l’accident digestif » (Durif-Bruckert, 1994 : 160), le plus éclatant étant chez les Wayana la transformation partielle en l’animal/aliment ; nous y reviendrons bientôt avec tëhetameimai. 
 
XX-4-2 - les dangers des tëhem wïpï
 
Il s'agit de rappeler succinctement les conséquences que peut avoir sur l'état de la personne l’ingestion des tëhem wïpï, cette "mauvaise nourriture" qui blesse (otïja tuhmoi). On peut les répartir en deux groupes. 
- les tëhem wïpï peuvent rendre malade, et ce de plusieurs façons : soit ils rendent simplement mal fichu (imela) mais néanmoins fragilisent l'individu et le rendent vulnérables à d'autres atteintes comme la perte de l'omole, soit ils donnent tëhetameimai que nous allons étudier en détail par la suite, soit enfin ils peuvent être responsables du syndrometëtopai (XXI-6-2), mais ce dernier, avoue Muloko, est aussi lié au mauvais sang comme celui de la femme tïpijutpë.
- les tëhem wïpï, d'autre part, accélèrent le vieillissement. Si "toutes les maladies font vieillir assez vite si on en a souvent, car ça donne du mauvais sang", "les aliments aussi peuvent faire vieillir : tout le monde sait ça depuis toujours !" (Alatalipo). Donc "si on mange [826] certains aliments on devient vite vieux". Et les Wayana sont bien convaincus qu'ils vieillissent plus vite de nos jours car ils mangent des tëhem wïpï, contrairement "aux anciens qui n’en mangeaient jamais et devenaient vieux sans être malades".  Il faut bien voir que l’imputation de catalyseur du vieillissement, et donc la prohibition, s’appuie sur deux processus liés aux aliments qui sont d'une part la fréquence des maladies provoquées par l’ingestion de tëhem wïpï, d'autre part la "logique des différences" dont voici quelques exemples : "on ne mange pas (personne à l'exception des vieux) de hocco car c’est un tamusi (grand-père) ; il chante tôt sans se lever, est paresseux, a des rides", ou encore "on ne mange pas (id)  de poisson tigre hului (Pseudoplatystoma fasciatum) car il ne bouge pas, c’est un tamusi...".
Il convient de revenir sur un point capital : le vieillissement est décidément au coeur de la problématique de la santé pour les Wayana. À tel point que chez eux la maladie n'est redoutée en tant que telle, mais en tant qu'accélérateur du processus de vieillissement, de ce mouvement qui mène à la dépendance dont toute l’existence a consisté à se libérer, à cette sorte de ruine physique et sociale définitive. La même réflexion m’a souvent été faite à propos des atteintes par jolok pïle : on redoutait moins l’atteinte que la perte de sang, elle même pourvoyeuse de vieillissement.
 
XX-4-3 - tëtopai
 
Le fait de manger de la viande saignante (mais pas crue !), tïmïlehnë, provoque l'affection nommée tëtopai qui peut être également transmise par le sang des lochies. La diade asthénie/amaigrissement résume le tableau clinique et peut aller en s'aggravant jusqu'à la cachexie. Tëtopai peut se définir comme l'affection liée à la contamination par le sang, que ce soit par l'odorat, l'alimentation ou le toucher. Nous avons dit que Pilima en fait une modalité de tëhetameimai ; nous y reviendrons (XXI-6-2).
 
XX-4-4 - tëtakamai ("s'intoxiquer")
 
Dans cette affection, l'estomac se comporte en tant que vigile de l'omole et rejette ce qui est incompatible avec cette dernière soit par le mécanisme "préventif" du dégoût, soit par l'éjection physique sous forme de vomissement ou de diarrhée. Nous reviendrons sur cette maladie au chapitre suivant.
 
[827]
 
 XX-4-5 - tëtapulëi  ("se tromper soi-même")
 
Parfois c'est l’estomac lui-même qui est distrait et commet une erreur : dans ce cas on dira tëtapulëi ("se tromper soi-même" 354) ou mieux wetep tëtapulëi, "l’estomac s’est trompé" : autrement dit cet organe est seul responsable de l’absorption d’une nourriture avariée. De plus, la cause de la maladie étant le manque de fraîcheur de l'aliment, qui que ce soit aurait eu les même symptômes en l’absorbant (différences d'avec tëtakamai). Les conséquences de ce type d'affection ne sont jamais bien graves ; on aura de la diarrhée avec mal au bas-ventre. "C’est toujours moins grave que tëtakamai" bien que le tableau soit souvent le même. Il s’agit donc d’une auto-intoxication alimentaire involontaire et bénigne par négligence (de l’estomac), et ce dernier, agent de Kujuli, ne peut faire que des erreurs bénignes !
 
XX-4-6 - tëtawokpai/towokpai
 
Les aliments peuvent aussi nous rendre malade par empoisonnement. Soit auto-empoisonnement (tëtowokpai) que la plupart mettent en doute, et ce serait alors une forme de suicide ; soit empoisonnement par un tiers, awokpatop, qui était fréquent autrefois et le semble moins aujourd'hui. Ecoutons Muloko nous en parler : "bien que les gens se disputent beaucoup ça ne se fait plus tellement ; ça (le poison lui-même) ne porte pas de nom, on dit iklosi (le mélange) car il faut toujours mélanger des hemït avec. On ne sait jamais qui peut t’empoisonner. En fait on ne se méfie pas car n’importe qui est susceptible de t’empoisonner. On connaît bien sûr les familles ennemies, mais ces dernières sont liées avec d’autres, et généralement elles chargent ces dernières de te présenter le poison. Donc en réalité presque tout le monde peut t’empoisonner. Moi j’ai été empoisonné une fois avec un mélange de cinq éléments car j’avais cherché l’épouse d’un autre : le mari a préparé le mélange (poison) et a demandé à quelqu’un de m’inviter pour me le servir. Ce mélange contenait pohtek (ind.), maujak (ind.), kulumalisin (ind.), ëhemu aptapulu (la rotule) et le hemït. On garde souvent, après toimai, les os du cadavre calciné 355, pas seulement la rotule, [828] pour s’en servir comme ingrédient d’un mélange de poison. Puis j’ai été à la pêche et j’ai commencé à avoir mal au ventre ; au retour j’avais très mal, de la diarrhée et des vomissements. Atulëi, un pïjai du Paru 356, a fait mïmnë, deux séances, mais il n’a rien pu faire. Alors je suis descendu en aval sur le Paru voir Alakawon (autre chamane), qui m’a enlevé les hemït. On n’utilise plus, par contre, le cerveau de la chevêchette brune pupuli pour exciter, irriter (en le mélangeant)". 
Presque tout est dit. Les recettes varient, certains proposant d’inclure dans le mélange de la poudre de chenilles. Tous conviennent du tableau clinique (vomissement/douleur abdominale/diarrhée, plusieurs affirmant que la diarrhée peut être sanglante), et du fait que c’est la bière de manioc qui est utilisée le plus souvent comme vecteur du poison : d’une part parce qu'un Wayana ne refuse jamais du cachiri, d’autre part parce que la consistance même de cette boisson enivrante et le fait que souvent il y ait un regroupement à l’occasion de sa distribution sont des facteurs propices à dissimuler sa présentation. C'est pour cette raison qu'il constitue lexicalement la racine du terme désignant le procédé.
Pïleikë insiste pour dire que "ce n’est pas le vrai nom ; towokpai ça veut juste dire boire. Le vrai nom est tëhetïpai ou encore tëhetïmtëi 357". Pour lui on meurt très vite et le chamane ne peut pas soigner car “ce n’est pas jolok” 358. Pilima ajoute un détail : on aura “l’estomac noir”, c’est-à-dire qu’il pourrit, et qu’il faut donc enlever très vite le mélange. Enfin on me dit qu’on place dans le cadavre d’une personne décédée d’empoisonnement des hemït afin d'engager la vengeance.
 
XX-4-7 - tëtïmtëi   ("se saisir - prendre - en quantité",
"être victime de sorcellerie")
 
On doit rattacher aux maladies liées à l'alimentation l’empoisonnement "magique" tëtïmtëi, déjà largement évoqué (XIX-1), mais aussi celui qui peut se pratiquer par ëlemi interposé, et encore l’intoxication/empoisonnement dûe au fait qu’un akuwalïnpë ait touché notre nourriture (voir XV-3-4-2).
[829]
XX-4-8 - motopi
 
Un mot des vers (motopi, terme générique) intestinaux. Les Wayana en connaissent deux variétés au moins, muwa et motoloi. Tous s’accordent à penser qu’ils proviennent d’une rupture d’interdit (donc affection tëhetameimai) avec des poissons qui possèdent des vers dans l’intestin, comme le pëne (Serrasalmus rhombeus), miwa (“qui ressemble à une petite anguille”, donc à un ver ; ind.), le watau (Myleus pacou), laku (Acnodon oligacanthus), et alawata. “Ce ne sont pas les vers qui donnent directement la maladie ; c’est le jolok de ces vers -akï-”. On peut en mourir car à la longue “ça peut détruire les boyaux". Pour soigner l’ëlemi est très efficace, et il existe quelques plantes : on peut boire le jus de kalaka (Mimosa myriadena), ou s’enfumer avec pëlënat (Stigmaphyllon hypoleucum) ou pïloloimë (liane ind.).
 
 
Récapitulons (tableau n° 31) les affections où l’alimentation intervient :
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	origine	nom de la maladie	tableau clinique
	ingestion d’un aliment qui contient un élément que notre omole/estomac refuse.
absorption d’un toxique
	ëtakamatop	unique : vomissement, mal au ventre (et souvent ailleurs), parfois diarrhée.
	faute de vigilance de l’estomac qui laisse passer un aliment non comestible (passé)	ëtapulëtop ou wetep ëtapulëtop ou, plus général uikapopkatop	unique et bénin : diarrhée et légère douleur digestive
	empoisonnement volontaire : 
- par un mélange toxique
- par ëlemi
- par sorcellerie sur la nourriture
	 
awokpatop
ëlemikatop
ëtïmtëtop
	unique : douleur abdominale souvent violente, diarrhée parfois sanglante, vomissement. Peut être mortel.
	par absorption fréquente de tëhem wïpï	ëhetameimatop
vieillissement
	 

	chair saignante	ëtapotop	asthénie, amaigrissement, fébricule
	plat consommé trop chaud	poinatop	être stupéfié (voir VII-1-1)
	par rupture d’interdits :
- collectif permanent
 
- individuel temporaire
 
 
- individuel permanent
	 
mort ou ëtakamatop
 
ëhetameimatop
 
 
ëtakamatop
	 
 
 
multiforme, très variable selon l’aliment incriminé.


 
Il nous reste à étudier, dans le chapitre suivant, les conséquences des ruptures d’interdits alimentaires.  
 
[830]
 
XX-5 Conclusion
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Tout se passe comme s'il y avait eu une primo-création, oeuvre du démiurge Kujuli, qui serait inoffensive pour les humains, et une pseudo-création ou création en second, dont on ne sait qui est l'auteur mais dont la chenille est l'intermédiaire ; les produits issus de cette pseudo-création, inauthentiques, sont potentiellement néfastes. Le thème de la chenille en tant que créature du mal et principe de transformation, justifiant la méfiance des apparences, est à la racine du religieux chez les Wayana.
Le système de décontamination en quoi se résout toute cuisine, et qui consiste chez les Wayana zoophages en une désacralisation du vivant (il s'agit en quelque sorte de dompter la chenille qui veille sur le stock énergétique), en fait du gibier, s'intègre en réalité dans un ensemble plus large, étalé dans le temps, et qui débute avant l'acte culinaire lui-même : d'abord l'animal tué ne doit pas être laissé plus d'une nuit en forêt, sous peine de rendre malade 359 ; puis il est posé à la limite du village par l'homme 360 qui semble ensuite l'ignorer. Ce passage du domaine de la forêt à l'espace civilisé du village s'accompagne d'une transmission de la prise en charge du gibier de l'homme à la femme. On conserve sa peau à l'animal. Mais il est vidé au fleuve et jamais sur la terre (voir notamment Schoepf, 1979 : 46), comme s'il s'agissait d'offrir en compensation aux génies de l'eau (ipo) et aux jolok en général le sang dont ils raffolent afin qu'ensuite ils n'importunent pas les mangeurs ; souvenons-nous, dans le même ordre d'idée,  de l'offre du placenta aux ipo en "dédommagement" du bébé. Cet ensemble contribue à créer « une ellipse entre l'animal et la viande » (N. Vialles, 1987 : 4). Enfin le procés de décontamination 361 s'achève avec la cuisson (bouilli) et le mélange à des éléments féminins et végétaux (sauce et galette de manioc) 362. Encore n'est-il jamais parfait, la viande ne pouvant être totalement privée de son pouvoir (comme l'indique d'ailleurs que vive ou cuite elle conserve le même nom) sous peine de ne plus assurer son rôle énergisant vital : c'est précisément pour cela que les [831] interdits, malgré tout, doivent être respectés, et ont une raison d'exister ; ils protègent celui qui est en état de faiblesse contre les risques proportionnels qu'il encourait en mangeant. Enfin la consommation collective dilue la responsabilité ; d'autant qu'autrefois tout le village (mono-familial) mangeait ensemble. Notons ici que c'est l'homme (le tueur-possesseur) qui invite hors du cercle étroit de la famille restreinte. Au total donc la préparation culinaire ne résout pas seule le défi alimentaire, mais elle constitue le point d'orgue d'une suite de procédures, le moment ultime, et le plus délicat, avant l'absorption.
On peut se demander si le fait d'appeler jolok l'omole des animaux (et autres entités créées par Kujuli) n'est pas déjà un moyen de celer l'idée de cannibalisme liée à toute consommation de chair animale. Ainsi l'omole ne se nourrit pas d'omole mais de jolok atténué.
Nous avons déjà dit que les goûts pouvaient changer. De nouveaux éléments peuvent aussi s'ajouter au système culinaire ou en remplacer d'anciens : c'est le cas du sucre (qui remplace le miel), du café, du sel (qui remplace une poudre à base de feuilles calcinées), ou encore de l'huile. Je n'ai pas noté de changements "structurels" vrais ; cependant le cassoulet, apprécié des Wayana, est la plupart du temps additionné de farine de manioc ; le riz aurait, quand il y en a, tendance à remplacer la cassave ; la bière en bouteille, encore rare, tendance à remplacer la bière de manioc... Ainsi, bien que la cuisine présente une étonnante stabilité, elle est, tout comme le reste de la culture mais sans doute dans une moindre proportion, soumise au changement. Et son évolution traduit des modifications historiques, sociales, économiques ou écologiques ; dans notre cas cela suppose de la part des Wayana un contact régulier avec la société occidentale (ici principalement par l'intermédiaire des Créoles ou Boni de Maripasoula), une monétarisation permanente même si elle est minime, l'apprentissage d'au moins quelques mots d'une langue étrangère...
Enfin on ne saurait conclure cette brève présentation sans indiquer que les ressources commencent à manquer de façon nette ; la période de soudure est de plus en plus perceptible, les Wayana sont très conscients de ce problème majeur et savent bien l'analyser, comme cet ancien qui résume la situation : " Autrefois, le plus souvent, on partait très tôt pour pêcher, il faisait encore bien nuit. On remontait à la pagaie assez loin en amont, puis on se laissait descendre doucement au fil de l'eau en pêchant et en chassant ce qu'on voyait. C'était la méthode la plus rentable car on pouvait ramener de tout sans se fatiguer, en une seule fois. Maintenant ça ne sert à rien [de faire comme ça] car il n'y a plus de poissons. D'abord tout le monde est groupé et va aux mêmes endroits [pour pêcher], et aussi les moteurs font peur aux poissons ; si on va pêcher et qu'on arrête le moteur on voit les poissons revenir" (Sante). Ajoutons que les Wayana sont plus nombreux, et sédentaires.  
 
[832]
Cette conscience aigue d'un épuisement du milieu environnant crée de véritables tensions ; le kalaman 363 a ainsi il y a quelques années interdit aux Noirs marrons Boni de venir pêcher en amont pour revendre ensuite le poisson à Maripasoula (on devine que cette décision a donné lieu à des heurts) ; quelques adultes commencent à demander qu'on leur enseigne des techniques d'élevage, de poissons notamment ; c'est un facteur supplémentaire qui incite les jeunes à se détourner des activités traditionnelles pour soit ne rien faire soit chercher ailleurs de quoi nourrir une famille et ce n'est pas facile ! Pilima lui-même n'était pas fier de me dire : "l'épouse de mon fils ne mange plus de gibier, ni de poisson, mais seulement des conserves. Dès qu'elle n'a plus de conserves 364, ils descendent à Maripasoula en acheter des cartons entiers. Ils veulent manger comme des Blancs. L'épouse de mon fils dit que ce sont les militaires qui lui ont donné [à elle] cette habitude il y a longtemps".
 
[833]
 
 
LA PERSONNE WAYANA ENTRE SANG ET CIEL.
 
Troisième partie.
La personne dans le monde
 
Chapitre XXI
 
Interdits, prescriptions, rupture
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Les conceptions wayana mettent fortement en avant, nous l'avons noté,  le rôle de Kujuli comme fondateur de la vie (il donne l'omole) qu'il continue de manipuler totalement en réglant les pensées (et désirs) humaines, à commencer par celles concernant la reproduction et l'alimentation. L'homme est une marionnette entre les pensées-actes du démiurge, il est agi. Or tout se passe comme si Kujuli avait piégé le monde d'ici-bas à l'intention de l'homme, comme s'il avait placé en chaque élément qui y siège un mécanisme punitif "automatique" qui se déclenche à la moindre défaillance humaine, défaillance dont la rupture d'interdit est l'archétype. Grâce à cette représentation la société place la punition de la faute hors d'elle, hors de toute manipulation modificatrice, la présentant comme inéluctable et incorruptible ; elle se décharge du même coup et de sa responsabilité et de sa sanction. Externalisé, le contrôle social peut jouer à plein son rôle, loin des querelles de partis qui le bouleverseraient sans  arrêt : cette projection, on le sait, est un gage de sa permanence, et cette dernière une des conditions d'un fonctionnement social harmonieux. Mais le terme de permanence ne signifie pas immobilité ; l'évolution simplement s'effectue sur la longue durée, par ruptures partielles. La société wayana, dont la mutation actuelle est bien engagée, a l'impression de les subir.
Dans ce chapitre seront convoquées un certain nombre de notions analysées ou entrevues jusque là séparément. Il a été dit que les interdits rituels alimentaires avaient, entre autres fonctions, le rôle de séparer les humains des animaux et autres créatures qui peuplent le monde ; plus généralement P. Clastres soulignait que « le rituel est le moyen de transformer, en le socialisant, un donné brut immédiat en un système symbolique médiatisé ; ou, pour le dire autrement, c'est dans et par l'espace du rituel que l'ordre naturel se convertit en ordre culturel » (1972 : 26).
Bien que l'on rencontre quelques prescriptions positives, ce sont généralement des prescriptions négatives ; très détaillées en ce qui concerne l'alimentation, elles s'adressent aussi à des comportements : ce sont des anti-gestes ou anti-comportements, qui instituent le corps comme interrupteur entre la personne et le monde extérieur 365. Vue de cette façon la [834] personne wayana apparaît prise dans un corset relativement rigide que nous n'avions pas mis en valeur jusque là. Tenter de dépasser les limites permises c'est prendre des risques, pour soi et parfois pour les autres. De Goeje remarquait : « Le mal, c'est à dire les maladies, les calamités, n'accable que l'Indien qui va contre la nature de l'esprit et se met, de ce fait, en désaccord avec l'ordre établi, l'harmonie de l’univers » (1943 : 33) .
 
 
Voici le plan général de ce long chapitre : 
 
	 
	 
XXI-1	Concepts d'imitation et de reproduction	835
XXI-2	Notion de règle et d'interdit	837
1-	les mots de la règle	837
2-	les détails de la règle	838
XXI-3	Après la rupture	842
1-	période de latence	842
2-	sanction automatique	843
3-	détails du mécanisme d'etamesi	844
4-	tëhetameimai, jeu avec la croyance	852
XXI-4	Répertoire des principaux interdits et prescriptions	856
XXI-5	Sanction : tëhetameimai	872
1-	les maladies tëhetameimai	872
2-	lëwë, archétype des maladies tëhetameimai	885
3-	interdits alimentaires : une dialectique des sangs,
un conflit omole/jolok	891
XXI-6	Deux systèmes d'interdits particuliers	907
1-	la couvade	907
2-	un cas limite : tëtopai.(le sang malfaisant	914
 


 
Dans le cadre de ce travail je ne m'intéresserai pas à l'aspect économique des interdits ; sans nier l'apport de l'analyse en termes d'équilibre écologique 366, complémentaire, [835] je ne l'aborderai pas non plus. Elle a été notamment formalisée par P. & F. Grenand, pour une ethnie voisine des Wayana, de la façon suivante : 
 
 
	« Ils doivent savoir limiter leurs captures. Le problème se pose donc en ces termes : dans un système qui repose sur des ressources sauvages, lorsque le gibier et le poisson sont abondants et faciles à capturer, pourquoi et ensuite comment contrôler son avidité ? C'est dans la délicate interprétation de la limite de l'acceptable que réside l'équilibre du système. D'où une relation avec les entités surnaturelles vécue à travers un subtil jeu d'agressions... et d'alliances... qui sont d'ailleurs le strict calque de celui que les Wayãpi entretiennent avec les ethnies qui leur sont voisines » (1996 : 60). 
 
XXI-1 Des concepts d'imitation
et de reproduction
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J'ai déjà eu l'occasion de dire que les Wayana aimaient bien mimer ou imiter, que ce soit les cris des oiseaux dans la forêt, les scènes de chasse ou encore l'étranger de passage. Tëpai  est un verbe qui signifie à la fois "imiter le cri des animaux" (notamment quand on va a la chasse) et "apprendre". Un autre verbe, tukukhe,  recoupe par extension cette acception : c'est d'abord "essayer", "tester", puis "goûter" (c'est à dire "essayer le goût") et encore "imiter" (le cri des animaux comme à la chasse...). 
C'est cependant un autre terme qui nous intéresse ici au premier plan, tëtameikai. Je l'ai évoqué à plusieurs reprises comme une clef de compréhension de la culture wayana. Il s'agit d'un concept simple, bien formalisé par les Wayana : en effet tëtameikai signifie reproduire involontairement, exclusivement dans le cadre d'une sanction de rupture d'interdit, un comportement ou une caractéristique externe aussi bien d’un animal que d’un objet ; il recoupe les notions de "magie sympathique" et de "magie contagieuse". Littéralement cela signifie "enlever etamesi" qui est  le nom associé 367 ; il faut comprendre que l'animal l'ôte pour le mettre sur ou dans la personne touchée. C'est donc un mécanisme inverse de celui de l'imitation : on a dit que la danse (reproduction d'un mouvement animal - chez les Wayana -), comme la parure/enveloppe (reproduction de l'habit walamali) et même le régime alimentaire (reproduction aussi) sont des opérateurs de transformation. L'imitation du comportement est à elle seule capable de produire ce résultat dans certains cas, comme l'indique un mythe rapporté par W.E. Roth à propos de karibs des Guyanes : un singe [836] apprivoisé dérobe et revêt la peau de sa maîtresse ; un garçon séduit la convainc de copuler avec lui tout en brûlant la peau de singe qui pend à une poutre (elle ne peut donc plus l'utiliser pour reprendre son état initial) ; ils ont un enfant et le mari se met à maltraiter la mère ; celle-ci s'enfuit avec le petit et tente de reprendre son ancienne apparence en imitant ses gestes d'autrefois ; elle essaie de sauter d'arbre en arbre, suivie de son enfant ; la transformation s'opère... (1915 : 150) 368. Là où, comme dans cet exemple,  est utilisé un comportement volontaire de mime en vue d'attirer l'attention d'une entité invisible ou de provoquer une métamorphose, on trouve dans etamesi reproduction imposée par une entité surnaturelle d'une qualité significative. 
 
	 
	entité agissante	mécanisme	but
	tëtameikai/reproduction	surnature	spontané	sanction/conflit
	tukukhe/imitation	homme	volontaire, convenu	séduction

 
Etamesi c'est donc la reproduction, imposée par le jolok de l'élément ayant fait l'objet de la rupture, d'une qualité négativement connotée, ou potentiellement dangereuse. Et c'est bien là le mécanisme d'action du jëlukë, avec lequel il est parfois confondu, nous allons y revenir. 
À ce sens premier s'ajoute une connotation négative. Ainsi dire kalipono etamesi, "l'imitation des étrangers", est une expression qui possède une connotation péjorative et ne s'emploie que pour les maladies empruntées (kuamai, "le rhume"...), donc quelque chose de mauvais. Dans un sens proche on utilisera ikatïphe, "imiter quelqu'un", dans le sens de vouloir lui ressembler. On dira alors kalipono (ou tïwëlem ) konkatïphe, qui s'applique au goût pour l'argent, à l'utilisation de médicaments aussi bien qu'aux cheveux frisés des Noirs... ou M. Jackson katïphe wai : "moi (je) veux devenir comme M.J.". Et ikatïp signifie "comme (quelqu'un)", "ressemblant à", par exemple Eric Van Damme katïp : "Eric ressemble à Van Damme" (litt. : "E. est comme V. D.").
Etamesi, par ailleurs, correspondrait à peu près à la catégorie "pollution" que M. Douglas définit ainsi : « (la pollution) est un danger qui guette les étourdis. C'est, de toute évidence, un pouvoir inhérent à la structure des idées, un pouvoir grâce auquel la structure est censée se protéger elle-même... »  (1971 : 128). Cependant nous sommes en désaccord avec la théorie de cet auteur 369 : pour elle, les règles de pollution constituent un des aspects de [837] l’éthique dans les petites sociétés ; l’idée de souillure viendrait au secours de la morale, par l’intermédiaire de la maladie ou du malheur, signe de la transgression, pour pallier l’insuffisance des mécanismes de punition. Mary Douglas affirme que le "danger automatique" [ici l’ensemble des affections tëhetameimai 370], remplace le "châtiment humain". C'est une interprétation partielle qui peut permettre d’interpréter certaines données. Mais nous allons voir que la morale, que M. Douglas évalue à l’aune de la honte et de la répulsion, ne suffit pas à expliquer la plupart des interdits wayana, notamment alimentaires. Beaucoup de ces interdits sont mineurs, de même que la sanction automatique qu’ils risquent de déclencher, et leur rupture est souvent conçue comme involontaire, ce qui ne permet pas d'incriminer le sentiment de honte dans leur maintien. Certains même, comme celui de l’interdit copulatoire après l’accouchement, ne semblent avoir été pensés que pour être transgressés ! Je crois donc qu'il ne faut voir, pas plus que chez les Desana étudiés par D. Buchillet, « aucune connotation morale (punition) » (1995 : 190) dans les maladies résultant de transgressions.
 
 
XXI-2 notion de règle et d'interdit
 
XXI-2-1- les mots de la règle
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Nous partirons encore une fois du lexique pour nous éclairer.
Tëhenemai : ce verbe signifie d'une façon générale "obéir aux règles (alimentaires et comportementales) rituelles pour soi-même", dans son propre intérêt (wëhenemei, "je respecte les règles") ; il s'agit d'une modalité particulière du terme le plus général, tïmoihe, qui s'applique aussi bien à l'obéissance des enfants à l'égard de leurs parents qu'à celle vis-à-vis des règles, de politesse ou autres. Les interdits rituels sont occasionnels (lors de l'initiation, de la vengeance toimai, de la grossesse, de l'accouchement, de l'apprentissage du chamane...), et dépendent du contexte. On précise en suffixe pitë, "au début", "pour l'instant", pour mettre en évidence cet aspect temporaire : si quelqu'un refuse tel mets, il s'expliquera ainsi  et tout le monde aura compris l'origine et le bien-fondé du refus. Le non respect d'une de ces règles expose à la maladie ou à une manifestation sur le plan physique. Quant au nom associé, ëhenematop, il s'applique à "la bonne observance des prescriptions [838] rituelles" mais aussi à "l'ensemble de ce qui est interdit pendant une période" : donc il désigne à la fois les interdits eux-mêmes et leur bonne observance. L'interprétation du lexique est claire : les ëhenematoptom (plur. de ëhenematop) constituent une classe de tïmoihamo (plur. de tïmoihem), l'ensemble des règles de toute sorte et leur suivi. 
Tënemai 371, c’est "suivre les règles (comportementales et alimentaires) mais au profit de quelqu'un d'autre" ; par exemple la mère ou le père pour leur enfant ou bien la famille pour le malade ou encore celui qui applique les vanneries à insectes kunana pour les tepïjemïtpë lors de l'initiation. Dans ce cas, l’infraction d’Ego à la règle détermine une sanction chez autrui et parfois chez Ego également : d'un enfant présentant à la naissance une malformation évoquant des mains "palmées", on dit que son père a dû manger du canard (qui a les pattes palmées) durant la grossesse de la mère.
Il existe donc deux raisons de suivre des règles, pour soi-même et/ou pour autrui : à ëhenematop, "le respect des règles pour soi-même" s'oppose ënematop, "le respect des règles pour autrui". Le non-respect provoque la maladie : dans le premier cas on sera seul à assumer la sanction, dans le second on partage ce risque avec le tiers responsable. Tout cela concerne des périodes circonscrites dans le temps.
"Ne pas obéir aux prescriptions de tous ordres", c'est ëhenemala et l'on appellera "la désobéissance", "le non-respect des règles", ëhenemala eitop. On dira par exemple ëhenemala wehaken,  "je n'ai pas obéi aux prescriptions" ; et "celui qui désobéit" est un ëhenemapïn. 
Il semble qu'actuellement les Wayana aient de plus en plus tendance à ne pas respecter les règles traditionnelles, pour différentes raisons. 
 
XXI-2-2- les détails de la règle
 
Tëhenemai et tënemai recouvrent chacun plusieurs types d'interdits codifiés, qui s'expriment clairement sous forme de négation. On assiste donc à un raffinement certain dans la conceptualisation de la loi.
[839]
XXI-2-2-1 ëtukula eitop : interdit alimentaire
C'est la catégorie de loin la plus diversifiée. Le terme le plus général est ëtukula pitë, littéralement "ne pas manger au début" (aprés initiation, accouchement, meurtre...), c'est-à-dire effectuer en principe un jeûne complet. Le mot ëtukula se compose de tëtukhe, manger et -la, particule négative. On dira ëtuktëla man ëkep : "on ne peut pas manger (car) il y a un malade (ou un mort -généralité du terme ëkep-)", sous entendu dans la famille. 
Ëtukula pitë eitop renvoie littéralement à "l'abstinence temporaire", mais en fait il ne s'agit jamais ou rarement, comme l'avait remarqué Coudreau (à l'exception des tout premiers jours après l'initiation, l'accouchement...), d'un jeûne complet ; ainsi on dira tëpijemïtpë meinë ëtukula pitë : "celui qui vient de passer l'initiation ne mange vraiment pas au début" ou encore epuheinë ëhenematse man ëtukula pitë, "après l'initiation il faut suivre les règles", ne pas manger au début. Mais avec le temps le jeûne se fait de moins en moins sévère, autorisant de plus en plus d'aliments, selon une progression codifiée. Le plus souvent il ne s'agit de s'abstenir que de quelques mets précis. Il existe un terme différent pour chaque classe d'aliment 372 ; contrairement à la désobéissance à la règle en général (ëhenemala eitop), ils sont tous impliqués dans des constructions transitives.
 - ënëla (de tëhem) : concerne le poisson et le gibier 373. C'est littéralement "ne pas manger  de chair" (tëhe), s'en abstenir. On dira : Wayana man kapau ënëla, "le Wayana ne mange pas de daguet" ; Kupi man paku ënëla : "K. est interdit de poisson paku". On "est" ënëla avec tel ou tel animal que l'on doit préciser en préfixe : aimara ënëlawai, "je suis interdit d'aimara  (hoplias aimara) à vie", donc je ne dois pas manger d'aimara.
- ënemela (de tëmei, "lécher", "absorber le jus") : concerne le salé et le sucré, qui comprend en fait traditionnellement les fruits et le miel, auxquels s'ajoutent actuellement les fruits, bonbons, le sucre... 
 - ënëkula (de tëkhe) : pour la cassave (et le pain maintenant).
 - ënepïla (de tëpïhem) : pour certains légumes, dont les bananes.  
 - ënelïla (de tëlïhe) : concerne les boissons et le tabac puisqu'il se boit. 
 - awokïmela : concerne principalement la bière de manioc.
 Dans tous les cas on doit préciser : maipuli ënëlawai, "je ne mange pas (jamais) de tapir" ou maipuli ënëla pitë wai : "je ne mange pas de tapir pour le moment" (mais ça ne va pas durer). 
[840]
Si l'on ne précise pas "au début", pitë, c'est que l'abstinence concernant tel aliment vaut pour la vie mais dans ce cas on emploie toujours otïmela. Par contre, on dira ënëla pitë eitop pour signifier "l’interdiction temporaire concernant un ou plusieurs gibiers ou poissons".
 
XXI-2-2-2 ënimelekala (pitë) eitop : "proscription du toucher"
Le mot est formé par dérivation adjectivale du verbe tïmelekai, "toucher". On devra par exemple s'abstenir de toucher la platine à manioc quand on a la fièvre, des objets pointus quand on est enceinte... Les informateurs m'ont fait remarquer que cette forme d'interdit recouvrait automatiquement les interdits alimentaires, puisqu'il faut bien toucher pour manger. Ce n’est pas toujours exact.
 
XXI-2-2-3 ipëkëla (pitë) eitop : "proscription de l'utilisation"
Négation de ipëk, "sur", "occupé à". Ce genre d'interdit est moins strict que ënimelekala eitop ; on peut par exemple toucher la platine, s'en approcher, mais on ne pourra l'utiliser.
 
XXI-2-2-4 ïtëïtëla  (pitë) eitop : "proscription des déplacements"
Par négation de tïtëtïtëi, "se promener", "voyager", "se déplacer hors du village" ou de ses alentours. On est donc assigné à résidence ; il est interdit de quitter le village et même, le plus souvent, d'aller à l'abatis.
 
XXI-2-2-5 ëmaminumtëla (pitë) eitop : "proscription d'activité physique et d'effort"
De tëmamine, "travailler". C'est donc "l'arrêt de travail". On est dans l'impossibilité de travailler, notamment si l'on est malade soi-même ou si l'on appartient à la famille d'un grand malade : ëmaminumtëla (man) 374 ëkep. Cet interdit porte sur le travail du champ, celui de l'artisanat, de la construction d'une maison ou d'un canot... Si un enfant met en situation de ne pas pouvoir travailler car il faut constamment le surveiller, on dira par analogie : ëminumtëla (man) mule (littéralement "l'enfant s'oppose au travail"), et les femmes détestent le sentiment de frustration qui en résulte. 
[841]
XXI-2-2-6 ëhekula eitop : "proscription de la copulation"
Normalement après le deuil et l'accouchement ; dans ce dernier cas nous verrons qu'elle est peu ou mal respectée.
 
XXI-2-2-7 ënenehela eitop : "proscription de la vue"
Rarement invoquée seule. Elle vient alors renforcer celle du toucher.
 
XXI-2-2-8 ënïpokela eitop : "proscription du sentir"
On ne doit pas, en particulier, sentir le sang des lochies ; la femme enceinte et son époux doivent éviter l'odeur du cadavre…
Au bout du compte, la terminologie montre très nettement cinq champs bien distincts pris en compte par les Wayana en ce qui concerne les interdits : alimentaire/sens/utilisation/effort physique/déplacement. Certains sont très spécifiques, peuvent être détaillés, fragmentés (ne pas toucher de choses pointues pour la femme enceinte ou son époux...) les autres sont plus globaux : c'est le fait de chasser qui peut être proscrit, pas celui de chasser tel gibier...
Il convient de préciser qu'au-delà de quelques règles extra-alimentaires généralement bien connues (comme de ne rien toucher de pointu en période de grossesse) ce sont celles concernant le comportement alimentaire qui sont largement prévalentes ; le champ de l'interdit alimentaire est celui qui, de très loin, présente la plus grande complexité. C'est vers lui que l'on se tourne généralement pour "chercher l'erreur" quand quelqu'un est malade de tëhetameimai. 
Pour aller plus loin il faut bien prendre en considération, comme les Wayana le font, deux cas selon que les interdits concernent un malade (et sa famille) ou qu'ils sont liés à une étape de l'existence en-dehors de tout épisode morbide. Nous allons voir que la conséquence de leur rupture n’est pas la même en fonction de ce critère.
Ces interdits clairement posés, chacun est censé les respecter, et l'on attend des parents qu'ils les respectent et les fassent respecter par leurs enfants tout en les leur inculquant. Mais, comme le dit très bien Bidou, « si une règle, un interdit, n'a jamais été transgressé, de fait on ne la connaît pas »  (1979 : 113). Et la transgression (réelle ou imputée) vient alors solliciter le registre considérable de la sanction.
À ce point la rupture est consommée.
[842]
 
XXI-3  Après la rupture
 
Retour à la table des matières
Un mécanisme est en route, celui qui consistera au transfert en nous (ou sur nous) d'un pouvoir pathogène qui doit aboutir à la reproduction (etamesi)  d’une caractéristique anormale  de l'entité concernée 375 (tëtameikahem puis etameikatpï) par la transgression. 
 
XXI-3-1- période de latence
 
Cependant la sanction est rarement immédiate : un long délai, parfois de plusieurs années, peut s'écouler avant son application ; l'élément concerné a envoyé son agent etamesi mais les effets ne se sont pas encore fait sentir. On appelera cette période de latence ënepolïlahnë eitop : le terme dérive du verbe tëpohe, "atteindre un but, un objectif", "rencontrer" 376 ; - lahnë, "pas encore". La plupart des Wayana sont évidemment en instance de sanction, car qui n'a pas cédé une seule fois à la tentation ? Et d'ailleurs, même en croyant bien faire, qui peut savoir si dans tel plat, avec la sauce, il ne restait pas quelques particules résiduelles et anonymes d'un mets interdit ? À tout cela, bien sûr, on ne pense pas de suite sinon la vie ne serait plus possible ; c'est seulement a posteriori, quand la maladie est là, qu'on envisage cette éventualité. 
Il faut voir que cette potentialité suspendue au temps est un véritable réservoir d'étiologies pour toute affection qui peut survenir ; d'autant que cette période "neutre" peut durer longtemps comme le suggère l'exemple de cette femme agitée, fugueuse, au comportement délirant 377 et au regard halluciné : son problème est sans doute lié au fait que lorsqu'elle était enfant, son père avait tué un isoimë (saki noir) et l'avait laissé toute la nuit dans la pirogue (ce qui ne se fait pas : tout gibier tué doit être cuit le jour même) ; "elle y a touché alors qu'elle était très petite, c'est venu sur elle, et c'est seulement maintenant que ça [843] se révèle".  Il y aurait beaucoup à dire sur l'usage de la mémoire dans le travail d'étiquetage des maladies. Nous touchons là au fondement de ces mécanismes de "tension populaire" dont parlait Mauss ([1950] 1985 : 308). De même pour l'imputation étiologique, malgré une cohérence certaine, les choses se passent un peu comme chez les Zande, où « placé dans une certaine situation, un homme choisit dans les croyances celles qui lui conviennent, et les utilise sans prêter attention aux autres éléments, alors qu'il pourra lui arriver de s'en servir dans des situations différentes. Il s'ensuit qu'une seul et même évènement peut remuer chez différentes personnes un certain nombre de croyances diverses et contradictoires » (Evans-Pritchard, [1937] 1972 : 607).
 
 
XXI-3-2- sanction “automatique”
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Ce n'est donc que par la réalisation effective, c'est à dire par l'atteinte morbide, que vont se dégager toutes les virtualités de cette "attente", de cette tension. Cette mise en maladie est conçue différemment par les Wayana selon que l'interdit sur lequel porte la rupture concerne une  maladie existante, en cours, ou qu'il se situe hors maladie. Dans le premier cas (tomëi/tëtomëi) elle est aveugle et rapide, occasionnant une rechute de la maladie ou une aggravation avec apparition de nouveaux signes liés à l'élément impliqué : si c'est le malade lui-même qui a rompu un interdit durant sa propre maladie on dira ëtomëtop et, si c'est un tiers, (mais c'est bien le malade qui fera la rechute) omëtop : il y a mise à l'épreuve du respect d'autrui. 
Dans le second cas, qui ne concerne pas une maladie en cours, une palette presqu'infinie, permettant d'utiliser de façon orientée la riche gamme ouverte des symboles offerts par l'environnement 378, est regroupée sous le terme générique de tëhetameimai 379, quand la rupture est directe, qu'elle est le fait de l'individu lui-même, ou de tëtameimai lorsqu'elle est indirecte, résultant de l'infraction d'un tiers (par exemple les parents pour un [844] enfant, les proches pour un malade) : le premier terme signifie littéralement "se mettre l'etamesi", le second "mettre l'etamesi". Dans ce dernier cas la "peine" s'appliquera soit au transgresseur, soit au bénéficiaire soit aux deux, ce qui augmente encore l'éventail des possibles en cas de maladie. 
Nous assistons à la mise en oeuvre d'une «  opération qui consiste à faire dire le code au corps. Ce travail réalise une langue sociale »  (De Certeau, 1979 : 11).
On peut récapituler les étapes du processus de la façon suivante (tableau n° 32), qui permet de visualiser les étapes, mais surtout de voir comment la sanction et son expression dépendent du contexte où a eu lieu la rupture d'interdit : 
 
	catégorie d'interdits	contexte	rupture	latence
ënepolïlahnë	sanction	expression de la sanction
	 
ëtukula eitop
(interdits alimentaires)
ënimelekala eitop (interdit de toucher)
pëkëla eitop (interdit d'utiliser)
ïtëïtëla eitop (interdit de se déplacer)
ëmëminumtëla eitop (interdit de travailler)
ëhekula eitop (interdit de copuler)
ëhenenela eitop (interdit de voir)
ënïpokela eitop (interdit de sentir, d'inhaler)
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idem
	 
 
 
variable
 
 
 
 
 
 
 
 
quasi-nulle
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 tableaux cliniques très variés, interdit-dépendants
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- rechute de la maladie, quel que soit le type d'interdit, ou aggravation avec des signes nouveaux interdit-dépendants
- guérissable comme la maladie elle-même


 
XXI-3-3- Détails du mécanisme d'etamesi
 
Les Wayana, pour expliquer le phénomène etamesi, disposent d'un schéma explicatif élaboré, qui comprend des divergences de détail.
 
 
XXI-3-3-1- entité impliquée/mécanisme
Nous avons parlé d'etamesi comme d'un terme descriptif. En fait il est plus que cela : "jëlukë et etamesi c'est pareil" ; " etamesi c'est le jëlukë 380 qui vient quand on est [845] tëhetameimai, mais c'est pas le jolok.... le jëlukë est toujours vilain, c'est tout ce qui est vilain chez l'animal... le mécanisme c'est toujours etamesi" (M) ; ainsi etamesi serait l’action dont le jëlukë est responsable. Ce point paraît faire quasiment l’unanimité. "tëhetameimai (sanction d'une rupture d'interdit) est lié au jëlukë et consiste dans la reproduction etamesi du comportement de l'animal, mais je ne sais pas comment ça s'explique ; lëwë c'est jëlukë qui envoie, si on ne se soigne pas ça revient, sinon ça disparaît" (Alatalipo) ; "seuls les vilains animaux ont du jëlukë, ceux qui sont beaux n'en ont pas. Parmi les kujali ou les chiens, il y en a de beaux et de vilains. Seuls les vilains ont jëlukë. Il faut faire tëhetameimai pour que le jëlukë te saute dessus. Le jëlukë c'est ce qu'il y a de vilain et de désagréable dans l'animal" (Pk) ou pour Muloko "jëlukë et etamesi c'est pareil. C'est le jëlukë qui vient, quand on est tëhetameimai, c'est pas le jolok. Pour la loutre géante awawa, par exemple c'est un vilain bébé de loutre qui est à côté du malade. Quand le pïjai soignera il le ramènera à la loutre". Pour Mimisiku le jëlukë  c'est seulement la reproduction... Toutes les données sont unanimes sur ce point. 
Comme nous l'avions déjà dit, de nombreuses entités, et pas seulement les animaux, sont porteuses de jëlukë, et par là même douées du pouvoir de reproduire chez le fauteur un de leurs aspects précis, de façon codifiée. Ainsi tel qui aura usé de la lourde platine à galette de manioc (autrefois elles étaient en terre cuite) alors qu'il ne devait pas se verra atteint d'une sensation de lourdeur (ëmëinatop). Cette catégorie d'affections interdit-dépendante (c'est-à-dire qui non seulement est déclenchée par une rupture d'interdit mais encore emprunte sa symptomatologie à l'élément sur lequel porte l'interdit violé), classée sous l'étiquette tëhetameimai, est fréquemment décrite en Amazonie, comme chez les Apinayé où « certaines affections sont produites par les âmes d'animaux ou de plantes comestibles qui, pour une raison quelconque, prennent possession du corps de ceux qui en ont mangé. L'identité de l'âme du coupable est reconnue à certains symptômes de la maladie. Ainsi l'esprit du cerf provoque une accélération du pouls ; celui du chat sauvage des contractions des doigts » (Métraux, 1967 : 93). 
Il semblerait que, chez les Wayana, le jëlukë agisse comme une métastase qui reproduirait chez la victime un caractère négatif de l'entité dont il émane : l’action et le résultat obtenu constituent etamesi. Le verbe correspondant, avons-nous dit, est tëhetameikai ou, plus couramment, tëtameikai ; dire alimi tëhetameikai c'est signifier que l'etamesi du singe atèle part (sort) de lui et vient sur le bébé ou l'enfant ou l'adulte si ce dernier est malade ou vit une période d'interdits. Mais souvent le mécanisme et l'effecteur sont confondus dans le discours, et etamesi remplace jëlukë.
[846]
Etamesi est maintenant couramment utilisé dans l'acception de jolok. Etamesiphak, qui signifie littéralement "beaucoup d'etamesi", c'est-à-dire une forte capacité à reproduire des traits, est en partie synonyme de jolok : il est vrai qu'il y a là quelque chose de surnaturel. Il faut entendre ici jolok au sens large de "pouvoir merveilleux", magique, et non comme une entité. 
Il est normal de confier le soin d'effectuer ce mécanisme à une entité qui serait une survivance du temps où tout ou presque pouvait se transformer, une entité qui est elle-même symbole de métamorphose. Conçu de cette façon, il s'agit de l'inversion d'une ancienne propriété de toute entité, d'une propriété perdue dans sa pleine puissance depuis les temps mythologiques : cette propriété qui a contribué à façonner le monde actuel, c'est la transformabilité (chap. III) ; c'est ce que nous dit Pilima, indirectement, quand il affirme "le jëlukë d'un animal c'est aussi son etamesi : alawata jëlukë = alawata etamesi, peut-être car ces animaux étaient des chenilles à l'origine". L'entité jëlukë aide à penser le mécanisme etamesi, elle l'inscrit dans un schème de pensée familier aux Wayana grâce à la mythologie. Par ailleurs nous avons vu (XVII-2-3) qu'il y a bien un rapport hiérarchique entre le jolok et le jëlukë. Au total il y a l'entité jolok et l'entité jëlukë/akï 381 qui en dépend. 
Il faut bien constater, malgré de nettes différences déjà relevées que, souvent, dans le discours habituel, les Wayana emploient indifféremment jëlukë, jolok et etamesi.
Nous revenons donc pour finir au champ de la métamorphose abordé au début de la partie traitant du corps. Mais c'est ici d'une métamorphose partielle, épisodique qu'il s'agit. Un informateur Wayãpi disait à F. Grenand : « dans la vie, il ne faut pas trop en faire : ne pas trop coucher avec les femmes, ne pas trop abuser des bonnes choses, respecter les interdits. Les excès mènent l'homme à devenir un animal » (1982 : 295). Ici nous parlons de l'excès qui consiste à ne pas tenir compte des règles : cet excès est limité dans le temps, il ne dure pas, aussi la transformation-sanction n'est-elle qu'épisodique. Les spécialistes d'autres aires géographiques comme l'Afrique parleraient de "possession", et ce terme appliqué aux Wayana ne serait pas fautif ; il s'agit bien d'épisodes de possession/sanction. D'ailleurs De Goeje n'écrivait-il pas que «  ces évènements ont ceci de commun avec l'initiation, du moins le croyons-nous, qu'un esprit est alors entré, ou s'est manifesté, dans un corps humain et s'est adapté à la nouvelle situation »  (1943 : 77) et ailleurs il emploie l'expression « un Indien possédé d'un akïre » (id : 31) ; plus près de nous, Hurault emploie l'expression « l'homme-médecine est un possédé » (1961 : 180). Nous avons vu que Métraux utilise également ce terme à propos des Apinayé, et Grenand pour les Wayãpi : il distingue l'endocannibalisme comme alimentation sure, l'alimentation [847] végétale comme neutre et celle concernant la chair comme présentant un risque de « possession par les esprits » (1980 : 317).
Tëhetameimai fait donc ré-émerger, ponctuellement mais partiellement, de façon tronquée, cette potentialité transformatrice des temps anciens, mythiques, en imposant à l'humain de façon visible un caractère (animal ou autre) qui lui est étranger : il s'agit d'un retour au temps des transformations, anuktatatop aptau (chap. III), d'une reviviscence du temps mythologique. C'est une façon d'utiliser la poly-valence potentielle de tout être : il n'y a pas séparation ontologique mais bien réseau de valences ou, à certains moments déterminés, une valence particulière peut s'exprimer. Nous sommes ici en présence d'un fantasme de transformation dont le « fantasme de l'incorporation » (Fischler, 1990 : 69), qui nous fait apparaître comme possible de devenir partiellement ce que nous mangeons, n'est qu'une modalité : c'est notre identité même qui est en jeu. Un exemple caricatural est fourni par Ahlbrink chez ces karib proches des Wayana que sont les Kalina : « deux soeurs étaient devenues les maîtresses d’un tapir. Leurs frères apprennent le fait, tuent le tapir et font manger sa chair à leurs soeurs. Lorsqu’elles réalisent ce qui s’est passé, elles se changent l’une en tapir, l’autre en manati 382 [lamentin] ou en dauphin et manati » (in De Goeje, 1943 : 126).  Dans tëhetameimai tous les sens peuvent concourir à produire une opération dont le  résultat ne sera que partiel : tel animal nous donnera sur la peau les taches qui ornent son pelage, tel autre les secousses qui l'animent souvent...
 
XXI-3-3-2 modalités de transmission
Nous savons maintenant quelles entités sont en jeu dans le mécanisme de la magie imitative ; il nous reste à découvrir plus précisément les modalités de transmission d'etamesi, car il en existe plusieurs.
- le crachat enveloppant : "tous les animaux ont plusieurs jolok... Le jolok qui est dans l'animal s'appelle etamesi 383. C'est lui qui donne tëhetameimai en crachant sur la personne ; ça colle sur tout le corps (ipëkëna tëtïhe), ça fait comme une chemise très fine..." (Pk). Un autre nous décrira le lëwë, manifestation la plus fréquente de tëhetameimai, comme une sorte de vêtement collant et fin qui couvre le corps du malade, le traitement consistant à "déshabiller" celui-ci 384 ; on ne peut comprendre cela qu'en se souvenant que l'enveloppe conditionne la forme de l'être (le contenant détermine le contenu ; voir aussi [848] XXIII), comme nous l'avons montré à plusieurs occasions ; donc ici la seconde "peau" maléfique insitue une sorte de possession qui modifie notablement le comportement de l'individu 385. On retrouve là l'inversion déjà envisagée : si l'imitation maîtrisée (danse, parure et alimentation 386) mène à une métamorphose imaginaire qui permet le contact (but culturel) avec l'Autre-Monde (cf notamment p 374), la rupture sauvage d'un interdit renvoie à une réaction sauvage sous forme de reproduction irrépressible (est-ce vraiment une maladie ?) partielle et temporaire d'un caractère de l'animal : or si l'habit fastueux walamali est un opérateur de transformation (voir VII-1-3-2), c'est une pellicule constituée à partir du crachat répugnant d'une entité surnaturelle qui opère la transformation inverse.
 - crachat pénétrant : pour Pïleikë l'agent de la possession "est envoyé par le jolok de l'espèce, sous forme de crachats surtout" ; "les jolok/jëlukë des animaux n'envoient pas de jolok pïle. Ils crachent et leurs crachats donneront la maladie. Le crachat grossit dans la personne et la rend malade. Un jolok spécialisé doit venir l'enlever pour le rendre au jolok. C'est seulement si un chamane  veut te tuer qu'un de ses jolok va habiter un animal qui t'enverra ses crachats. Mais dans ce cas là les crachats peuvent se transformer en jolok pïle" (Tenepo) : ce dernier témoignage indique qu'il peut y avoir deux types d'atteintes, selon l'identité de l'agresseur. Interprétation confirmée : "les jolok des animaux n'envoient pas de jolok pïle, c'est réservé aux chamane. Ils crachent et ce sont ces crachats qui te donneront la maladie ; le crachat que tu as en toi grossit et te rend malade. Mais si un pïjai veut te tuer un de ses jolok va "habiter" un animal dont le jolok t'enverras ses crachats ; dans ce cas là seulement le crachat peut se transformer en jolok pïle" (Pk).  Wejuku ne précise pas mais il dit que "c'est le jëlukë de l'animal qui vient dans le corps du malade... s'il y a un jëlukë c'est toujours le jolok de l'animal qui vient l'enlever" ; et Pilima va dans le même sens et précise : "par exemple le jolok de l'agami prend le jëlukë de l'agami pour l'envoyer sur toi ; c'est [le jëlukë] un peu comme le jolok pïle du jolok. Tous les animaux ont ça mais aussi les plantes, les graines, tout" : ainsi le crachat serait le moyen de transmettre le jëlukë/akï tel un faux jolok pïle ; ce rôle convient bien  à cette sécrétion sale et aisément projetable. Il convient de signaler que la "force" du jëlukë, dans tous les cas, est proportionnelle à celle du jolok qui le domine, dont nous avons dit que la puissance se mesure en termes de force du sang et de coefficient d'etamesi.
[849]
Précisons ce que sont ces "faux" jolok pïle. "Pour tëhetameimai le jolok envoie comme un jolok pïle, ou un autre élément" mais Pïleikë pense, et c'est l'opinion générale semble-t-il, que c'est de toute façon le produit de l'intervention d'un jolok, que ce soit crachat ou autre chose, mais en tout cas ce n'est pas jolok pïle ; "je ne sais pas d'où ça vient. Ce ne sont pas de vrais jolok pïle. Mais ce sont bien les jolok des animaux qui donnent ça. Ils envoient des sortes de flèches, ou des crachats. Les flèches sont plus fortes".  À l'analyse il apparaît que les jolok pïle qui interviendraient dans tëhetameimai ne sont pas des jolok pïle "classiques", mais qu'il s'agit de parasites imaginaires ou symboliques (akï) de l'animal incriminé : à en croire Pïleike celui de l'agami serait une chenille, comme celui de kulaikulai (Amazona amazonica), de kunolo (Ara macao), du pécari à lèvres blanches, de alalawa (Ara ararauna) ; celui du sapajou fauve (meku) ressemble à de petites mouches ; celui de la gymnote à une minuscule gymnote ; celui du paresseux ili ressemble à la griffe du paresseux... chenilles et autres vers seraient ces faux jolok pïle spécifiques de tëhetameimai, une matérialisation en fait de l'entité qu'ils représentent. Et Pïleike met à part, à un autre moment, mais au nombre des jolok pïle, deux types de chenilles qu'il caractérise ainsi ; les unes sont "très longues, plus longues que le bras, ce sont les akï et ça donne tïjëlukëk" ; les autres sont "moins longues, comme l'avant-bras ; on les met dans le ventre des hommes et des femmes, ça fait saigner le sexe et ça donne hamtïkai [un type de douleur]" : ce dernier cas n'appartient pas au registre de tëhetameimai. Il est donc certain que, bien qu'ils s'en défendent, les chamanes peuvent manipuler les chenilles (mais pas dans le cadre de tëhetameimai). 
- contact avec le jëlukë : pour Muloko dans tëhetameimai c'est le jëlukë de l'animal  qui vient sur le malade, "mahmalijolokon (le jolok de l'agami) c'est comme un Wayana. Quand on est tëhetameimai c'est mahmali jëlukë (le jëlukë de l'agami) qu'on reçoit. Ce n'est pas le jolok de l'animal qui l'envoie. Le jolok de l'animal est là pour soigner c'est tout. Mahmali jëlukë ressemble à un petit agami mais mou, apathique, vilain. Donc le jëlukë te saute dessus et te donne le lëwë. Ce n'est pas que l'agami soit fou (lëwë) mais parfois il a comme des soubresauts : quand le jëlukë te saute dessus tu reproduis le comportement de l'animal... pendant ce temps (que tu as lëwë) le jëlukë est à côté, il tourne, vire et s'amuse comme un jeune agami. Ensuite il s'en va, s'en revient chez l'agami". Donc ici c’est simplement le contact puis la proximité du jëlukë qui sont incriminés. En réalité l'agacement par une chenille invisible n'est invoqué que pour les cas d'agitation, de cris et pleurs insistants du jeune enfant, nocturnes souvent (voir à XVI-2) ; il ne s'applique pas à l'adulte.
En fait il y a cinq possibilités d'action des jolok animaux sur l'homme, dont deux seulement concernent tëhetameimai. On a donc : 1) le crachat qui grossit dans le corps ; 2) le crachat qui se transforme en faux jolok pïle akï ; 3) l'agacement-contact ; 4) le jëlukë [850] manipulé par un chamane ; 5) le "vrai" jolok pïle. Seuls les deux  premiers cas caractérisent tëhetameimai, le troisième étant réservé à un cas d'agitation de l'enfant, les autres correspondant à  manipulation d'un animal par un chamane afin d'exécuter une vengeance "classique" par "fléchage". Cela apparaît nettement à travers le discours de Pilima : "tëhetameimai ce n'est pas vraiment jolok pïle ; c'est le jolok de l'animal qui flèche la personne, mais rares sont ceux qui tuent avec jolok pïle (waipipimë -le chevalier solitaire et le grand chevalier-, onole -l'onoré rayé-, kajawi -ind.-, ulukwe -la colombe à queue noire-, ëwok - le hocco-, mamhali - l'agami-, awawa -la loutre géante du Brésil-, jukini -la loutre de Guyane-, wakalaimë -l'aigrette blanche-, ëkepïimë.(ind.). 387 Tous les autres ont des jolok mais qui tuent avec autre chose que jolok pïle. Ce sont les animaux qui choisissent : soit ils flèchent, soit ils envoient leur akï (puces, vers...)" ; Comprenons bien qu'ici akï, "le parasite", "l'élément attaché" à l'animal, est utilisé comme métaphore d'etamesi ou de jëlukë.  Il faut tenir compte d'un autre élément, à savoir qu'un jëlukë peut-être projeté dans un individu sur demande d'un chamane. Par exemple Pilima nous dit que  ahto (affection ainsi décrite "la gorge fait mal, gratte, on tousse souvent ; crachats purulents mais pas sanglants, hemmage. On a hunme. On peut mourir car ensuite la gorge va pourrir ( suppurer) et l'on crache du sang"), peut être liée au fait qu'un pïjai envoie des jolok (jëlukë) qui rentrent dans la nourriture : ou celui de kuto (rainette) ou celui de opak (grenouilles des mares en saison sèche). Le chamane peut faire mïmnë  pour soigner : il bat le jëlukë, l'enferme (mais il ne peut enlever de jolok pïle car il n'y en a pas). Ensuite si c'est kuto on s'enfume avec un tronc écrasé de kutoju (Passiflora costata M.), si c'est opak on se baigne avec une décoction de kwaiputpë (graines du palmier kuwai, Mauritia flexuosa). 
Il ne fait donc aucun doute qu'il existe plusieurs modalités : l'enveloppement coercitif et la pénétration. Elles ne sont d'ailleurs pas exclusives l'une de l'autre ; Muloko notamment les accepte comme complémentaires : on peut être en quelque sorte possédé par dedans ou par dehors selon le cas ; ce qui est certain c'est qu'il s'agit avant tout initialement d'une maladie de l'omole, une sorte de prise de contrôle épisodique sur elle et qui amène la manifestation pathologique. 
Le lexique peut-il nous éclairer ? En fait il ne parle pas du mécanisme mais du résultat. Ainsi tïjëlukëtai qui signifie "recevoir du jëlukë", mais il faudra préciser : Aima tïjëlukëtai ! ënïhke ? mïwuke !, soit "A. a reçu un jëlukë ! Lequel ? le sang !". De la même façon on emploie täkïtai, "recevoir un akï" : Aima man tïjëlukëk (= Aima man takïje), "Aima a etamesi". On dira Aima man kapau jëlukën jaw, litt. "A. est dans le jëlukë du daguet" ; cette formulation va très nettement dans le sens de l'enveloppement par un voile et de la liaison lëwë enveloppement (que nous démontrerons dans quelques pages) puisque le daguet kapau [851] est "le chef de lëwë". On pourra préciser Aima tïlëwëitai, "A. a reçu lëwë", le vertige ou dire Aima tëtameikai kapau, "A. reproduit le daguet". Dans le cas de l'action volontaire (hors tëhetameimai) d'un chamane on utilisera tïjëlukëptëi qui signifie "donner le jëlukë" ; et l'on m'explique que pour cela le chamane doit se rendre chez le jolok et lui demander l'autorisation d'utiliser son akï pour le transmettre à la victime. 
On peut proposer, à titre d'hypothèse (car je ne suis pas sûr que les enveloppements se réduisent à lëwë), le tableau (n° 33) suivant :
 
Retour à la table des matières
 
	type d'atteinte	mode d'action	processus	résultat
	crachat enveloppant	voile corporel	tëhetameimai	lëwë
	crachat pénétrant	faux jolok pïle (vers, chenilles...)	tëhetameimai	autres atteintes que lëwë

 
Si toutes les formes de contact sont potentiellement contaminantes (nous l'avions souligné à propos des sens), certaines sont privilégiées sur ce plan : "etamesi ça vient par l'air ou par la nourriture. Si on sent ou si on avale on reçoit ça. Ainsi le pécari à lèvres blanches a des juju (glande odoriférante) : si on sent le juju du pécari on reçoit le juju (furoncles). C'est aussi pour ne pas recevoir sa maladie qu'on s'approche pas d'un malade ; pareil si on enterre un mort ; on peut se laver de ça en buvant immédiatement de la bière de manioc et en vomissant ; le vomissement sert pour ce que l'on sent et pour ce que l'on mange. Les pïjai aussi suivent le régime des gens qu'ils soignent ; c'est pour ça qu'ils demandent un peu d'argent. C'est le kulo qu'on mange qui donne etamesi. Pour les maladies c'est leur odeur qui donne etamesi " (Pk). Or souvenons-nous que kulo est la crasse (voir VII-1-2) : on retrouve la notion d'enveloppement.
Je veux signaler que lors de mon dernier séjour, en 1997, Pilima a nié l'idée de  l'etamesi/crachat ; il n'y a pas d'explication, dit-il, mais il ajoute aussitôt, revenant sur l'interdit de toucher des choses pointues pour un couple dont la femme est enceinte : "par exemple c'est peut-être l'akuwalï de la pointe (qui correspond à l'omole, ou au jolok du dedans ; il ne revient donc pas sur le principe) qui va percer le foetus, ou alors car le bébé est aussi le corps du père : c'est la même chair". Nous analyserons ce point en étudiant la couvade. Connaissant le personnage de Pilima, il est permis de penser qu'il envisage d'inventer un nouveau mode explicatif.
[852]
XXI-3-4 - tëhetameimai, jeu avec la croyance
 
Nous cernons déjà mieux le système. Il faut encore souligner le caractère "statistique" de la sanction, qui est d'ailleurs en train d'évoluer. Effectivement tëhetameimai "ça ne marche pas toujours", c'est à dire que l'ingestion de l'aliment prohibé, par exemple,  ne s'accompagne pas systématiquement de l'affection associée : le caractère automatique de la sanction est donc remis en cause. On peut donc tenter le non respect, en guise de pari, ou plutôt de test, et d'ailleurs "c'est pour ça que les gens mangent de plus en plus de choses autrefois interdites, respectent de moins en moins les règles aprés l'initiation". Chacun les respecte à sa façon, chacun parfois prend des risques. C'est un phénomène bien connu et souligné chez les Jivaros par Descola « Il y a toutefois un fossé entre la norme affichée et la pratique effective ; si un Achuar ne  va jamais délibérément chasser le tapir, certains n'hésitent pourtant pas à en abattre un, lorsque d'aventure il croise leur chemin » (1986 : 118) ; quant à Stephen Hugh-Jones, il rapporte que « officiellement » la viande des gros gibiers est considérée comme dégoûtante et immangeable, mais que « à l'abri des regards, toutefois, certains Kalapalo [du Brésil central] se délectent volontiers d'un morceau de daguet ou de pécari qu'ils refuseraient en public de considérer comme une nourriture digne de véritables humains » (1996 : 127).
Dans la pratique on pourrait établir une liste hiérarchique des interdits en fonction de deux critères principaux qui se combinent : l'un concerne la circonstance ; par exemple on respecte mieux les interdits pour un malade, surtout si c'est un enfant, que pour soi-même après l'initiation. L'autre est l'interdit lui-même ; celui portant sur les objets pointus, ou certains aliments particulièrement redoutés comme le daguet rouge, sont généralement bien suivis lors de la grossesse ou de maladie. À l'opposé celui qui consiste à ne pas copuler durant les mois qui suivent l'accouchement semble souvent transgressé passées les premières semaines. 
Pïleike fait bien ressortir le caractère de croyance lié à tëhetameimai quand il affirme "ça ne survient que si l'on pense à la maladie", de même que Pilima dit : "avec le temps on oublie la maladie et ça ne revient pas". Mais aussi rappelons ce passage où il affirmait : "le jasi c'est le fait de croire. Par exemple les Boni ne boivent pas l'alcool directement : ils servent puis en versent un peu par terre avant de boire. C'est parce qu'ils... croient en quelque chose. Pour moi c'est ça le jasi, le fait de croire [c'est moi qui souligne] en des choses comme tëhetameimai et tëtameikai". La croyance, l'idée de la possibilité de survenue de tëhetameimai, est bien la première condition de tëhetameimai. Les Blancs qui [853] n'y croient pas n'en sont pas atteints. La croyance est donc le mécanisme ultime de tëhetameimai : elle crée un état de receptivité qui permet la greffe du pouvoir transformateur. 
Nous avons déjà rencontré le verbe tëponanmai : c'est d'abord "venir réclamer des comptes, des explications", sur un mode agressif et vindicatif ; c'est aussi, familièrement, "rendre visite" ; enfin on l'utilise pour "croire" : Wajanatomoja tëponanmai kan, "les W croient en dieu". On reviendra sur la relation entre la notion de proximité (XXII-1) et celle de croyance : tëponanmai signifie littéralement "se mettre chez", "s'ajouter sur". Mais il y a loin entre "le superstitieux" (eponano mëwïhnë) et "l'incrédule" (eponapïn mëwïhnë) : c'est dans cette fourchette que se logent les différents comportements. Un des principaux facteurs non subjectif est l'âge, les vieux ayant plus de foi que les jeunes dans l'ensemble. Une ancienne dégagea un autre facteur d'abandon de la règle : "maintenant les gens n'ont plus peur d'en manger -des aliments taboués- car il y a les médicaments". Ëhetameimatpë s'appliquera aux "interdits qu'on a rompu durant sa vie".
Je me trouvais un jour dans le dernier village sur le fleuve. Son chef, grand chamane  reconnu d'une cinquantaine d'années, aprés plusieurs jours d'entretien, nous donna quelques exemples de tëhetameimai. Ainsi il ne mangeait plus de hocco car environ un an aprés la naissance de sa fille il en avait mangé et avait eu lëwë. Longtemps aprés il a essayé à nouveau d'en manger sans pour autant être malade. Si on attend assez longtemps "on oublie la maladie" et la rupture d'interdit demeure sans effet. Son épouse est tëhetameimai avec la mariejuana car ses petits-fils en ont fumé aprés leur initiation et c'est elle qui avait appliqué les vanneries kunana ; les effets se sont manifestés deux ans plus tard sous forme de céphalée avec légère fièvre. 
Le traducteur, jeune homme marié avec un enfant de un an, scolarisé jusqu'en seconde, réagit immédiatement. Ayant vécu quelques années du côté surinamien, à l'époque où des pasteurs évangélistes américains tentaient d'introduire la Bible, il a gardé de son séjour une impression plutôt favorable. Voici en substance le contenu de son discours en français, discours qui m'était adressé : "tëhetameimai, tëtameikai c'est une fausse religion, c'est pas vrai ! Moi je ne crois pas que si une femme enceinte touche le tapir son enfant aura de grosses jambes. Même les vieux souvent pensent que ce n'est pas vrai. Personne n'a encore fait la preuve, car les gens ont peur. A. croit beaucoup a ça car il a très peur. Les gens ne mangent jamais le daguet rouge par peur du grand lëwë (épilepsie) car quand l'animal est en forêt, immobile, ses muscles tremblent par moment. Moi je ne crois pas à tout ça. D'ailleurs même si tu manges du singe hurleur et que ton fils a la diarrhée, il aurait pu avoir la diarrhée sans ça, c'est pas forcément lié. Les vieux surtout y croient, mais pas les jeunes. Ma mère ne mange pas de tortue pour cette raison, beaucoup de Wayana ne [854] mangent pas de poulet sinon ils auront kulasi tëtameikai, c'est-à-dire la peau ridée, fissurée, on devient vieux plus vite. Les gens pensent que c'est le jolok de l'animal qui peut donner ça ; que tous les animaux peuvent donner tëhetameimai ou autre chose, sauf les petits poissons à écailles opi et pasina (Myleus ternetzi) qu'on peut toujours manger, qui ne sont jamais interdits 388. On les apelle tëhem mïle, la vraie nourriture. Les gens pensent que si on mange de la perdrix on aura, comme elle, upsikë sur la tête. Je n'y crois pas. Mais pour les clous et les femmes enceintes, ça peut être vrai [il donne son avis en réfléchissant]. Un jour j'ai vu une femme enceinte auprés de son mari qui enfonçait des clous. Je pense que le bruit a pu passer dans l'oreille ; l'enfant est mort aprés ça, avant la naissance". 
À un moment il s'interrompt et me demande - il sait que je suis médecin et estime que les médecins "savent beaucoup sur le corps" - : "Au fait, Jean, est-ce-que le bébé peut entendre les bruits dans le ventre de sa mère ?". Je lui réponds que oui, grâce aux vibrations. Il reste pénétré, cela semble le confirmer dans son opinion à propos des clous et de la grossesse). On sait bien que la notion de croyance religieuse n'a pas une valeur universelle, et que les Wayana comme les Hadjerai « ne croient pas [aux puissances invisibles, non humaines] : cette existence est simplement un fait d'expérience : on n'a pas plus à croire aux margaï qu'à la chute d'une pierre qu'on lance » (J. Pouillon, 1979 : 50). 
Plus tard le même jeune homme devait me dire : "tëhetameimai ça ne marche pas toujours. On peut essayer de manger quand même l'aliment, et on voit ensuite si on tombe malade. C'est parce que ça ne marche pas toujours [la rupture d'interdit n'entraîne pas systématiquement la punition corrélée] que les gens mangent de plus en plus de choses, respectent de moins en moins les règles, y compris après l'initiation". Ecoutons également Pïleike : "quand on vient d’être soigné [pour jolok pïle]... on ne doit pas manger de poissons à piquants [sinon cela percerait comme jolok pïle] et c’est tout ; tout le reste est permis, sauf le régime précis de l’affection. Autrefois il y avait beaucoup de choses interdites, mais maintenant c’est fini, car les gens ont vu que ça ne faisait rien. Anapaikë, le grand-man côté Surinam, a essayé de rompre les interdits et ça n’a rien fait, il n’a rien eu". Peut-être est-ce pour cette raison que Pïleike pense que tëhetameimai est lié à la croyance ? Il nous a raconté sa version du début des transgressions (histoire de son oncle Jaleimë, XX-3-2) qui rejoint les propos de Dan Sperber sur les Dorze : « pour expliquer que de nouveaux tabous soient observés ou que d'anciens soient tombés en désuétude, les Dorze usent des mêmes arguments expérimentaux : ceux qui avaient transgressé les premiers en ont souffert, ceux qui avaient transgressé les seconds sont restés indemnes » (1974 : 108). 
[855]
Finalement il y a un déplacement constant de la croyance qui explique que "autrefois les gens s'en méfiaient. Maintenant les jeunes n'ont plus peur, et ils n'ont rien car ils ne pensent pas à la maladie en mangeant (ici, des oeufs) ; or c'est seulement si on y pense qu'on est malade" (Pk), tant il est vrai que  « une croyance, même si elle est partiellement fondée dans la réalité, n'en demeure pas moins une croyance, ce que l'on voit du fait qu'elle forme système avec d'autres croyances, définissant un champ symbolique et débouchant sur une interprétation du réel qui ne vaut qu'à l'intérieur de ce système pour ceux qui sont pris dans sa texture symbolique [c'est moi qui souligne] » (A. Testart, 1987 : 164). 
Tëhetameimai est d'abord une croyance réflexive 389, pour reprendre l'analyse des croyances de D. Sperber, et sert « de position d'attente pour une information qui a besoin d'être complétée avant qu'elle puisse constituer une croyance intuitive » (1996 : 125). Or les modalités du processus de transmission sont en train de changer. L'autorité qui inculque est moins le groupe des anciens et adultes que l'école, qui d'emblée met en évidence l'irrationnalité de ces croyances par rapport à celles qu'elle cherche à transmettre, et de fait les disqualifie. On voit bien à travers le discours d'Aima qu'il y a conflit de rationnalité, et que la meilleure position est occupée par l'instituteur par rapport aux anciens. Le matérialisme occidental est à l'oeuvre, qui rend meilleur à penser le perçage de la poche foetale à cause du bruit caractérisé par des ondes, que la reproduction des grosses pattes du tapir,par exemple, par un mécanisme complexe et invisible.
Le processus d'épuisement des ressources est sans doute un catalyseur des ces désobéissances en chaînes ; cela est d'autant plus vrai chez les Wayana maintenant qu'ils ne chassent plus toujours pour leur propre consommation mais aussi parfois pour vendre le produit de la chasse ou de la pêche à des tiers (Créoles, Boni) qui n'ont pas les mêmes interdits : on comprend qu'il soit difficile à un chasseur de laisser s'échapper une belle pièce qui rapporterait gros pour un motif dont il n'est pas totalement persuadé.
 
L'Occident, que ce soit par le modèle de l'économie de marché, ou par l'introduction (ou l'exacerbation, le recours plus fréquent à) d'une logique différente, ou encore par la constitution d'un groupe de jeunes qui sert d'innovateur en ces domaines, est impliqué dans l'attitude wayana vis-à-vis de la règle, dans la forme sinon dans le fond.
[856]
 
XXI-4  Répertoire des principaux
interdits et prescriptions
 
 
Retour à la table des matières
Il n'est pas de mon propos d'être exhaustif en la matière, aussi ai-je noté les principaux interdits et les prescriptions positives les plus courantes, ceux dont on parle le plus, qui sont comme des évidences : seuls quelques interdits alimentaires seront signalés ; ils sont en fait bien plus nombreux que cela et nous tenterons de les analyser séparément. Encore faut-il signaler que je les ai compilés, alors qu'ils émanent de personnes différentes. Mais, globalement, ils font l'objet d'un consensus, même si une seule personne peut ne pas avoir connaissance de tous. C'est que, en-dehors de cas "classiques", leur connaissance est liée à l'expérience de chacun. Telle personne à qui on aura expliqué l'hémiplégie de son petit-fils par le fait que la mère a mangé de la tortue quand il était bébé connaîtra cette particularité, comme ceux de sa famille. Mais des groupes éloignés pourront l'ignorer. A moins que le bruit n'ait circulé. Le système fonctionne toujours par cumul ; on contestera rarement tel rapprochement sous prétexte qu'on l'ignorait, mais on se l'assimilera. 
Ce qu'écrivait De Goeje à propos des "Indiens de Guyane" nous servira de canevas pour les paragraphes qui suivent : «  il y a enfin certains évènements dans la vie de l'Indien qui requièrent des précautions et des préparations semblables à celles auxquelles doit se soumettre le futur initié ; ce sont celles qui accompagnent la guérison d'une maladie, la menstruation, principalement quand elle apparaît pour la première fois, la naissance, la mort, l'élévation au titre de chef, les vengeances sanglantes et celles auquelles on se soumet avant de s'engager sur le sentier de la guerre, avant de tuer un être humain »  (1943 : 77). On remarquera que, comme chez les Bouriates, « les prohibitions l'emportent de loin sur les prescriptions » (Hamayon, 1978 : 25).
 
	 
	 
Ordre de présentations des interdits et prescriptions :
1-	lors des menstrues	857
2-	durant la grossesse	858
3-	en post-partum	860
4-	lors d'un épisode sérieux de maladie	862
5-	après un meurtre	865
6-	lors de l'initiation du chamane	866
7-	pour ceux qui enterrent un mort	867
8-	pour la famille d'un défunt	867
9-	lors de l'initiation des adolescents	869
10-	interdits permanents	870
- alimentaires
- non alimentaires
 


 
[857]
XXI-4-1- lors des menstrues
 
La femme :
- ne doit pas se baigner directement à la rivière, à cause des jolok ipo qui risqueraient de la flécher (elle aurait alors des métrorragies, mïu imë). Pour la même raison elle ne doit pas laver à la rivière le bout de tissu qui a été utilisé comme tampon absorbeur.
- ne peut aller à l'abatis car la récolte pourrirait 390, ou bien les plantes ne pousseraient pas ou encore ce qu'elle ramène ne se conserverait pas.
- ne doit pas approcher d'un blessé car la blessure pourrirait.
- ne doit pas nourrir les chiens ni consommer le gibier tué par les chiens car ça gâterait leur qualité de chasse (tatumhe).
- ne doit pas se faire soigner par le chamane  car celui-ci perdrait de son pouvoir (tëtatumhe). Nous verrons que ce motif est invoqué par les pïjai comme un de ceux qui explique leur perte d'efficacité avec l'âge, car les femmes sont "malhonnêtes".
- ne peut fabriquer de poteries car elles seraient cassantes.
- ne peut s'approcher de la rivière ni aller en forêt car elle risquerait la morsure ou l'étreinte des serpents.
- globalement elle ne doit pas se fatiguer et rester si possible au village.
Il ne semble pas qu'elle ait jamais dû se retirer, sauf dans le cas de la première menstruation ; à ce propos De Goeje nous dit « une jeune fille qui a sa première menstruation doit rester à l'intérieur de la maison et, si la maison possède un grenier, sur ce grenier 391. Elle ne peut manger que de la cassave au poivre 392. Il lui est interdit de parler ou d'aller au bord de l'eau. Après cela elle subit l'épreuve des fourmis... La femme qui a ses [858] règles n'est pas obligée de rester dans une hutte séparée » (1941 : 31) 393. Par contre autrefois elle ne devait pas se roucouer du début de l'écoulement jusqu'à environ quatre jours après sa cessation.
L'opinion actuelle est que la femme en fleur peut manger de tout, aller à l'abatis, faire la cuisine et manger avec tout le monde. Lors d'un entretien où ses beaux-parents étaient les principaux informateurs, une jeune mère nous interrompit pour dire : "celles qui ne vont pas à l'abatis sont des feignantes. Par contre à ce moment-là une fille ne peut faire l'amour, fabriquer de poterie ou aller se baigner à la rivière, ni aller sous mïmnë ni nourrir les chiens". Il semble que ces interdits soient tout ce qui subsiste de l'ancien complexe. Mais là encore tout dépend de l'âge de la femme et du groupe familial, puisqu'il en est, comme partout, de plus conservateurs et de plus superstitieux que d'autres.
 
XXI-4-2- durant la grossesse 
 
La femme ainsi que, pour ce qui est de toucher et de manger, le(s) père(s) biologique(s), doivent :
- ne pas manger avec des chiens autour car "ils ont aussi leur wïpïlïtpë (voir XVI-1), ainsi certains chiots naissent dans la poche des eaux, et elle pourrait attraper ça", ou bien encore elle risquerait  d'avoir des jumeaux car les chiens ont des portées nombreuses.
- ne pas s'approcher d'un malade car il se sentirait lourd (tëmëinai) comme la gestante.
- ne doit rien toucher de pointu (bambou, clou, pointe de harpon, flèche, arc...), de même que son mari, car cela percerait la poche et provoquerait l'avortement. Une femme perdit son enfant, et l'on attribua la cause de cet accident au fait que le mari avait été couper du roseau à flèche pendant le partum. On me fit remarquer que même le bruit du martelement des clous (avec lesquels on fait des pointes de harpon) est redoutable.
- dans le même but ils doivent s'abstenir de manger du napëk, Dioscorea trifida L..
- ne pas manger d'animaux à pattes palmées car problème lors accouchement, ni de tortue kuliputpë, ni de paresseux.
- la femme ne pas trop écarter les jambes dans le hamac, lors des derniers mois de grossesse, sinon le bébé pourrait se tourner, se coincer et bloquer l'accouchement.
[859]
- ne pas manger de végétaux doubles (lato), bifides car soit elle aurait des jumeaux soit l'enfant naîtrait avec les doigts palmés. C'est ainsi que l'on expliqua la malformation des mains d'un nouveau-né.
- ne pas manger de galette de farine et d'huile car le bébé pourrait rester collé (tëpëihe) dans l'utérus (cet interdit s'appliquerait également, pour certains, aux grands-parents) 394.
- ni elle ni son mari ne doivent toucher kuna unuk (instrument dont on se sert pour serrer la ficelle notamment lorsqu'on fait un empennage) car le bébé serait serré de la même façon et ne sortirait pas.
- ne pas toucher ou utiliser le palakta (Manilkara bidendata) qui est collant.
- ne manger d'aucun gibier qui peut rester accroché dans l'arbre (comme les singes, le paresseux) car l'enfant de même resterait bloqué dans son ventre.
- ne pas manger de tortue, sinon l'enfant serait paralysé, ou lent.
- ne pas manger de daguet rouge (kapau) et de gymnote alimina.
- le couple ne pas toucher jaguar et loutre (on sait qu'ils sont pïjai).
- quand l'oiseau walama (ind.) chante la gestante doit se balancer sinon l'enfant sera muet et jëlukëme.
- ne pas boire beaucoup de bière de manioc car cela peut tuer l'enfant et provoquer l'avortement.
- ne pas dormir de travers dans le hamac sinon l'enfant serait aussi de travers (awopo) au moment de la naissance.
- ne pas manger un poisson qui a été mordu par la loutre (awawa) car sinon l’enfant naîtrait malformé, paralysé ou bien grincerait des dents comme la loutre.
- ne pas approcher d'un blessé car cela empêcherait la plaie de guérir. Aussi "si tu manges, quand tu as une plaie, ce qu'une femme enceinte a préparé tu auras du pus" (Pk). D'autres sont plus précis, et lient exclusivement femme enceinte et piqûre de serpent : "si une parturiente voit une piqûre de serpent cette dernière va pourrir ; mais elle peut soigner des plaies ou des maladies" (Këiwa) ; pour Pïleike la raison est  explicitement tëhetameimai, car "la plaie gonflerait comme le ventre de la femme".
- ne pas travailler à la poterie car cela la ferait casser et accablerait la femme (en raison du poids) ; "autrefois une femme enceinte a creusé la terre pour prendre de la terre à poterie et la terre l’a mangée, elle s’est refermée sur elle ; donc maintenant la poterie ne veut plus d’une femme enceinte car elle en a déjà tué une ; et c’est pareil pour les filles qui ont leurs règles" (Alimina).
[860]
- ne pas travailler à l'abatis car la récolte pourrirait, ou bien car ça leur donnerait akï car "le manioc fait l'amour" (Alimina). Cependant Oskon se souvient que Wempi et Panapi disaient qu’il fallait que la femme, pendant la grossesse, ait toutes ses activités habituelles (pêche, abatis, couper le bois, préparer la bière de manioc...) sinon l’enfant,  au lieu d’être apëtumhakan (vaillant) serait ikïphakan (paresseux).
- ne pas assister à une nivrée car la femme enceinte fait fuir les poissons. Je vis une fois une pirogue violemment prise à partie et chassée d'une nivrée du fait qu'elle transportait une gestante : elle dut se retirer 395.
- ne doit pas faire l'amour dans les trois derniers mois de la grossesse car cela provoquerait emle (taches cutanées) ou, selon d'autres sources, lëwë (crise de type épileptique) :  Alimam he est formel pourtant... Selon une autre interprétation, plus différenciée : "on ne doit pas faire l'amour à partir du cinquième mois de grossesse car à ce moment là le bébé est gros ; ça peut lui coller les yeux à la naissance [une sorte d'enduit qu'il faudra ôter] ou bien ça peut lui donner une tache emle" (A). 
 
XXI-4-3- après l'accouchement
 
Comme il apparaît, les Wayana pratiquent la coutume connue sous le nom de "couvade" ; je présente ici le détail des interdits, me réservant pour la fin du chapitre une approche plus théorique (XX-6-1).
Oskon affirme que "après l’accouchement le mari reste tranquille chez lui, au hamac ou à côté, durant environ quatre jours : il ne fait rien, ne touche rien, ni arc ni flèche, ni matériel de pêche, ni pagaie. Si c’est le premier fils (mëlëlë ëmuhkatop), le père ne doit ni manger ni boire durant ce temps ; si c’est la première fille c’est la mère qui ne doit ni manger ni boire". En tout cas cela montre, comme nombre d'auteurs l'ont dit à propos d'autres peuples, que les interdits seraient plus stricts pour la première naissance que pour les suivantes.  Ensuite on doit manger sans sel et boire tiède (sinon on aurait soi-même tëhetameimai qui se manifesterait par un gonflement du ventre et etumhalalak - pour d'autres le sel provoquerait la diarrhée -, et l’enfant aussi aurait tëhetameimai).  Mari et femme suivent un régime à base de petits poissons (opi) exclusivement : tout ce qui n'est pas menu fretin est donc prohibé. Ils remangeront progressivement de tout au fur et à mesure que [861] l'enfant grandit. Régime normal quand il a environ un an. Pour Kulijaman on doit manger seulement opi pendant dix jours puis, comme pour l'initiation, commencer la reprise par des poissons. Le couple doit manger à l'écart durant une bonne semaine. En fait il semble qu'un jeune strict (opi excepté) doive être respecté jusqu'à la chute du cordon (ce qui correspond aussi à la date ou l'on roucouait pour la première fois l'enfant) ; chez les Txicao également « jusqu'à la chute du cordon ombilical les restrictions d'activité, la diète et la continence s'appliquent très rigoureusement et de la même manière au père et à la mère » (1979 : 252). Cependant les choses se modifient car, selon un jeune couple, les parents ne devraient manger durant la première semaine que opi et pasina, et boire seulement de l'eau et un peu de sauce kasili. Ensuite selon ce couple le régime peut cesser brutalement ("ça c'est de nos jours" disent-ils). 
La femme tïpijutpë fait infecter les plaies, casser les poteries et pourrir les récoltes comme la femme enceinte.
Le couple mange ensemble mais à l’écart, les autres risquant alors tëtopai (voir XXI-6-2). A quelques détails près, tout le monde est d'accord : le couple doit manger à l'écart environ une semaine, ensuite la femme fait un cachiri et va le distribuer et manger à nouveau avec les autres (tout en poursuivant son régime).  Pour Aima "elle doit manger seule avec l'époux aprés l'accouchement, mais les jeunes n'y croient plus, donc ce n'est pas trop respecté". Durant le temps ou l'épouse est tïpijutpë le mari mange avec son épouse "mais pas dans la même assiette que sa femme ; dans une assiette spéciale, et seulement ce que lui-même, ou n'importe qui d'autre que son épouse, a préparé". Pendant les premiers temps seule la galette de manioc sèche (sisijakan) est autorisée, et la femme ne peut manger la galette molle et tendre ulalakan.
Les parents ne doivent pas copuler durant plusieurs mois (au moins entre eux) ou, selon d'autres, tant que la mère a mal, sinon l'enfant aurait la "fièvre initiatique" ipojin (X-2-4). Une raison supplémentaire est d'ordre pratique : "si le couple s'y remet très tôt (à copuler) la femme peut retrouver son cycle menstruel normal plus vite, ce qui n'est pas bien vu car elle risque de faire un nouveau bébé" (K). On voit que la crainte de la sanction tëhetameimai n'est pas seule à gouverner le respect des interdits.
 
Enfin :
- la femme doit rester tranquille, ne pas travailler. Si elle fait de la poterie, le bébé risque de mourir selon Këiwa.
- elle ne doit pas se baigner à la rivière à cause des ipo (mauvais génies aquatiques). L'époux peut s'y baigner  après l'accouchement.
- elle doit se laver le sexe avec de l’eau tiède exclusivement durant environ quinze jours (le temps de tïpijutpë).
[862]
- le mari (pour la femme c'est évident) doit rester au village, il peut seulement aller pêcher du bord (mais pas chasser, ni pêcher depuis la pirogue...).
 
On peut comparer aux données anciennes de Ahlbrink sur les Karib des Guyanes : « le père doit rester à la maison les huit premiers jours après l'accouchement. Il ne peut même pas aller à la chasse, car il risquerait de fatiguer l'enfant inutilement. Il ne doit pas travailler... » (1956 : 330) et encore « il n'est pas non plus autorisé à s'approcher de l'eau (car) il porte sur lui l'odeur de la femme. Il peut donc, aussi bien que la femme, provoquer la colère d'okoyumo 396 ».
Toute infraction à ces règles peut retentir sur la santé de l'enfant : "sa santé ne dépend pas de lui", puisqu'il "paiera" tout écart de ses parents. Ces derniers doivent suivre les prescriptions strictement jusqu'à la chute du cordon ombilical, de façon plus souple par la suite,  jusqu'à ce que l'enfant ait reçu un nom. Si les parents fautent vis-à-vis des règles avant la naissance, ce sera l'enfant qui sera atteint, alors qu'aprés ce seront à la fois le parent fautif et l'enfant.
Enfin, et nous reviendrons plus loin sur cet important détail, on m'a dit à plusieurs reprises que "le père, s'il est loin lors de l'accouchement, n'a pas à respecter les interdits".
 
XXI-4-4- épisode sérieux de maladie
 
Le malade et ceux qui l'approchent doivent :
- ne pas couper de régime de bananes car cela peut écraser l'omole, la tuer en raison de son poids et aussi car l'esprit de la banane est dangereux, il peut tuer de suite, surtout les enfants.
- ne pas manger de piment qui provoquerait des brûlures.
- ne pas s'approcher de la platine à manioc car son jolok écraserait l'omole (elle est lourde), on ne pourrait plus se lever, on transpirerait (tuhwolïmhe) ou bien encore cela pourrait donner lëwë puisque quand on s'en sert "dessous il y a les flammes qui tremblent", enfin cela peut provoquer api, le sommeil agité des enfants.
[863]
- on doit éviter la présence ou la proximité d'une femme enceinte car  on se sentirait lourd (tëmëinai), écrasé (comme elle par son gros ventre).
- éviter de laisser approcher quelqu'un qui relève à peine de maladie car on pourrait contracter celle-ci.
- ne pas manger de canne à sucre car les jeunes pousses pointues pourraient perforer comme les jolok pïle.
- si on est atteint de jolok pïle principalement, ne rien toucher de pointu (notamment des flèches) car ça te flècherait comme jolok pïle (tëtomhe), ni d'objets en fer. Pour la même raison, éviter d'être percé, on ne doit ni manger de poissons à piquants ni couper de roseaux.
- ne pas faire l'amour car cela provoque fièvre et transpiration.
- éviter de chauffer la sauce, et de manger de la sauce chaude car on serait tomëi (par imitation, le malade aurait la température).
- ne pas aller à l'abatis : cela donnerait tenme (on se sentirait lourd comme celui qui a travaillé) mais aussi on pourrait être victime de n'importe quel jolok (mëkpale).
- ne pas aller se baigner au fleuve, notamment s'il on est atteint de jolok pïle. Un 
chamane  nous donne une explication : "si un malade allait se baigner au fleuve, Kajana 397 le flècherait, car quand on est malade, fléché, notre corps saigne, et le sang, même s'il est invisible attire Kajana. Pareillement quand on tue du gibier ça attire les jolok" (Pk).
- si le père d'un enfant malade ou fébrile tue un jaguar par exemple il doit rester un peu à l'écart, une demi-journée, afin que le jëlukë de l'animal ne le suive pas et se perde.
- enfin il existe une série d'interdits (alimentaires et comportementaux) variables selon le type de maladie : nous en verrons de nombreux exemples en traitant de la pathologie. Par exemple si les parents mangent de la tortue alors que l'enfant a de la température il sera takïtakïphe, c'est à dire raide (comme hémiplégique). Un chamane  affirme que, en aucun cas on ne doit manger comme poisson aimara (Hoplias aimara), matawale (Cichla ocellaris), hawahawa (Geophagus surinamensis), oke (Platydoras costatus), talepulu (Astronotus ocellatus), la sauce kasili, alimina (Electrophorus electricus), comme gibier le pécari à collier, le pécari à lèvres blanches, le sapajou fauve et le singe hurleur, et comme végétaux anahkala, tuli (Inga), napi (Ipomeas batatas), la bière de manioc, alawatapupot (Inga disticha B.) ; "le jëlukë d'un animal peut facilement sauter sur un enfant malade ou un peu fébrile s'il le touche ou l'imite 398. Cela peut aussi arriver si la famille proche mange de ça (le jëlukë s'en prendra alors à l'enfant)" (P). 
[864]
Le malade, mais aussi père, mère, grand-parents bilatéraux doivent suivre le même régime. Frères et soeurs peuvent s'en abstenir, quoi qu'il leur soit conseillé de le faire car "c'est aussi leur chair" 399.  Mais en fait l'impératif de régime est surtout commandé par la notion de proximité : la famille peut manger ce qu'elle veut à condition d'être loin du malade, dans un autre village par exemple, et de ne pas s'approcher de lui pendant un certain délai aprés le repas : par contre "quelqu'un -qui que ce soit- qui a mangé des choses interdites ne doit pas s'approcher du malade pendant plusieurs heures aprés le repas" (P) ; un autre dira la journée. "Quand j'ai été malade Pilima m'a donné kajana nuetpë epit (Connarus perrottetii) et comme régime aucun poisson à piquants : Alimina (sa mère), Palanam (son époux), Jolanta, Linia, Akama (ses enfants vivants au village) et Kosotpë (époux de Jolanta) ont aussi suivi ce régime, mais pas Aima puisqu'il était avec toi sur le Marouini" (Malilu). Pour Muloko, "frères et soeurs, et n'importe quel membre de la famille, peut manger n'importe quoi à condition d'être éloigné du malade (par exemple dans un autre village) et de ne pas s'en approcher après avoir manger sinon le malade rechuterait" ; "un étranger (comme moi, l'anthropologue)  dans une famille où il y a un malade doit soit suivre le régime, ou alors soit une femme de la famille lui fera à manger mais elle ne devra pas approcher le malade, soit une femme d'un autre groupe lui préparera ses repas. Excepté dans le premier cas il doit manger à l'écart" (M). Un détail fournit par Lapointe est éclairant : « if a child has fever, both he and his parents (real or by adoption [c'est moi qui souligne] 400) begin to fast » (1970 : 135) : la parenté de chair, la consanguinité, ne sont donc pas la base indispensable de ces interdits.
On voit donc bien que la proximité, plus que la consanguinité, impose le régime à la famille du malade ainsi qu'aux tiers. Tout ce qui a été au contact d'un élément prohibé  est chargé d'une puissance nocive pour le malade, puissance qui va s'atténuer dans les heures qui suivent, comme si elle se volatilisait. Cela rejoint ce que disait Kulijaman : "le médecin (et donc le pïjai) ne peut pas s'approcher du malade aprés un repas où il a mangé n'importe quoi (des aliments proscrits durant cette maladie par exemple) sinon ça fera tëtomëi (il rechutera) : Kuloma est mort comme ça car un Blanc avait touché à des clous et mangé juste avant de venir le voir" (K), ce que confirme Muloko. 
En fait, si l'on dit que c'est la famille qui doit faire le régime, c'est principalement sinon exclusivement car ses membres sont ceux qui ont le plus de chance d'être en contact avec le malade ; surtout si l'on se place dans le contexte ancien où chaque village constituait une entité familiale et où le contact avec des "étrangers" avait peu de chance de se produire ; [865] dans ce cas, la communauté de substance, "même chair", serait une façon d'exprimer la communauté spatiale. Kulijaman confirme indirectement ce point de vue : "on ne doit pas (qui que ce soit, et pas simplement la famille) s’approcher d’un malade quand on coupe un arbre, ni quand on a mangé des choses prohibées, et ceci durant une journée, du matin jusqu’au soir. Car si tu coupes un arbre son itpë (jolok) va t’attaquer aussi, il va te lier les bras..." ; l'ëlemi  (chant magique) pour soigner la douleur des jolok pïle précise notamment que "ceux qui ont coupé des herbes", par leur présence, ont irrité le malade, lui ont donné la fièvre (car eux-mêmes avaient transpiré).
 
 
XXI-4-5- aprés un meurtre
 
selon Kulijaman : 
- on doit se laver (tokowaimëi ou tïklokaimëi)  avec palupëmïtpë (partie supérieure du tronc du bananier, où sont attachés feuilles et régimes) : "on le fait griller et on se lave avec la sève qui est sortie. Cela fait partir l'odeur car si on tue on prend l'odeur du mort 401. Si la personne ne fait pas ça elle sera sanctionnée (tëhetameimai) : gros ventre...)" (K). 
- ne pas manger chaud.
- ne pas manger de sel car son estomac s'abimerait.
- ne manger que des aliments authentiques tëhem mïle comme à la suite de l'initiation.
- on doit ensuite repasser l'initiation.
- pour Kulijaman "si on ne suit pas le régime on est tëhetameimai : ça donne soit lëwë (convulsions) soit le gonflement du ventre (comme le cadavre)".
Quant au meurtre symbolique perpétré par le chamane il expose ce dernier à ëtoimatpë que nous avons étudié dans la section consacrée à la mort (XIII-2). On a vu qu'il y avait dans ce cas moyen d'éviter la vengeance (qui n'est d'ailleurs pas automatique mais dépend de la famille) ; ainsi pour Wejuku il suffit au pïjai de se laver avec etaklan (ind.) une fois le meurtre commis. Certes il est possible, et pour certains obligatoire pour le chamane soigneur de renvoyer la maladie (pïjai tënokëmëi uwamela eitop, "le chamane renvoie la maladie") mais cela n'implique généralement pas d'effets ou sinon des effets mineurs.
 
(866]
 
XXI-4-6- lors de l'initiation des chamanes
 
selon Pilima, Pïleike, et tous les chamanes, la plupart de ces interdits ne concernent que ceux des chamanes qui ne le sont pas de naissance.
- ne pas manger tïklïwï 402 car c'est épais, et bloque les yeux.
- ne pas manger piquant ; c'est d'ailleurs une obligation permanente pour les chamanes ; nous avons noté que la fumée de piment est utilisée pour l'initiation et chaque fois que l'on veut éloigner les créatures du Monde du rêve (voir XVII-1-4) ; le piment est pour eux aussi insupportable que la lumière. Il semble que le piquant ne soit pas prohibé chez d'autres Karib comme les Akuwaio de Guyane britannique ou les Warrau (Butt, 1962 : 22-23).
- ne pas saluer les gens que l'on croise car celui qu'on salue a peut-être fait l'amour ou des choses interdites, et ainsi, s'il s'approche, ça peut venir sur le pïjai.
- ne pas faire l'amour (environ trois mois) car cela empêche l'acquisition de la double-vue du chamane.
- la marmite doit être toujours ouverte sinon les yeux se referment comme elle.
- éviter la proximité d'une femme qui vient de toucher une platine à manioc.
- éviter la proximité des femmes qui ont leurs règles ou des tïpijutpï car elles ont du sang (et par tëtameikai ça peut éloigner les bons jolok, ceux qui aident le chamane à soigner, qui n'en veulent pas).
- il n'y a pas de jeûne complet et on peut habiter chez ses parents.
- ne pas manger chaud, car ça brûle le pouvoir de double-vue jasi.
- ne pas manger ce qu'a préparé une fille qui a ses régles.
- manger peu, ne boire que la bière de manioc de la variété hakula, se baigner avec certaines plantes.
- durant un an, manger seulement aimara Hoplias aimara), les petits poissons à écailles opi, pasina (Myleus ternetzi), asitau (Myleus rhomboidalis), la carpe talani et le poisson-roche pële c'est-à-dire seulement des poissons,  sinon cela empêcherait de voir les jolok  : en fait il s'agit d'animaux dotés des plus faibles jolok, qui ne risquent pas de chasser ou d'effrayer ceux avec lesquels le jeune chamane entre en contact.
- ne pas se passer de roucou.
- ne pas manger ulalakan, la galette molle.
- ne manger que peu de sauce (car elle pique).
[867]
Ces prescriptions et interdits valent pour le temps de l'apprentissage, et seulement pour ceux qui ne sont pas pïjai de naissance ou ne sont pas nés d'une façon extraordinaire.
 
XXI-4-7- pour ceux qui enterrent le mort
 
« c'est tout un ensemble de prohibitions qui constituent le deuil » (Hertz, 1905-1906 : 62).
selon Pilima, on doit : 
- ne pas aller à l'abatis durant quelques jours.
- manger à l'écart des autres durant environ deux mois.
- durant environ deux mois, ne manger aucun gibier, seulement opi, pasina, talani, poisson roche comme poissons, ne pas manger wapu (Euterpe oleracea), kumu (Oenocarpus bacaba), ni banane sauf la variété maipuli otkalan.
- ne pas faire l'amour durant environ un mois.
Pour Sante, les inhumateurs ne peuvent durant environ trois semaines manger en commun, ni consommer du pécari à collier, du pécari à lèvres blanches , du coata, du pënepirai (Serrasalmus rhombeus). Mais ils peuvent faire l'amour. Femmes et enfants de la victime doivent quant à eux s'abstenir de pécari à collier (au risque de devenir fou) et de pirai  pëne (ils feraient du sang par le nez). Par contre il précise qu'après l'enterrement seuls ceux qui ont enterré boivent de la bière de manioc pendant trois jours, bien qu'il ne s'agisse pas d'une fête (en fait nous l'avons vu, c'est une méthode de lustration interne) pour se débarrasser du sang du mort. 
 
XXI-4-8- interdits et prescriptions positives
pour la famille du défunt
 
Ceux qui ont touché le mort (tous ses proches) ne doivent pas manger certains aliments, ni aller sous le soleil, ni rire. Ils doivent rester calmes jusqu'à la fin du deuil qui peut durer plus d'un an. En ce qui concerne la nourriture, de nos jours la prohibition ne s'applique guère qu'une semaine. Pour Pïleike on ne doit manger durant huit  jours aucun [868] gibier, aucun oiseau, pas de sel, ni de bière de manioc, ni de sauce kasili ; seulement de l’eau, du takupi (piment boucané) et tous les poissons sauf l’aimara.
Les mêmes personnes devront :
- se couper les cheveux : à noter la remarque de Pïleike "si avec les cheveux courts on se promène en forêt le jaguar va t'attaquer" ( ?) ; moyen de contrainte plus coercitif ?
- rester isolées.
- ne pas aller aux festivités.
- ne pas se passer de roucou.
- ne pas porter de bijoux ou parures.
Comment expliquer ce "complexe du deuil" ? Il faut je crois voir là trois registres : desexualisation (coupe des cheveux, abstinence sexuelle), dé-culturation (absence de roucou, isolement, réclusion, absence d'ornement), dé-énergisation (absence de roucou, abstinence alimentaire...) à quoi on doit ajouter dépollution (coupe des cheveux, lustration). Ce sont les conditions soit d'un retour à l'état foetal, soit d'une projection vers la mort, dans tous les cas d'une régression.  La coupe des cheveux comme l’absence de roucou sont les moyens de créer cette régression vers le minimum vital. Comme si les proches mouraient aussi, pour accompagner leur mort avec qui ils restent en contact par le souvenir, avant de l'oublier pour renaître. 
 
XXI-4-9- lors de l'initiation
 
Ces règles ont déjà été envisagées (X-2-6).
Aima précise que sont astreints au régime non seulement les tëpïjem mais aussi le kunanatïhe, l'ancien qui applique la vannerie. En fait ce dernier peut reprendre une alimentation normale plus rapidement que les tëpïjem. La punition du manque de respect de l'interdit sera plus sévère sur l'ancien que sur les tëpïjem, qui que ce soit qui l'ait rompu (A). Le tëpïjem comme le kunanatïhe doivent manger à l'écart, seuls, durant quelques mois, et ceci est obligatoire et encore respecté : l'impétrant possède une marmite spéciale, de même qu'une gamelle que personne ne peut toucher. Il ne doit pas non plus se regarder dans un miroir (sinon il aurait lëwë).
[869]
Pendant deux semaines environ on ne doit "rien boire ni manger, sauf un peu d'eau tiède", tant qu'on est isolé sous le carbet des tëpijem et l'on ne se lave pas non plus. Ensuite, après le jeûne : 
A partir du premier repas autorisé (tëpijem tenanimëma), on à droit a de la bière de manioc, de l'eau, des petits poissons (opi) avec du takupi (piment boucané), et cela durant un mois. Vers la fin on peut rajouter du pakusin blanc (Myleus ternetzi), et le mois suivant de l'aimara.
Cette première étape est obligatoire. 
La suite est variable selon les individus : "normalement" le troisième mois on rajoute le poisson paku (ind.) et de la bière de manioc de type hakula, puis le quatrième mois singe atèle et Arius couma (letkë) et la phase suivante est encore plus variable. Kulijaman nous dit que le poisson est seul autorisé jusqu'à la repousse des cheveux (qui indique la récupération d'un état d'énergie (omole) satisfaisant).
On est tëpïjem jusqu'au moment où l'on peut reboire de la bière de manioc. On ne doit plus remanger de sel aussi longtemps que possible.
Quant à J. Lapointe il précise que les initiés « cannot eat any fatty fish or meat for one year, nor can they drink cachiri 403 » (1970 : 100), ce que je n'ai pas retrouvé sur le Litany.
Après l'initiation, comme aprés la vengeance toimai (XIII-2), il est interdit de faire l'amour "tant que les cheveux n'ont pas repoussé" (sinon on est tëhapëtse 404, c'est à dire qu'on perd le bénéfice de tout ce qu'on a fait et subi, il n'y a plus rien à en espérer), la femme ne peut pas faire de poterie (en fait de toute façon il n'y a que les vieilles femmes -kunumusi- qui pouvaient en faire), on ne peut manger avec les autres ni dans leur assiette (on dispose d'une assiette et d'une marmite spéciales). Ce n'est donc pas que la maladie que redoutent les Wayana, mais la perte du bénéfice escompté du rituel : ainsi de l'amélioration physique et morale obtenue grâce à l'initiation, de la capacité à être un bon vomisseur permise par l'absorption de substances spécifiques... Le roucou est interdit pendant quelques temps. Par contre l'homme peut chasser et pêcher et la femme aller à l'abatis.
[870]
 
Si l'on retrouve les mêmes interdits pour l'initiation que pour le deuil, c'est que, comme le dit Hertz, «  la mort aux yeux des primitifs, est une initiation »  (1905-1906 : 126) : elle implique changement profond de la personne, passage d'un état dans un autre. Mais aussi l'initiation est une forme de mort, puisqu'elle implique de quitter un état pour en investir un autre : en fait la mort est l'archétype du passage, de l'initiation. Voilà pourquoi toutes les deux sont soumises aux mêmes règles.
 
 
XXI-4-10- interdits permanents
 
XXI-4-10-1 interdits alimentaires
Ce sont ceux que nous avons appelés ëtëpïn (XX-3-3). Trois catégories d'aliments sont ici regroupées : tëmnom, "le gibier ou le poisson immangeable, non comestible" (raie, jaguar, loutre, la chauve-souris lanoko...) ; ememnom, "les fruits non comestibles" ; et epïmnom  "les légumes  pas comestibles".
 
XXI-4-10-2 interdits non-alimentaires
Jusqu'à une époque récente, personne, sauf les vieux, ne pouvait faire de ciel de case, sous peine de perdre la vue, et seules les vieilles femmes pouvaient fabriquer des poteries... Il y avait ainsi emprise d'une classe sociale basée sur l'âge sur le reste de la population. Maintenant poteries et ciels de case ne sont plus fabriqués pour l'usage quotidien, mais exclusivement pour être vendus comme produits de l'artisanat wayana via la coopérative, et cela constitue encore le moyen principal d'accés à la monnaie : une femme peut ainsi se procurer les ustensiles de cuisine occidentaux, l'homme cumuler les profits pour s'acheter un moteur et payer de l'essence, s'acheter un fusil... Changeant de fonction, la confection de l'artisanat n'implique plus la même division des tâches en fonction de l'âge : une jeune fille peut apprendre à faire des poteries (comme elle fait des colliers) afin de s'offrir un vêtement, une montre... Et les plus productifs des fabriquants de ciel de case (un ciel de case rapporte, selon son diamètre, entre cinq et neuf cents francs) sont de jeunes hommes qui sont devenus de vrais experts en la matière : ils peuvent parfois en produire jusqu'à cinq par mois, ce qui fait un bénéfice assez consistant pour justifier que la crainte de devenir malvoyant ne freine plus les élans. Bref, la pénétration, même timide, du modèle monétaire, se lit aussi à travers le changement de comportement à l'égard des interdits.
 
[871]
 
 Conclusion
 
Nous allons développer, dans les paragraphes suivants, plusieurs implications des interdits et prescriptions positives envisagés précédemment. Nous envisagerons aussi l'idée que la personne elle-même peut transférer (à autrui ou à un objet) un caractère "négatif" issu d'un état physiologique particulier : certains états nous mettent donc en danger de "faire le mal", que ce soit le bris d'une poterie (par le toucher lors de la fabrication) ou l'infection d'une plaie (par la vue) ou encore l'annulation du pouvoir du chamane pour la femme enceinte. Notre personne déborde en permanence notre corps, dans le temps et dans l'espace ; nous l'avons vu avec l'animation de la personne, avec les sens et ici encore. Cela rend compte d'un certain nombre de prescriptions.
 
On peut se demander pourquoi les Wayana ont éprouvé le besoin de différencier lexicalement et médicalement le non-respect de la règle en cas de maladie de tous les autres non-respects (voir XXI-3-2) : car ici nous sommes, bien que le mécanisme soit identique ("ça s'explique de la même façon, par etamesi" Pk), dans le cas de tomëi et non dans celui de tëhetameimai. Entre ces deux cas il existe en effet des différences. D'abord les Wayana insistent sur le fait que tomëi est guérissable, contrairement à tëhetameimai qui disparaît mais est toujours susceptible de revenir. Cela s'explique sans doute par les circonstances d'apparition : le modèle de la maladie pour les Wayana est le fléchage magique par jolok pïle comme le montrent les exemples qu'ils emploient spontanément. Or cette atteinte suppose l'intervention d'un jolok manipulé par un chamane (en général) et la fuite de l'omole hors du corps. Etamesi peut profiter de la circonstance pour se manifester mais, si le malade survit, il devra disparaître définitivement puisqu'il est inférieur en puissance au jolok que va éliminer le chamane ; ce jolok, en se retirant, va l'emporter avec lui. C'est d'ailleurs ce que dit implicitement Pïleike : "tomëi ça se soigne, on fait une séance", sous-entendu une séance de guérison pour soigner le jolok pïle et tomëi est éliminé en même temps. 
De plus tëtomëi implique sémantiquement la notion de "se tromper soi-même", "faire une erreur pour soi, à son encontre", donc la notion de faute commise, alors que tëhetameimai parle du mécanisme (etamesi). 
On peut avancer une autre différence importante : malgré des divergences spécifiques, il y a une base d'interdits communs à toutes les périodes cruciales envisagées, comme le reconnaissent spontanément les Wayana : "pour l'initiation, la mort, la grossesse, [872] la maladie 405... c'est presque pareil" ; ils sont en quelque sorte standardisés. Or la maladie instaure un traitement et un  régime au cas par cas, que seul le chamane sait préciser : ce n'est plus la société qui définit le détail des interdits, mais un spécialiste.
Enfin rappelons que, dans tous les cas où un tiers est susceptible d'intervenir, c'est la proximité qui permet la contamination.
 
XXI-5 sanction : tëhetameimai
 
Retour à la table des matières
Nous n'étudierons pas séparement tomëi/tëtomëi dont le mécanisme est identique. Nous en avons signalé les particularités.
 
XXI-5-1- les maladies tëhetameimai
 
XXI-1-5-1 approche générale
La règle est silencieuse. Seule la transgression la rend bavarde ; et son langage, dont la grammaire est symbolique, s'exprime par une gamme de troubles corporels. La nosologie fonctionne ici en fin de compte comme un langage plus ou moins polysémique, où chaque signifiant renvoie à un ou plusieurs signifiés selon une grille culturellement simple 406. Tout le monde comprend ce langage ; c'est un niveau populaire : ce qui est pointu (qu'il s'agisse de clous, de flèches ou de poissons à piquants) perce, ce qui est chaud fait transpirer et donne la fièvre, ce qui est lourd donne l'impression de lourdeur (ëmëinatop), ce qui est rouge fait saigner... Les associations culturellement "évidentes" forment le socle commun qui peut être étendu en fonction de l'imagination de chacun. C'est bien une autre caractéristique des maladies tëhetameimai d'être le plus souvent profanes, depuis l'étiologie jusqu'au traitement.
 
[873]
Tëhetameimai serait ici la synthèse des rapports, réels ou symboliques, que les Wayana entretiennent avec l'univers (feu, animaux, végétaux... ) alors que l'atteinte par jolok pïle ferait parler les rapports sociaux, et celle par akuwalïnpë les rapports aux morts. 
Il s'agit maintenant de préciser le résultat d'un certain nombre de ruptures et pour cela, nous allons partir du bestiaire. A titre indicatif je signale le principal remède entrant dans les soins.
 
[874]
tableau n° 34 : conséquence(s) de la rupture d'interdit en fonction du type d'animal
 
Retour à la table des matières
 
	ANIMAL CAUSAL	CLINIQUE	PRINCIPALE PLANTE ENTRANT DANS TRAITEMENT
	aimala, aïmara 	antawa ("jaunisse"  avec diarrhée claire et douleur abdominale car la chair autour de l'arête centrale est jaune)	pïlewewe (écorce d'un tronc tombé dans l'eau et qui ressemble à l'aymara)
	akuli, agouti  	petites plaies à l'angle des lèvres et derrière oreilles ou
lésions type impétigo
	akulipëpë (ind.)
ou
champignon qui ressemble au museau de l'agouti

	alawata, singe hurleur	diarrhée
ou
vers dans les selles de l'enfant avec vomissement
ou
tëhenatololo ("angine")
ou
kïtï ("crampes")	alawata wahku (ind.)
(enfumement)

	alimi , singe atèle	transpiration + petit lëwë
osi pour le tëpijem
mekuhpe pour l'enfant
	 

	alimina, gymnote	sensation d'électricité dans tout le corps puis crampes partout, muscles contractés en extension (si ça touche le coeur on meurt)	alimina (ind.)
	aliwe, caïman 	douleur temporo-mandibulaire qui empêche ouverture bouche
ou contracture partielle ou généralisée
	tronc ressemblant à aliwe
	alu, coendou 	on ne dort pas la nuit, on a faim	aluju (ind. bain et enfumement avec écorce)
	awawa, loutre géante	taie oculaire ou cornée qui s'épaissit et blanchit	awawapana (fleur aquatique dont les feuilles ressemblent aux oreilles de la loutre)
	ëkëjïimë, anaconda 	diarrhée sanglante avec fièvre
ou 
étirement douloureux le matin, syndrome grippal ou jolok pïle car l'anaconda "est pïjai"
	roseau à flèche
ou
watohto (grand champignon très mou) 

	ëwok, hocco 	lëwë avec légère fièvre, essoufflement, respiration irrégulière, par saccades	ëwokpotpiju (ind.)
	holoho, boa émeraude 	un bras lourd, douloureux	kalaujalan (Hydrochoera)
	[875]	 
	 

	ili, paresseux	lëwë mais lent (mouvements de type athétose ?) ou lésion de type hémiplégique	okalat (Couratari guianensis ; qui peut servir pour tous les lëwë)
	ilipe, ver palmiste	pitopitom tunaphe (éruption bulleuse généralisée de type brûlure)	ëmët  (ind.)
	istainu, jaguar 	lëwë fort (si on le tue) avec fièvre et vomissement	kaikui amo (Marcgravia parviflora ; dont les feuilles ressemblent aux empreintes du jaguar)
	joj, lézard	insomnie avec réveils en sursaut ou tableau gonorrhée (si enfant le tue en s'amusant)	walumi (ind.)
	jukini, loutre de Guyane	pus et sang dans les yeux, douleur et raideur des poignets et des chevilles ou jolok pïle car "jukini est pïjai"	produit du grattage d'un arbre ou d'un lieu où la loutre se repose
	kapasi, tatou à neuf bandes 	forte fièvre qui dure	kapasisihnat (liane ; ind.)
	kapau, daguet rouge	lëwë	 

	kapawikë, puma	lëwë si on le tue ou nombreux vers macaques (ihkë) "car quand on le dépèce ses muscles tremblent"	kaikui wapa (roseau) (enfumement)
	kapiwala, capivara	comme akuli	kapiwalaju  (Polygonum punctatum)
	kiapok, toucan	régurgitations chez l'enfant	mahala (Geonoma baculifera ; plante dont se nourrit le kiapok)
	konoto, kïnïkta, kuweimë, escargots	sensation de réplétion digestive, dyspepsie avec sensation que le repas remonte vers la bouche, puis redescend, et ceci à plusieurs reprises ("comme l'escargot qui rentre et sort de sa coquille)	 

	kuliputpë, tortue terrestre  	ëtanïmïla (l'enfant naîtra paralysé et ne pourra marcher si les parents ont mangé de la tortue pendant la grossesse)
ou sinai
ou kïtï  (tout ce qui est contracture)
	kuliputpë pumo
(plante ind.  dont les fruits ressemblent aux oeufs de la tortue)

	kulum, vautour pape	essoufflement avec tirage et sternage chez le petit enfant (si on le tue, par exemple pour fabriquer olok ou si on le regarde aprés l'accouchement)
ou hématémèse avec rhinorragie sang dans les selles et les urines
	tahun alima (tout ce que le vent balaie)
	kunolo, ara rouge	irritation, agressivité ("comme si on avait la gale") : si on le touche ou le tue quand on est un peu malade	kutali (ind.)
	[876]	 
	 

	kuto, rainette patte d'oie 	toux fébrile (comme si on avait des chenilles dans la gorge, puisque kuto mange beaucoup d'insectes)
ou ëmnanilëku, rhinite purulente avec impétigo
	kutoju  (Passiflora costata M.) (enfumement)
	lanoko,  chauve-souris	insomnie de l'enfant avec agitation, pleurs	leleju (ind.)
(lele est une chauve-souris comme lanoko)

	mahmali, agami : 	lëwë très fort
ou mal au bras ou
insomnie motivée par une faim dévorante
	mahmali amutun
(épiphyte ind. ressemblant aux plumes du dos de l'agami)

	maipuli, tapir	ëkisita (alimentation)
ou lëwë    ("               "  )
ou tënililim (douleur partout)
ou  bébé qui pleure la nuit, veut se baigner, transpire
ou  enfant maladroit, empoté,  avec de grosses jambes
ou oedème de la jambe
ou craquements d'os chez le vieillard
	maipulihme (ind.)
(on prend des herbes là où le maipuli a mangé)

	matawale, toucounaré	lëwë fort ("car il saute comme un fou quand on le prend")	 

	meku, sapajou fauve 	lëwë
ou (après accouchement)
masturbation irrépressible, 
attouchement sexuel fréquent et/ou inflammation plis de l'aîne
ou mïu takai pour le tëpijem
	mekupokan (ind.)
	mëlaimë, tatou géant 	boutons sur tout le corps	kwakwaju  (ind.)
	ololi, iguane  	nausée
ou 
osi
ou
amaigrissement fébrile
	ololiju (arbre ind. bordure rivière dont l'odeur ressemble à celle de l'iguane, et dont l'écorce est striée de bandes noires et blanches)
ou osi epit  (Vismia guianensis, V. sandwithii, V. cayennensis)

	pak, paca	pian-bois (ëlek pepta)	 

	pakira,  pécari à collier	lëwë grave (type épilepsie)	pakila pokan (liane ind. dont l'odeur évoque celle du pakira)
(bain, enfumement)
 

	[877]	 
	 

	pëinëkë, pécari à lèvres blanches
panatalaka :
wanëk jelut :
hupuli :
tulekeke : 
pëinëkëhle : 
	 

Lëwë
diarrhée
diarrhée, muwa
lëwë
rien !
	pëinëkë pokan (liane ind.)
	pële, poisson-roche	pïtakala (fissure dans corne des pieds) et la gencive s'écarte des dents	 

	pëlë, crapaud	éruption morbilleuse (si on le tue quand on est mal foutu) 
ou
tïpïlïle (éruption à ras de peau)
	 

	pëmu, bourdon	affection type otite	pëmunakamatpï (Cappris)
	pëne, piraie	motoloihpe (vers  intestinaux, puisqu'on en trouve dans les ouïes de ce poisson)	 

	pëtï, pigeon	mïu imë, selles sanglantes et/ou vomissement sanglant.	 

	pija, aigle harpie	lëwë fébrile
ou plaie derrière les oreilles, comme si elles allaient se détacher (si on le voit quand on est malade ou enceinte)
	kwalkwaju (ind.)
ou potpë  (Piper pulleanum ?)

	sipalat, crabe	on grince des dents en dormant
ou
lëwë
	on dessine la forme
du crabe sur une cale-
basse, on se baigne avec)

	walami, colombe à front gris	tënililim ("comme quand il étouffe le corps")
ou lëwë moyen avec céphalée
	pëpë kalana (coque entourant les fruits de Socratea exorrhiza)
ou ulumatatpë (manioc pourri)

	walapap, coulant  (poisson) 	rhinorragie	 

	walisimë, tamanoir  	pïtakalaimë(fissures surinfectées dans plantes des pieds et paumes mains) ou vers intestinaux  (motoloi)	walisimë pupot (petite liane évoquant le poil de walisimë)
	watau, coumarou	nausée et vers intestinaux (car l'estomac du watau est plein de vers)	wijaimë (grosse algue -Astrocaryum munbaca ?- qui pousse sur des troncs immergés)
	wetu, pic	aphtes (si on interrompt son chant)	 


 
Ce tableau doit se lire comme suit : si je mange du pécari alors que cela m'était interdit, alors je risque un jour ou l'autre d'être atteint de lëwë, des crises "de type épileptique" qui me seront comme sont au pécari les spasmes qui l'agitent parfois. Pour me débarrasser de ces troubles je devrai alors utiliser une plante dont l'odeur évoque celle du pécari, et qui est donc en connexion avec cet animal ; si je tue le vautour kulum je risque de devenir aussi essoufflé qu'il doit l'être après être monté aussi haut dans le ciel, et je me soignerai avec des éléments qui évoquent la vitesse du vent qui le porte.
[878]
Ce tableau a l'intérêt de faire apparaître un lien, sur lequel il nous sera donné de revenir dans un prochain travail, entre le monde végétal et le monde animal. Malgré quelques exceptions, on peut dire schématiquement qu'à chaque espéce animale correspond au moins une espèce végétale sur la base d'une ressemblance précise et choisie arbitrairement. Le choix du lien plante/animal est variable, il peut être différent d'un micro-groupe à l'autre. Des études systématiques d'ethnozoologie et d'ethnobotanique nous permettraient de mieux saisir cette symbolique. Chaque végétal pouvant donner lieu à plusieurs rapprochements pertinents et culturellement retenus on peut soit lui donner  plusieurs noms soit ne lui en donner qu'un, ce qui ne doit pas faire oublier qu'il y a toujours un rapport identifié entre animal fournisseur et végétal guérisseur de maladie. F. Grenand interprète cela, chez les Wayãpi, mais à titre préventif, comme une « duperie dangereuse des forces surnaturelles » (1984 : 23) qui, reconnaissant un caractère de leur espèce, ne réalisent pas la vengeance prévue. 
Si les informateurs postulent donc toujours un rapport entre plante et animal, ils ne citent pas forcément la même plante en guise de traitement. J'ai également placé quelques interdits particuliers : ne pas tuer un lézard pour s'amuser, tuer un vautour pour lui prendre des plumes est dangereux... Le registre des interdits ne constitue pas un ensemble fermé. Toute association symbolique culturellement pertinente peut-être utilisée ou créée pour donner du sens, servir d'explication. En fait le monde entier est dangereux, et seul celui qui connaît les règles a des chances de survivre puisqu'elles sont le moyen d'éviter tous les pièges. Elles sont le code de respect qui nous lie à notre environnement et nous permet de l'exploiter sans le blesser afin qu'il ne cherche pas vengeance ; car les animaux ne sont pas les seuls concernés, il faut le répéter. Des objets, des comportements, mais aussi des plantes (ou plutôt leur ingestion), sont susceptibles de provoquer des troubles si les prescriptions ou interdits qui pèsent sur eux à certaines occasions ne sont pas suivis. En voici quelques exemples :
 
platine à manioc, ëlinat : quand on la touche, ou qu'on l'utilise, alors que c'est interdit (femme enceinte, malade), peut provoquer tëmëinai, sensation de devenir très lourd, ça cloue littéralement au sol .
copulation : en cas de rupture d'interdit (fin de grossesse, premiers mois après la naissance…) peut être responsable de :
essoufflement (tïpëlëphe)
ou  transpiration
ou  fièvre infantile ipojin
wapu (wasei), napëk (patate douce), kumu (comou), palutalidiman et ulana (bananes) ; kwatalamo (melon d'eau) ; oloi (noix du Brésil) : sang par le nez et/ou la bouche [879] et/ou l'anus quand on en consomme en période de prohibition (lors de certaines maladies…). C'est fort pour wapu et kumu, faible pour napëk, ce dernier ne nécessitant même pas de soin. (le jus des deux premiers est foncé, rouge-noir, alors que celui de la patate douce est très clair) : on retrouve les associations foncé/fort et clair/faible.
alesi (le riz) : donne des cheveux blancs en cas de rupture d'interdit.
hakula (variété de bière de manioc), palutalidiman (banane noire), ulana : provoque un ventre gonflé (et cheveux blancs pour hakula ?)
susupotkan (variété de banane) : provoque de la fièvre, céphalée et diarrhée, mais surtout gonflement du ventre jusqu'à éclatement.
ulalakan (galette de manioc épaisse et tendre) : responsable d'un ventre gonflé et lëwë.
okï, la bière de manioc, a bien sûr un jolok comme tous les végétaux, "et c'est ça qui rend ivre" ; et même la marie-juana (maluana), utilisée depuis une vingtaine d'années par quelques uns. Elle donne, si on en consomme, des poux dans les cheveux, et ensuite lëwë fort.
Des connexions s'établissent 407, une conception du monde se dessine.
Le tableau précédent montre également que les relations ne sont pas toujours univoques ; une rupture d'interdit peut produire des effets qui différent selon un certain nombre de facteurs comme la temporalité (ainsi pija - l'aigle - donne lëwë à l'initié récent et du pus dans l'oreille (pana tïmatai) avec douleur chez l'enfant après accouchement ; de même, nous dit Sante, istainu (le jaguar) si on le tue donne lëwë ou du pus dans le nez si la rupture a lieu après l'accouchement et la mycose cutanée osi, "comme le dessin du jaguar" 408, pour les initiés (tëpijem) ; ololi (l'iguane) donne tulatai (l'enfant devient très maigre) si la rupture d'interdit le concernant se produit après l'accouchement et osi "comme ololi" pour les tëpijem. Pilima lui aussi sépare lëwë des autres manifestations de tëhetameimai ; le mode de contamination (si on tue kapawikë - le puma - on aura lëwë, si on le dépèce seulement, on aura ihkë, le ver macaque, larve de Dermatobia hominis). La variété précise de l'espèce peut aussi intervenir pour rendre compte de la diversité des effets ; l'exemple du pécari à lèvres blanches est caricatural.
Mais je veux insister sur un point : la règle est très variable, elle dépend du degré de savoir, de l'expérience de l'informateur ; il semble que cela soit un fait général puisque P. Rivière commentant un article de Butt Colson sur les Akawaio (autres karibs), dit : [880] « informants from the same society will give quite different lists of the restrictions involved in the couvade » (1974 : 429). Un chamane  réputé n'hésitait pas à plusieurs reprises à dire qu'il ignorait ce que pouvait "donner" tel ou tel animal (P), ou bien que "ça ne donnait pas de maladie" alors que d'autres informateurs avaient, pour les mêmes exemples, détaillés les affections. Et c'est valable pour tous les informateurs. De même, l'un affirme que cet animal donne cette maladie, alors qu'un autre en citera une autre. Ou bien encore c'est le mode de contamination qui peut varier : l'un dira que c'est tuer le vautour kulum pour lui prendre des plumes afin de fabriquer des parures qui fait courir des risques à l'enfant, l'autre avancera que c'est simplement le fait qu'un des parents ou l'enfant voit le kulum aprés l'accouchement. Il y a bien une loi, tout le monde en est conscient, et qui s'organise autour du concept tëhetameimai ; mais elle dépend d'un savoir très morcellé ; ses applications ne peuvent être que partielles, partiales ; elle est souple. Cependant, sous les quelques divergences de surface un même schème est à l'oeuvre, et les grandes lignes de la "loi" sont visibles, basées comme nous l'avons étudié, sur la magie sympathique :  
 
	« Les prohibitions alimentaires ... semblent devoir s'articuler sur une logique des qualités sensibles hypostasiées dans des processus physiologiques et des espèces animales emblématiques... Certaines espèces animales ou végétales sont mieux appropriées que d'autres pour jouer le rôle de signifiant symbolique, car elles possèdent des caractères distinctifs notables qui invitent l'observateur indigène à exercer ce que Levi-Strauss a appelé un "droit de suite" c'est-à-dire à postuler que leurs qualité visibles sont le signe de propriétés invisibles. Les tabous alimentaires sont ainsi un point de passage entre le système des qualités et le système des propriétés, un noeud de connexion obligé entre un mode de connaissance et un mode de la praxis » (Descola, 1986 : 260).
 
Se pose aussi le problème de la croyance (et donc de l'étiquettage des symptômes) dont nous avons parlé : il y a des individus et des groupes plus superstitieux que d'autres ; et tout le monde n'est pas forcé d'accepter non seulement l'interprétation en terme de tëhetameimai, ou bien tel rapprochement peut lui sembler plus pertinent que tel autre.
 
 
XXI--5-2 approche diagnostique des maladies tëhetameimai
Excepté l'affection lëwë, et bien que l'on connaisse des cas mortels, il s'agit généralement de troubles bénins, évoluant rapidement vers la régression spontanée (ou avec traitement à base de simples) à court terme, et sur un mode récurrent à long terme ;  surtout ils sont visibles, appréciables par la vue du corps : ces caractères, notamment le dernier, distinguent tëhetameimai des autres maladies comme l'atteinte par jolok pïle qui se manifeste principalement par un symptôme invisible, la douleur. Les empoisonnements magiques (tëtïmtëi)  quant à eux ne cèdent pas  au traitement et se caractérisent par leur persistance ou [881] leur caractère aggravatif. Il n'est pas lieu ici de traiter d'économie pathologique, mais de donner quelques éléments d'appréciation de tëhetameimai. 
Il existe cependant des cas où le doute est permis, et l'on doit alors consulter un chamane qui fera un diagnostic d'élimination : s'il n'y a pas de jolok pïle, alors c'est bien tëhetameimai. En fait il semble que l'on ait assez souvent besoin du pïjai, non pour le traitement mais pour le diagnostic ; par exemple Aima le premier reconnaît que, pour mïu takai (écoulement de sang), "soit c'est tïjëlukë avec l'anaconda ëkëjuimë ou le pigeon pëtï soit c'est tëhetameimai avec wapu (Euterpe oleracea)  entre autre. Seul le pïjai peut dire [c'est moi qui souligne]" ; et dans le premier cas lui seul peut traiter, alors que dans le second le traitement profane suffit. Les chamanes quant à eux ont l'habitude de ce type de logique diagnostique : ainsi Pilima envisage que tohtoto katop (la toux) peut-être due soit à tëhetameimai avec mulokoimë (poisson Brycon falcatus, qui mange des chenilles), soit à l'intervention d'un akuwalïnpë envoyé par un chamane ; kïtï, "la crampe", est attribuée soit à un jolok pïle, soit à tëhetameimai avec le singe hurleur... 
Dans la pratique, les Wayana recourent rarement au traitement  du chamane  pour tëhetameimai (nous verrons cependant que lëwë est une exception) : on se réunit, on discute, on réfléchit en famille 409. On se pose des questions de ce type : quelle(s) erreur(s) 410 a-t-il (le malade ou un des proches) commise(s) qui pourrait expliquer la maladie, sachant qu'elle peut être liée à tel ou tel animal ou interdit ? "Pour tëhetameimai on ne va jamais chez le pïjai 411 car il ne peut rien faire. On garde ça jusqu'à la mort. D'abord on tombe malade et on est faible. La première fois. Puis ça revient, peu après un repas. Et ça redisparaît. Alors on s'interroge, on observe son alimentation et progressivement on arrive à déterminer l'aliment en cause, qu'il ne faudra plus manger. Pour certains symptômes comme les hémorragies, c'est plus facile car ça ne peut guère être que le palmier wapu ou l'anaconda 412. Ensuite l'aliment est otïmela pour nous pour toute la vie si c'est moins fort, et seulement pour un certain temps si c'est fort, après quoi on peut en remanger" (Malilu) 413. Il existe un moyen de vérification que Pilima présente bien : "on se rend compte si c'est ça car, un ou deux ans après la faute, si on remange l'aliment incriminé, il ne fera pas envie, on sera un [882] peu dégoûté, on aura la nausée (jahmek). Et c'est comme ça qu'on vérifie, qu'on peut affirmer que c'est bien tëhetameimai avec cet aliment ; on est otïmela avec cet aliment".
À la limite on peut créer l'explication à partir d'un interdit ignoré jusque là et qui est, dès lors, fabriqué : la personne n'a rien fait semble-t-il de répréhensible, la seule chose qu'elle a fait d'inhabituel c'est "cela". Or, à y bien réfléchir, "cela" possède une certaine ressemblance avec la maladie (un détail). Donc "cela" est interdit, bien que personne chez nous ne le sache. Et désormais un interdit supplémentaire est né dans ce groupe et ses voisins. A l'occasion de fêtes, de visites, de veillées, il sera récupéré par les autres groupes. On comprend pourquoi les adultes sont mieux défendus : ils savent la plupart des interdits, et leur expérience leur en apprend de nouveaux.
Quand les Wayana affirment (ce qui est l'opinion commune) que "tëhetameimai ne se soigne pas", ils veulent dire que, bien que généralement l'épisode morbide disparaisse  spontanément, il risque de se reproduire tôt ou tard et à plusieurs reprises, au cours de la vie, sans que personne n'ait à nouveau rompu d'interdit : plus exactement ce type de maladie n'est pas destiné à s'agraver (d'où la relative quiétude des Wayana devant les affections classées tëhetameimai) mais à se répéter ; un mécanisme inéluctable est en route. On peut soigner une crise de lëwë par exemple (voir ci-après), mais rien ne dit qu'on ne rechutera pas un an aprés. Je développerai dans un travail ultérieur le vocabulaire de la maladie ; mais signalons ici que pour les accès d'une maladie qui revient régulièrement, on dira tëpolëmëi, qui signifie "rattraper, rejoindre, rencontrer (tëpohe) à nouveau" : lëwëja tëpolëmëi, "la maladie lëwë l'a rejoint" (alors que pour la première crise on dira simplement lëwë tëpohe). Tëpolëmëi caractérise donc tout ce qui revient par crises, qui évolue de façon récurrente, et principalement tëhetameimai. 
Néanmoins certains chamanes estiment que, parfois, il leur est possible de soigner ; et dans ces cas là souvent ils font intervenir un jolok, donc recourent bien à des soins spécialisés, les leurs :  "ça se soigne sous mïmnë... s'il y a un jëlukë c'est toujours le jolok de l'animal qui vient l'enlever. Si c'est pas grave on peut faire seulement ëlemi" (W ; mais c'est le seul chamane  qui soit aussi ëlemi réputé).  Un jeune homme a souvent des "crampes" (kïtï) au niveau de l'articulation temporo-mandibulaire quand il baille. Or cela peut être dû au singe hurleur (alawata). Lors d'un entretien un pïjai réputé nous affirme que le le singe hurleur peut bien donner lëwë ou de la diarrhée, et dans ces cas là on doit aller voir un ëlemi. Mais pour les crampes il propose le traitement complet suivant : il fera sa hutte de soins et ira chercher le jolok du singe hurleur qui viendra retirer le jëlukë du même animal : idéalement il faudrait donc faire intervenir la surnature. Le problème n'étant pas bien méchant, le jeune homme s'abstient pour l'instant de tout traitement. Le cas échéant il aurait [883] pu simplement s'enfumer (aprés s'être renseigné auprès d'anciens) avec la liane alawata wahku. Sinon aller trouver un ëlemi.  Enfin on peut se demander s'il n'y a pas ici, pour partie, un conflit mineur, un enjeu : celui pour les chamanes de préserver leur pouvoir, leur avoir (les soins chamaniques sont payants) et d'affirmer leur omnipotence. Généralement, toutefois, les chamanes pensent qu'il faut venir les consulter pour s'assurer que ce n'est pas jolok pïle, mais qu'ensuite de toute façon "ça guérit tout seul" ; dans le cas contraire, ils adressent les malades à l'ëlemi ou leur conseillent des soins domestiques ; "pour être  sûr que c'est ça il faut d'abord voir un pïjai. Ensuite ce dernier commandera à l'ëlemi de soigner. Le pïjai ne voit pas lui-même, ce sont ses jolok qui lui disent. Ils posent beaucoup de questions -sous la hutte de soins- au malade sur ce qu'il a mangé. S'il dit la vérité il sera vite soigné. S'il n'avoue jamais il ne pourra pas guérir [c'est moi qui souligne]" (Pk) 414. Le sens de la dernière phrase n'est pas mystérieux : si le malade oriente le chamane vers la bonne cause, ce dernier pourra agir efficacement ; sinon il ne pourra rien faire. 
En fait, nous le verrons avec tëtakamai (XXI-5-3-3), c'est un akï qu'ils peuvent enlever de l'estomac du malade, à condition de s'y prendre assez tôt. Cependant une limite, comme pour les jolok, s'impose : "les pïjai ne peuvent en voir que quelques-uns", or précisement ils ne peuvent soigner ceux qu'ils ne peuvent voir (M).
 Le traitement dépendra en partie du mode de transmission : s'agit-il d'un enveloppement, ou d'un ver (ou d'une chenille) 415 ? Mais il est principalement conditionné par la gravité de la symptomatologie : entre les affections fréquentes, bénignes et transitoires, comme une douleur auriculaire isolée, et une otite purulente avec otorragie et fièvre, il y a une différence ; on peut saigner du nez de façon isolée et unique ou avoir une rhinorragie persistante avec céphalée par exemple... Ainsi dans sa forme la plus bénigne tëhetameimai ne désigne pas une maladie mais permet de donner un sens et d'étiqueter un symptôme ou un signe passager et qui peut se répéter chez la même personne sans provoquer l'inquiétude, alors que dans sa forme la plus grave il s'agit de véritables pathologies évoluant sur un mode récurrent. Toutes les discussions sur le type de soin peuvent s'expliquer à partir de ces prémisses : dans l'immense majorité des cas, bénins, on ne fait [884] appel à personne, le problème disparaît spontanément (mais il a été étiqueté) ou grâce au traitement familial ; s'il dure un peu on va alors consulter l'ëlemi ; s'il ne s'améliore pas ou s'il présente des signes inquiétants, on consulte un chamane pour s'assurer qu'un jolok n'est pas impliqué ; si le problème inquiète d'emblée (crises d'agitation avec hallucinations de l'enfant, épilepsie...) on voit l'ëlemi et surtout le chamane : on ne demandera pas à ce dernier de faire une séance spéciale mais on profitera d'une séance pour un malade plus grave 416, ou bien on demandera simplement au chamane de "réfléchir" (tïpohnëphe) en rêve au problème, ou encore de donner un conseil ou un avis. Dans tous les cas, s'il s'agit d'un aliment, il est proscrit à vie en théorie, et quelques années, voire moins, en pratique le plus souvent puisque "après un temps on oublie la maladie" (P). 
La conduite à tenir, selon Pïlima, devant un cas de tëhetameimai, permettra de vérifier l'absence de dogmatisme, ou plutôt le pragmatisme, qui caractérise la prise en charge de cette pathologie : manatkasi est une maladie qui associe douleur d'un sein induré, bosselé "comme par des abcés", chaud avec pus au mamelon et fièvre modérée. La cause est toujours tëhetameimai, mais il peut s'agir soit de la banane susupotkan (banane qui ressemble à un sein) soit  de petits poissons cuits dans une feuille de roseau. Quelle que soit l'origine exacte, poissons ou banane, on commence par soigner en peignant le sein avec un peigne, vers le bas, à plusieurs reprises. Aprés quoi on suit un soin avec le fruit d'une liane, fruit qui ressemble à la goyave et au sein. On se baigne avec le jus de ce fruit. S'il n'y a pas d'effets, on va voir un faiseur de chants magiques ëlemi ou bien le chamane  essaie de soigner sous la hutte de soins mïmnë : là il retirera du pus, grâce à n'importe lequel de ses jolok auquel il aura bien entendu fourni la cigarette associée. Enfin si rien ne guérit, il faudra avoir recours aux médicaments du médecin (P).
Bref, à priori tëhetameimai ne relève pas de la compétence du pïjai mais en cas de gêne résistante aux autres traitements, le chamane peut au moins essayer de vérifier qu'il ne voit pas de jolok impliqué et tenter quelque chose ; c'est ce que Pilima répétera, différemment, deux ans plus tard : "tëhetameimai ne relève pas du pïjai. L'ëlemi peut essayer, sinon on essaie les plantes ou le docteur. Cependant le pïjai peut essayer de soigner en indiquant tëtapohem (une liane) ; il indique ça, quel que soit l'etamesi, sans mïmnë. On la coupe (la liane) et on fait couler le jus sur la tête du malade" (P). Nous reviendrons un peu sur cette discussion à propos de tëtakamai.
En fait quasiment toutes les maladies indolores et une partie des affections douloureuses s'expliquent uniquement ou partiellement par tëhetameimai. Il faudrait donc [885] toutes les passer en revue, ce qui fera l'objet d'un travail ultérieur ; ainsi par exemple mïkolija c'est tëhetameimai avec les poissons paku, moloko blanc, pirai, avec le crapaud (pëlë)…. on aura comme de petites plaies dans la bouche, la gorge, ça peut être blanc, ça gonfle, ça fait très mal, on ne peut plus manger ; on en a sur les gencives aussi... Mais la liste est sans cesse actualisée, elle est ouverte, c'est une logique à l'oeuvre simplement basé sur la ressemblance et pouvant faire intervenir n'importe quel opérateur naturel plausible ; cela peut faire l'objet d'un débat entre membres de la famille ou entre voisins, cela se discute...
 
XXI-5-2 - Lëwë, archétype des maladies
“tëhetameimai”
 
Dans le tableau du paragraphe précédent, lëwë est l’affection qui apparaît le plus souvent. Les Wayana la redoutent particulièrement, contrairement aux autres maladies tëhetameimai qui sont considérées comme plutôt bénignes. Elle présente les caractères de son "espèce" : évolution par crises, début pendant l’enfance le plus souvent, imitation d’un des caractères de l’élément. C’est aussi sans doute la plus fréquente ; on peut se demander s’il n’existe pas un rapport originel entre les convulsions des très jeunes enfants (provoquées notamment par la fièvre) et lëwë.  Quoi qu’il en soit c’est une affection populaire, courante et redoutée. Je ne pouvais pas ne pas m’y arrêter. 
Les Wayana ont du mal à définir le lëwë, mais l'opinion courante, bien que moins claire, rejoint celle des pïjai, pour qui il s'agit d'une sorte de tissu, d'enveloppe fine comme une membrane, et bien sûr invisible ; l'un d'eux en fait un type de jolok pïle, sous forme de tissu. Kulijaman affirme que "plus l'animal est gros plus son lëwë peut rendre malade" et ailleurs, "c'est le jolok de l'animal qui donne son lëwë... à côté de ça l'animal a aussi son jëlukë, ce sont les mauvaises choses de l'animal" ; cet exemple permet quand même de saisir l'aspect descriptif et conceptuel de ces termes. 
Il ne faut pas prendre au pied de la lettre les détails matériels. Malgré tout Kulijaman soulève là un problème ; il ne fait aucun doute pour Pilima, entre autres, que lëwë et jëlukë sont deux entités/mécanismes différents ; de plus certains animaux ont du lëwë et pas de jëlukë, d'autres l'inverse. La particularité de lëwë, que je n'avais pas, jusque là et pour des raisons pratiques, distingué de jëlukë, est que ses effets présentent toujours un aspect dynamique (mouvements ou comportements anormaux) souvent en rapport avec l'animal reponsable. Quelques exemples, tirés d'entretiens avec Pilima, vont illustrer ces [886] derniers points : 1) kapawikë (le puma) donne lëwë si on le tue : on tombe et on feule comme le puma ;  "kapawikë jëlukë ça donne comme des vers macaques ihkë partout 417, parce qu'on le tue, on retire sa peau et on voit ses muscles qui tremblent ; ça donne tëhetameikai ; ça donne (la douleur) comme des vers macaques mais ce n'en sont pas"... ; 2) avoir tëhetameimai avec pécari à collier donne un lëwë grave ; "on bave (tëjakholotai, "la salive s'écoule"), on convulse ; on peut se faire pipi dessus ; on est presque mort...",  "sous mïmnë on enlève l'omole du lëwë du pécari..." ; le pécari n'a pas de jëlukë ;  3) le lëwë de ili (le paresseux) est très lent : on est sur le dos et on déroule lentement les bras ; c'est par crises... sous mïmnë n'importe quel jolok vient enlever comme de la transpiration ; le jëlukë de ili donne des raideurs, ou la paralysie des pieds et des jambes du même côté... on enlève un vilain animal comme alisi (petit mammifère)...
En fait il y a beaucoup de sortes de lëwë. D’abord beaucoup d'animaux sont susceptibles de donner lëwë par voie alimentaire ou n'importe quel autre mode de contact direct ou indirect. La gravité dépend de l'animal en cause ; ainsi Pïleike nous dit que pour l'oiseau chevalier solitaire (waipipi ) "ça donne un petit lëwë par crises ; ce n'est pas grave. Il n'y a pas de soin, ça part tout seul" ; par contre il dit du lëwë du daguet rouge"on se perd, on va mourir perdu (en forêt). Il n'y a pas de soin. Ni le vautour-pape ni l'urubu ne mangeront ce cadavre" (tellement il est répugnant) ; le lëwë du pécari à collier sera intermédiaire.
Mais le lëwë n'est pas une exclusivité animale. Pilima avance que, de tous les lëwë, "c’est peut-être celui du miroir qui est le plus grave ; il ne flèche pas mais les yeux ne peuvent plus voir. C’est pour ça qu’il est interdit de se regarder dans un miroir en post-partum ou après l’initiation. Celui du cachiri aussi est très fort, et là c’est plus grave après le post-partum qu’à la suite de l’initiation". Quant au meilleur spécialiste de lëwë, Muloko, il en dénombre plusieurs autres : il y a notamment le lëwë du feu et de la cendre : "ça ressemble à un tourbillon. C’est un homme qui était fou autrefois, il s’est volontairement brûlé la moitié des doigts des mains et des pieds ainsi que le nez ; c’est comme ça qu’il est devenu le grand chef des lëwë. Le chamane  le voit sous l’aspect d’un Wayana sans nez, avec la moitié des doigts brûlés ; seuls de rares chamanes peuvent le voir, et il y en a très peu aujourd’hui. Il arrive sur la personne comme le reflet d’un miroir" ; le lëwë de l’eau, qui provoque des tourbillons dans l’eau... en bref c'est tout ce qui tourne, qui évoque le tourbillon, la secousse, le spasme...
[887]
On peut donc concevoir lëwë comme un moyen de possession sous l'aspect d'un fin voile enveloppant le corps ; comme un concept différent du jëlukë mais émanant comme lui du jolok de l'animal, et qui n'est lié qu'à des éléments exprimant la secousse, la spirale, le geste rapide... Enfin il est une maladie.
On dira tïlëwëitai pour "recevoir lëwë", et ilëwëitatpï pour "celui qui l'a reçu". Quand une nouvelle crise survient, ce sera tïlëwëitaimëi. Lëwëhpan, "qui a beaucoup de lëwë" désigne en quelque sorte le simplet, l'idiot du village ; lëwëhpankatïp est quelqu'un qui se comporte comme l'idiot du village, "il montre son sexe, il va partout..." mais ne l'est pas : soit il est ivre, soit c'est ce que nous appellerions un excentrique, un provocateur.
La clinique est polymorphe, ou plutôt il existe un continuum qui va du tableau épileptique typique 418 à des crises atypiques minimes et même au simple vertige 419.  Muloko affirme que, quel que soit l’animal, “ça donne les mêmes signes que quand il meurt : pattes en l’air, convulsions, râles...( il mime) ; c’est pareil que ce soit le pécari ou la tortue”. Seule l’intensité est différente : “le lëwë du haihai (insecte) peut rendre très malade, comme celui de l’insecte këlinkëli et du crapaud qui peuvent affecter celui qui brûle son abatis si ces animaux s’y trouvent. Plus l’animal est gros, d’une manière générale, plus son lëwë est fort” (K). 
Les Wayana reconnaissent qu’il y a le grand lëwë (la crise épileptiforme en est le modèle) et de petits lëwë. Le premier est ainsi décrit par Pilima : "les yeux se révulsent, le cou est bloqué en arrière, on tombe, on a des râles, on bave, on peut faire pipi et on convulse beaucoup" ; Kodokin rajoute : "on se mord la langue" et Aima : "la personne ne se souvient plus de ce qu’elle a fait ; on devient fou par crises (description identique à celle de Pilima) toute la vie" 420. Souvent lëwë est annoncé par des vertiges, lëwëitapotop, notamment au passage à la station debout ; "c'est fréquent quand on se lève... on perd un peu l'équilibre". 
Il existe des formes clinique différentes qui présentent des caractères en rapport avec l'animal "donneur", comme nous l'avons vu pour le paresseux et le puma : "le lëwë des rapaces se vomit" indique Kuliaman, qui précise qu’il donne vertige et vomissement ; parfois seulement des vertiges, ou des éblouissements. "Lëwë c'est ce qui tourne en [888] général ; on désigne ainsi un tourbillon de poussière... C'est dans les yeux aussi ; c'est le vertige, tout ce qui tourne dans les yeux" (Pk) ; "lëwë c'est aussi comme un crachat qui forme comme un vêtement. Mais en plus etamesi peut rajouter du hemït et ce sera plus fort. Le vertige lëwë ça enveloppe le corps. Peut-être que ça revient car l'etamesi reconnaît la personne quand celle-ci remange l'aliment précis qui lui avait donné lëwë : par exemple tulekeke (variété culturellement reconnue de cochon-bois), mais ça ne revient pas si c'est un autre comme hupuli [autre variété de cochon-bois]" (Pk). Dans lëwë on a notamment l'impression littéralement que "les yeux tournent" (ewu weiwei tïkai), c'est le vrai vertige car "on voit tout tourner". Les jeunes Wayana qui parlent français ont l’habitude de traduire ce mot par fou, folie, car ils pensent à la crise épileptique qui est la forme majeure de lëwë. D’autres lëwë présentent des formes différentes encore : quand Wapaila était petit il pleurait toutes les nuits, il tremblait, yeux révulsés, il voyait un petit singe (hallucinations) et criait : “mes fesses, mes fesses... !” ; ça a duré deux jours. Il a fallu que Pïleike fasse trois séances de guérison (deux cents francs) pour que l’enfant soit guéri par le jolok Pasikijana 421 et “ce n’est que pour lëwë qu’on fait mïmnë en palu ale [feuilles de bananiers]” nous dit Pïleike. Quoi qu’il en soit si les lëwë des animaux évoluent par crises, d’autres, comme ceux donnés par un pïjai, occasionnent la mort en quelques jours, on ne reprend pas connaissance.
Il s'agit finalement d'une étiquette fourre-tout pour un ensemble d’affections qui ont pour caractéristique commune d’évoluer par crises, et comportant nécessairement des spasmes et/ou des mouvements anormaux et/ou du vertige : un seul de ces signes oriente vers lëwë.  C'est ce qui permet de dire que tous ces lëwë donnent la même maladie, mais relèvent de traitements différents. 
Nul ne conteste ici que seul le chamane est habilité à soigner les cas graves. Mais le traitement n’est pas à la portée de tous les pïjai. Pilima avoue : “moi je ne peux en soigner aucun ; je ne sais pas, ça ne m’appartient pas 422. De toute façon si c’est très grave personne ne peut soigner”. Pïleike, qui a déjà soigné des malades atteints de lëwë est très réticent : “c’est dangereux, je ne veux pas en parler bien que j’ai un jolok pour ça. J’ai peur d’attraper lëwë car, même si on ne meurt pas, on devient complètement lëwë "fou" 423, on ne peut plus partir”. Il consentira tout de même à dire que la cigarette de son jolok est melehmelep (ind.) et wahaimë mekuhpaketaphelem (feuilles de n’importe quel arbre qui restent accrochées à des nids, à des toiles d’araignées ou des buissons et qu’on doit attraper avant qu’elles n’aient touché le sol). Muloko est aussi définitif : "parmi les pïjai qu’il a connus, son oncle, [889] ses frères, son grand-père... aucun ne savait soigner lëwë, sauf lui et seulement à cause de la façon dont il est né ; les autres ne savaient pas car ils n’étaient pas nés comme lui. Un pïjai qui a juste appris avec un autre (qui n’est donc pas pïjai de naissance) ne peut pas voir lëwë". Je pense qu'il faut voir un lien entre l'enveloppement du bébé "coiffé" et celui qui est responsable de lëwë : celui qui est né enveloppé sait soigner les enveloppements.
Quel est le but du traitement ? Pïleike et Muloko s’accordent, avec des expressions différentes : "ce n’est pas jolok pïle, c’est comme isiton (l’epiploon et plus généralement les membranes qui entourent les viscères), il faut le retirer de suite" (Pk) ; "j’ai soigné pour lëwë Kosotpë, Halam et d’autres ; je fais ça sous la hutte de soins mïmnë, j’enlève comme une autre peau, comme une chemise en tissu très fin" ; "on fait mïmnë, on retire comme le tissu d'un tee-shirt". Pïleike commence par dire que le meilleur traitement c’est l’ëlemi, mais que le pïjai peut essayer. En ce qui le concerne, le traitement consiste à envoyer un de ses jolok, Paliwanaikë (cigarette awawapana, nénuphar) chercher le chef de la maladie, Lo (cigarette lohehnaka, fissure de la terre) qui va enlever "comme isiton" ; puis il souffle sur le malade depuis le front jusqu’aux pieds, et de derrière la nuque aux pieds également, comme pour inciser le tissu.
Laissons Muloko nous présenter les principales phases de son traitement, plus élaboré, puisqu’il est reconnu comme le meilleur connaisseur et soigneur de lëwë. Contrairement à Pilima ou Pïleike il ne redoute pas lëwë (à cause de sa propre naissance enveloppée). On peut discerner un schéma général qui se décompose en plusieurs étapes : 1) tout d’abord, quand la personne tombe en lëwë, le pïjai vient en urgence et frotte sur place le visage puis le corps du malade avec des feuilles de lëwë epit 424. Puis aussitôt on brûle des plumes d’alakuwa 425 pour en enfumer le malade. Tout cela se fait sur place et rapidement ; 2) le lendemain, ou à la suite, on construit mïmnë ; le pïjai sous mïmnë 426 passe à nouveau lëwë epit sur le front, le visage et le corps du malade : "le lëwë se quitte comme une chemise (geste de déshabillement d’une chemise) et s’envole". Mais lëwë epit désigne une catégorie dont chaque élément correspond à un lëwë précis ; c’est là la partie spécifique du traitement : "pour le pécari à collier on va chercher de l’eau et de la terre d’un endroit où se baigne le pécari à collier et on frotte la personne avec, puis avec de l’eau mélangée à une écorce savonneuse. Le lëwë s’en va. Pour celui de la tortue on soigne avec la plante kumakamun, [890] qui pousse entre les racines du fromager kumaka et dont les fruits ressemblent aux oeufs de la tortue. On fait brûler l’écorce de cette plante à côté de la personne malade pour l’enfumer ; on peut aussi faire avec kulikutpowan, le miel qu’on trouve dans le tronc des vieux arbres cassés, car ça ressemble à la tortue (le nid) : on le passe sur le corps avec les alvéoles ; on doit aussi modeler le tout, qui forme une cire qu’on appelle molopi, en forme de tortue qu’on suspend au-dessus du malade" ; 3) ensuite le pïjai fait piquer le front du malade (toujours sous mïmnë) par des fourmis ou de grosses araignées ; 4) enfin on fabrique une marionnette avec des plumes d’alakuwa qu’on suspend au-dessus du malade. Cependant Muloko a donné une autre version sur ce point : "quand on soigne celui qui a du lëwë, si le jolok dit de mettre quelque chose pour qu’il ne revienne pas (le lëwë) on met une marionnette représentant l’engoulevent noirâtre oklai qu’on place au-dessus du malade jusqu’à la guérison”. Les soins sont identiques en ce qui concerne les poissons. Comme soin ce chamane prescrit ëkëlimë (ind.), qui ressemble à une feuille de roseau : le malade doit en boire.
On constate que ce traitement présente des particularités que nous ne trouverons dans aucun autre : notamment la notion d’urgence, la présence d’une figurine protectrice.
Nous avons dit que lëwë présentait la particularité d'être systématiquement une atteinte par enveloppement. Je pense que cela explique qu'il s'agisse du seul cas dans le système de soin wayana, à ma connaissance, où un "profane" peut acquérir la possibilité de soigner à condition d'avoir lui-même été frappé et guéri de l'affection. Encore ne pourra-t-il soigner que les personnes victimes du même animal. Un jour A. a reçu lëwë de l'agami (conséquence d'une rupture d'interdit). Muloko l'a soigné, et pour cela il a soufflé sur toute la tête et sur les yeux ; c'est pour cette seule raison que A. maintenant "voit un peu" les jolok. Muloko lui a aussi donné le jolok de l'agami ; mais, malgré les encouragements du pïjai, il n'a jamais voulu essayer de soigner et de toute façon "il ne saurait soigner que le jolok de l'agami" (M). On voit que le traitement consiste surtout en une lustration magique ; or c'est précisément un des premiers gestes qu'effectue le chamane sur l'apprenti pour lui "laver les yeux", lui rendre "les yeux clairs". Et ce qu'il lui enlève c'est kulo, la crasse accumulée comme un fin voile sur tout le corps et qui l'empêche de "voir" le monde du rêve ; ainsi quand le chamane soigne le malade, il lui ôte par la même occasion ce voile ce qui lui permet d'apercevoir vaguement les jolok. Ceci permet d'ajouter que lëwë agit comme kulo, et vice versa ; ce dernier réalise bien, nous l'avions annoncé 427 une sorte de "possession" à long terme étouffant la personne, provoquant insensiblement sa mort, ou à court terme manifestant par un mauvais présage (voir chap. XXIII). La toilette, qui a pour but de l'éliminer, est bien un acte de survie et un facteur de longévité. 
[891]
Autre caractéristique importante, tous s'accordent à reconnaître qu'il existe deux façons de contracter lëwë : en rompant un interdit ou bien en étant victime de la vengeance d'un chamane qui vous enveloppe du lëwë pris à un animal. Le chamane peut donc contrôler tous les modes d'agression dont dispose le monde du rêve vis-à-vis des humains : jëlukë/akï, jolok pïle, lëwë et même avons-nous dit le rêve.
 
XXI-5-3 - les interdits alimentaires à nouveau : 
retour vers une dialectique des sangs, un conflit omole/jolok
 
Nous avons déjà envisagé les interdits alimentaires à la fin du chapitre précédent et, plus en détail, au cours de celui-ci. Leur importance majeure nous incite à y revenir à nouveau  afin d'en préciser un certain nombre d'aspects, que nous avions ignorés ou simplement ébauchés jusque-là,  à la lumière de ce qui vient d'être dit.
Il y a cent ans Coudreau s'étonnait : 
 
	« Ont-ils eu autrefois une religion mieux définie, mieux constituée ? Comment expliquer les jeûnes bizarres qu'ils observent avec tant de rigueur ? Ces jeûnes... sont chez eux des restrictions dans le choix et non dans la quantité des aliments. Ce ne sont donc pas des jeûnes à proprement parler. Ces restrictions sont aussi bizarres que variées. Un Roucouyenne ne mange pas de perdrix jusqu'à ce que son fils ait atteint un certain âge. L'homme dont la femme vient d'accoucher ne mange, pendant un certain nombre de mois, ni de "ce qui a des dents", ni de gros gibier à plume. Pourquoi cette femme ne mange-t-elle pas de couata ? C'est parce que son enfant est malade. Pour avoir le droit de manger du gymnote, il faut avoir atteint environ trente-cinq ans. Il faut avoir environ quarante-cinq ans pour avoir le droit de manger de la biche, du capiouare. Et cent autres restrictions difficiles à expliquer, et qu'ils n'enfreignent jamais, quelque abondance ou disette qu'il y ait au village »  (1893 : 210). 
 
Si l’on peut juger de la vitalité d’une religion au respect dont ses prescriptions font l’objet, Coudreau aurait plutôt dû s’étonner que celle des Wayana soit aussi dynamique.
À la suite de Levi-Strauss entre autres, on doit considérer que « les tabous alimentaires s'enracinent dans l'ordre selon lequel nous structurons notre expérience globale de la vie » (in M. Douglas, 1979 : 146). 
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XXI-5-3-1 - interdits alimentaires et temporalité
Dans un premier temps, nous l'avons dit en étudiant le "sang" des aliments, il faut bien distinguer les interdits absolus concernant tous les Wayana de ceux, tëhem wïpï puissants, qui ne s'appliquent pas aux personnes âgées. Voici quelques exemples des seconds, qui ont pour effet explicite d'éviter d'accélérer le processus du vieillissement : "le hocco personne ne doit en manger sauf les vieux car c'est un tamusi (grand-père) : il chante tôt sans se lever, il est paresseux et a des rides sur les pattes ; pareil pour kulasi (la poule) et le huluwi (poisson Pseudoplatistoma fasciatum) qui est un tamusi car il ne bouge pas...". On trouve encore les tortues qui ne marchent pas vite et se traînent comme les vieux, ou le paresseux car il est très lent, ou maipuli alokï (la peau de l'échine du tapir ; où s'insère la crinière) qui rend chauve. On ne doit pas manger les extrémités des animaux car on va devenir maladroit, traînard ; on ne doit pas manger chaud car on devient tëtamelumhe, c'est-à-dire qu'on perd courage, qu'on devient lâche (si on voit un jaguar on aura peur et on aura pas le courage -ou la force- de tirer...) ; on ne doit pas manger le daguet rouge kapau sinon on aura lëwë ; on ne doit pas consommer les lombes (jalita) des animaux car on n'aura mal aux lombes si on travaille beaucoup ; on ne doit pas manger les reins (eleminë) des animaux  sinon on va vomir... "Seuls les vieux pouvaient manger de tout cela, mais maintenant c'est fini. Certaines personnes continuent à les respecter, y compris des jeunes, mais la plupart n'en tiennent pas compte". Par contre aucun Wayana ne doit consommer de jaguar, de loutre... et Muloko précise : "dans un animal on peut manger le foie, les tripes, tout sauf le coeur et le poumon : c’est ëtëpïn". 
Mais ce qui est remarquable, dans tous les cas d'interdits momentanés, c'est la brutalité de l'arrêt d'un certain nombre d'aliments et leur reprise systématiquement progressive selon des critères définis, généralement visibles et liés à l'état physique. Les quelques exemples suivants permettent de rendre compte de cette progression. Selon Këiwa, le couple de jeunes parents ne peut manger que des opi (menu fretin) pendant deux semaines environ. Pendant un an ils sont tenus de s'abstenir de manger du pécari à collier (la mère deviendrait folle), du piment (le bébé mourrait) et du singe (le bébé deviendrait fou). Voici  comment Hurault détaille les interdits alimentaires de cette période, en ce qui concerne le couple :  eau chaude pendant les cinq premiers jours, petits poissons (opi) à partir du 9° jour, pacusin blanc pasina dès le dixième, carpe talani à partir du quinzième, aimara et coumarou à partir du 20°, banane à partir 45°, igname dès le quatrième mois puis pécari à collier dès le septième. Selon le même auteur la femme enceinte sera d'autant plus stricte dans son observance qu'elle est plus faible (1968 :  54). Pour Pilima 1) les hommes qui enterrent un mort (ceux qui le mettent en terre, le portent, bref le manipulent) ne peuvent pas aller à l'abatis pendant quelques jours ; doivent manger à l'écart des autres environ deux [893] mois ; durant environ deux mois ils n'ont droit à manger que opi, pasina, talani, poisson roche ; rien de la forêt ; de l'abatis ni wapu (Euterpe oleracea), ni kumu (Oenocarpus bacaba), ni banane sauf la variété maipuli otkalan ; tout le reste est proscrit ; 2)  durant la grossesse tout (peuvent tout manger) de la rivière sauf la gymnote alimina ; tout de la forêt sauf le daguet ; tout de l'abatis ; en fait on ne doit pas manger de chose lato 428, ni de gibier qui pourrait rester accroché à l'arbre... Ne pas faire l'amour les trois derniers mois de la grossesse sinon on aura un naevus (ëmle) ;  3) quand on est malade on ne doit pas manger certains produits de la rivière, de la forêt et de l'abatis ; voir le détail qu'il en donne à XXI-4-4. Ceci pour toutes les maladies jusqu'à la guérison ; mais il y a aussi les régimes spécifiques pour chaque maladie, selon le jolok en cause ; 4) après accouchement, pour le couple et leurs parents : manger seulement opi et pasina durant une semaine ou un mois (ça dépend) puis on reprend progressivement en commençant par l'aimara 429, puis au bout d'un mois, paku (poisson ind.), le coumarou, le grand tinamou, de petits pigeons... aprés ça dépend de la famille... mais si on mange du pirai alors que c'est interdit  (après accouchement -et là c'est toujours l'enfant qui sera malade -, ou bien aprés l'initiation) on aura de violentes douleurs abdominales accompagnées d'une diarrhée sanglante. Alakau précise que, quand on a repris tous les poissons, on peut commencer les gibiers par le grand tinamou (hololo), le tinamou varié (maipo)... puis progressivement les pécaris, ensuite le caïman, l'iguane, le hocco, la tortue et ensuite seulement le tapir, l'agami et le pac. Si elle mange du piment le bébé peut mourir.
À suivre l'ordre de reprise alimentaire et en tenant compte des données relatives au "sang" des aliments on peut avoir une idée plus précise de la hiérarchie du danger potentiel représenté par chaque aliment et, partant, par chaque animal : cet abord fonde dans la pratique ce que nous avions traité "en général" au chapitre précédent. On obtient le même constat que celui réalisé chez les Tucano : « les différents types de nourritures sont ordonnés en fonction des risques qu'elles font encourir... Chacune [des classifications de ce type] repose sur des principes similaires, relatifs à la taille, au sang et au sacrifice d'une vie » (S. Hugh-Jones, 1996 : 128). Et l'on retrouve finalement la progression que met en évidence le tableau relatif au "sang des aliments".
Une petite remarque s'impose à propos d'une généralisation de Hugh-Jones, qui ne lui est pas propre, de nombreux auteurs s'en étant fait l'écho avec des explications diverses : « la tendance à associer la maladie avec la consommation de viande est très répandue en Amazonie... Les données amazoniennes semblent toutes indiquer que la viande y serait [894] perçue comme quelque chose certes de largement convoité, mais en même temps de fondamentalement problématique » (1996 : 130), et l'auteur suggère fortement que nos conceptions et nos pratiques à nous, Occidentaux, sont finalement très proches de celles des peuples dont nous parlons : il y a partout ambivalence vis-à-vis de la consommation de viande, que l'on peut traduire par "mauvaise conscience" comme il le fait ou par l'expression de "malaise conceptuel" comme le dit Erikson. Il est hors de question de nier la réalité de ces observations, mais de les resituer : certes, nous l'avons dit nous-mêmes, ce sont les animaux qui sont les plus concernés par les interdits ; certes on constate une aversion pour le sang ; mais le système des prohibitions alimentaires, au moins chez les Wayana, concerne également, comme nous l'avons montré, des aliments végétaux (XXI-1-5-1) ;"les arbres fruitiers et les plantes ont aussi des jolok ; c'est comme les hommes, les fruits et légumes sont - vis-à-vis des arbres et plantes - comme des enfants" (Alimina). L'explication locale est qu'ils ont aussi du "sang" ou, nous y avons insisté, du jolok, et que ce "sang" étant plus faible que les sangs animaux ils sont potentiellement moins toxiques. Néanmoins il faut tenir compte de cette réalité dans une hypothèse générale et ne pas se limiter à la viande qui n'est que la matière la plus dotée d'un "pouvoir" auquel le sang prête sa capacité métaphorique. C'est pourquoi je préfère la proposition de D. Szanto comme quoi « derrière toute forme de manger se cache la menace du cannibalisme » (1996 : 9), lui-même lié au principe d'incorporation cher aux anthropologues de l'alimentation. L'insistance des ethnologues sur le dégoût par rapport à la viande ne dénote-t-elle pas un ethnocentrisme dans le sens où, pour aller plus loin que Hugh-Jones, les Occidentaux auraient plus de problèmes que les autres à gérer leur rapport au sang réel, alors que les autres peuples en font une métaphore de la puissance vitale qui dote toute entité, et non seulement les animaux, afin d'ordonner leurs relations à l'univers ?
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Nous pouvons maintenant dresser un tableau (no 35) récapitulatif des interdits alimentaires en fonction de la temporalité :
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	catégories d’aliments comestibles	catégories d’aliments prohibés collectivement en permanence (ëtëpïn)	catégories d’aliments prohibés individuellement en permanence (otïmela)	catégories d’aliments interdits individuellement temporairement
	tëhem (catégorie "chair")	ëtëmnom ou tëmnom (ëtëpïn au sing)	ënëla eitoptom	ënëlapitë eitoptom
	tëkhem (catégorie "galette de manioc")	ëtëkupïn	ënëkula eitoptom	ënëkulapitë eitoptom
	tëpïhem (catégorie "légume")	epïmnom (epïpïn au sing)	ënepïla eitoptom 	ënepïlapitë eitoptom
	tëmehem (catégorie fruits juteux")	emëmnom	ënemela eitoptom	ënemelapitë eitoptom
	tëlïhem (catégorie "boissons")	ïtëpïn ou ëlïmnom	inelïmela eitoptom	inelïmelapitë eitoptom
	towohkem  (catégorie boissons alcoolisées)	 
	awokïmela eitoptom	awokïmelapitë eitoptom

 
Notons que la seconde et la troisième colonnes correspondent à des interdits sociaux, préalables à la situation, prévus, alors que la quatrième colonne correspond à des interdits secondaires à un problème alimentaire, que ce soit tëhetameimai ou tëtakamai. Ces classes ne sont donc pas homogènes, n’ont pas la même valeur. Chaque Wayana devra toujours (en théorie) respecter les deux premiers types d’interdits et ce n’est qu’en fonction des épisodes de trouble alimentaire, fortuits, accidentels, imprévisibles, qui l'affecteront personnellement que se mettront en place progressivement, pour lui, des interdits permanents qu’il ne pourra transgresser qu'au risque de rechuter.
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Il est possible de classer les interdits d'une autre façon : tableau n° 36.
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	animaux toujours autorisés	animaux soumis à des prohibitions périodiques 	animaux autorisés chez le vieillard	animaux toujours interdits 
	tëhem
("gibiers")	pëinëkëhle ? ("pécari à lèvres blanches authentique")	pécari à lèvres blanches
pécari à collier
singe atèle...
	paresseux laineux
aï
...
	jaguar
daguet rouge
martre
puma..

	Ka
("poissons")	menu fretin (opi)
pakusin blanc
carpe
	pirai
gymnote
aimara...
	poisson hului
...
	loutre géante
loutre de Guyane
...

	tolopït
("oiseaux")	 
	grand tinamou
pigeon
...
	agami
hocco
poule, poulet
...
	aigle harpie
chauve-souris
vautour-pape
urubu
variété de poisson-roche (mekolo)...

	autres	 
	 
	oeufs (pumo)...	anaconda
tëla (serpent)
crapaud (pëlë)...


 
D'emblée on voit que seuls des poissons apparaissent dans la première colonne, celle des aliments totalement inoffensifs ; c'est la seule aussi à être complète, les autres ne contenant que quelques échantillons. Les aliments figurant dans la dernière colonne  ont pour caractéristique d'être répugnants (ulale), puant, carnivore...  De la gauche vers la droite on se déplace vers une dangerosité accrue.
Pëinëkëhle constitue un cas particulier dont nous avons déjà discuté (voir XX-3-2) ; son existence est théorique et ne semble pas avoir de réelles implications pratiques.
 
 
 XXI-5-3-2 - risques, interdits et phases de l'existence
« C'est une croyance familière aux ethnographes et aux folkloristes qu'à certaines époques le corps est particulièrement livré aux attaques des mauvais esprits, à toutes les influences nocives qui menacent l'homme » nous dit R. Hertz (1905-1906 : 56). On ne doit pas s'étonner de rencontrer une temporalité dans ce domaine, temporalité calquée sur celle liée aux différents statuts affectés au corps au cours de l'existence et qui relève de la conception de la personne propre à chaque culture mettant en jeu notamment des données que nous avons abordées comme la faiblesse de l'âme chez le jeune enfant, ou ce qui tourne autour de la grossesse et du sang menstruel. Les Wayana ne disposant pas de procédés [897] magiques ponctuels 430 qui renforceraient, en ces occasions, leur capacité de défense, ils doivent s'en remettre à des évitements standardisés que nous avons passés en revue. Or il semble que nombre de ces interdits sont frappés d'une sorte de prescription : les vieux seuls ont droit à consommer du paresseux, des oeufs... De même que certaines activités sont - ou étaient - réservées au grand âge : seules les vieilles femmes pouvaient faire de la poterie, les vieux hommes des maluana (ciel de case). S'ils peuvent s'adonner à ces pratiques c'est parce qu'ils ont déjà réalisé "naturellement" la sentence consistant en un vieillisssement accéléré : ils ne risquent plus rien de ce côté là.
 
Le fait le plus important est que tëhetameimai touche, aux dires des Wayana, principalement les enfants. Et cela d'abord parce qu'ils ne sont pas encore complets, constitués en tant qu'êtres de plein statut, comme le remarquait P. Rivière à propos des Waiwai (1974 : 429) ou P. Menget (1979 : 250) chez les Txicao, mais aussi, ensuite, c'est parce qu'ils ne font pas attention, jouent avec imprudence, sont inconscients et ne savent pas encore qu'il faut éviter les maladies, ni comment ; c'est parce que "ils n'ont pas la vie des hommes" : " le jëlukë touche seulement les enfants ; ça peut pas toucher un adulte [en bonne santé] ; les enfants sont inconscients, ils ne savent pas comment éviter les maladies" (M).  Cette fragilité élective du tout petit relève donc d'une explication "physiologique" et d'une autre cognitive.
Que l'adulte soit protégé contre tëhetameimai ne signifie pas nécessairement qu'il n'en subisse pas les conséquences, du fait  des rechutes ainsi que de l'existence et de la durée possible de la période de latence : cela signifie seulement que c'est dans la période de la petite enfance principalement qu'on cherchera l'étiologie, même si l'affection se déclare chez l'adulte. Donc, plutôt que d'une maladie de l'enfance, il vaut mieux parler d'une étiologie de l'enfance.  Le lien avec l’âge est très net à tous les niveaux. Anamaila, un homme mûr, nous dit bien que passé l’âge de deux ans, l’enfant n’aura plus à supporter les conséquences de ruptures d’interdit de ses parents. 
Les différents stades du développement psycho-moteur de l'enfant (tenue de la tête, fermeture de la fontanelle 431, tenue en position assise, puis debout...), que les Wayana [898] qualifient de durcissement (takïphe tëtïhe) correspondent à des paliers de progression de la résistance à etamesi (etamesila ëtïtop) ; ainsi au tout début mule man etamesiphakëhnë, "le bébé est encore en danger d'etamesi", il est vulnérable à son action ; puis il devient progressivement etamesipïn, "résistant à etamesi", comme l'adulte en bonne santé. Et ce durcissement correspond lui-même à un accroissement de sang et d'omole, au passage d'un sang clair à un sang foncé (donc fort, nous l'avons mis en évidence). "Tëhetameimai ça touche les enfants car ils sont mous, leur omole est molle (ulalakan) alors que celle des adultes est dure" (Pk). Il faut se reporter aux courbes d'évolution du potentiel en sang et en omole (courbes n°1 & 6). 
Le "durcissement" du corps durant l'enfance améliore la résistance à etamesi. Ce point, majeur pour les Wayana, implique que l'enfant qui est encore physiquement malléable ("il est mou", "ses os sont mous") n'a pas acquis définitivement son statut d'être humain et reste menacé de devenir autre chose, un autre chose qu'etamesi imposera au gré des négligences parentales. La société ne reste pas passive : si le placenta est, ou était, placé sur un palmier à épines kïi (Astrocaryum paramaca), "c'est pour empêcher le bébé d'être trop sensible aux etamesi" (K), c'est-à-dire afin de le durcir.  Les manipulations corporelles (voir X-2-2) du petit sont sans doute, au-dela de leur rôle esthétique normalisateur déjà signalé, un moyen de s'assurer qu'il ne déviera pas de sa destinée humaine : en lui imposant l'emprise de la société, on lui évitera de suive pas le développement incertain de la chenille potentielle qui est en lui (jëlukë ; XX-2)
L'opposition des couples dur/fort et mou/faible, que l'on a déjà rencontré, notamment à propos de la cuisine, semble très fréquente en Amazonie : on trouve quelque chose du même ordre chez d'autres karibs comme les Txicao (« elle est encore toute flasque... il faut qu'elle puisse tenir sa tête droite, alors je lui donne un nom », P. Menget, 1989 : 95) ou les Akawaio qui ne cessent les restrictions qu'après la phase initiale pendant laquelle le bébé « ne tient pas, sa substance n'est pas formée de telle manière qu'il puisse se tenir » (P. Menget, 1979 : 250). On trouve chez les Urubu une connotation proche : « être hantan c'est être dur et fort, c'est être un homme (Huxley, 1980 : 104) ; en corollaire, à propos du pénis « ... la dureté virile devient mollesse, l'homme perd sa force » (id : 178). Les Yagua d'Amazonie péruvienne fournissent un autre exemple : « les gens étaient mous, édentés, sans force. Le créateur les dota d'une solide dentition pour qu'ils deviennent durs et forts » (J.P. Chaumeil, 1985b : 152) ; chez les Guarani le séchage (forme de durcissement ; nous avons dit que les Wayana le concevaient aussi pour l'enfant) correspond à une maturation de l'enfant (P. Clastres, 1974 : 62 & 81) ; les Kayapo du groupe gé [899] maintiennent un ensemble de tabou après la naissance, « jusqu'à ce que l'enfant "ait durci", c'est-à-dire pendant un mois ou deux » (S. Dreyfus, 1963 : 46)... Nous avons déjà signalé à propos des viandes chez les Wayana l'opposition « carnes duras e fortes »/« carnes moles » (Van Velthem, 1996 : 25).
Malgré ce qui a été dit précédemment, tëhetameimai peut aussi frapper l'adulte : notamment lors de l'initiation, du meurtre, de l'enterrement, de la grossesse et de la naissance, de la maladie. Comment alors expliquer que les Wayana insistent sur l'étiologie infantile et marginalisent les autres circonstances étiologiques ? Et d'abord pourquoi l'adulte peut-il être atteint à certaines périodes ? "Ca touche après l'initiation car notre omole est rendue faible pendant quelques temps ; c'est là qu'on peut attraper tëhetameimai. Sinon, si on est en bonne santé, l'omole est forte et rejette le crachat. Ca peut aussi toucher si on est vieux, car l'omole de la personne devient molle (ulalakan) avec l'âge". On voit ainsi clairement apparaître un des buts de l'initiation, qui, après une première phase d'affaiblissement imposant un certain nombre de précautions, "rend l'omole du dedans forte ; pas pija, celle de la peau, car elle se sauve, elle a peur, alors que celle du dedans reste ; c'est elle qu'on pique" (Pk). Il faut alors comprendre que la précarité de son état à ce moment là rend l'initié temporairement fragile et semblable aux enfants ; l'affection trouve sa source dans la faiblesse momentanée de l'individu, dans la précarité passagère de l'arrimage chair/omole (par faiblesse du sang ou de l'omole). Pïleike par contre ne sait pas pourquoi l'affection touche souvent à retardement, mais pour une erreur précoce ("ça touche parfois à la vieillesse car alors l'omole est faible") : on doit comprendre que c'est effectivement lors de l'enfance qu'on a le plus de chance d'enregistrer des potentialités de tëhetameimai, car on ne connaît pas les règles ; mais l'erreur reste tapie jusqu'à ce que, à la faveur d'un ramollissement (faiblesse) de l'omole, elle puisse s'exprimer. 
On peut dès lors tracer le schéma (n° 25) suivant : 
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	Voir le schéma no 25 dans 
Les Classiques des sciences sociales.
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En fait tëhetameimai est à craindre chaque fois que le statut du couple sang/omole est remis en cause, qu'il est menacé, ramené à un niveau bas comme celui de l'enfant : c'est cela, la faiblesse, qu'exprime le leitmotiv "ça vient chez l'enfant", "c'est une maladie de l'enfant". 
Cependant tout le monde n'est pas égal devant ce risque. Un ipipïn a une omole plus forte ; ce n'est pas parce qu'on passe beaucoup de l'initiation qu'on va le devenir, c'est de naissance ; les ipipïn ont moins de maladies que les autres. On peut les reconnaître à ce que tout petits déjà ils mangent du piment" (Pk) (alors que normalement pour les petits on fait une sauce sans piment). Or ipipïn, nous l'avons dit, signifie "stoïque face à la douleur". Sans vouloir développer ici, signalons seulement que pour les Wayana la douleur (etumhak eitop) est la grande maladie, celle qui résulte de l'intrusion dans le corps d'un élément étranger. Ainsi  le ipipïn est censé être davantage cuirassé que les autres, car son omole est plus forte.
Chez le bébé, le malade, le vieillard, le candidat à l'initiation (il meurt et re-naît, se trouve donc successivement dans la situation du vieillard et du nouveau-né), cette explication est suffisante. Ce n'est pas le cas des autres situations, celle du meurtrier, des gens qui enterrent un mort, de l'accouchée et de la femme en cours de menstrues où elle ne rend compte que partiellement des faits : ces derniers cas ont en commun le rapport au sang, et nous allons revenir là dessus avec tëtopai.
On doit donc lire le détail de la reprise alimentaire comme le passage d’aliments sans danger (tëhem mïle) à des aliments de plus en plus dangereux, dans le sens où ils sont de plus en plus susceptibles de donner etamesi au fur et à mesur que le régime se complète. Ceux dont on recommencera à manger en dernier sont de ce point de vue les plus agressifs, et il semble notamment que ceux qui risquent de donner lëwë en fassent partie. Il est alors possible de classer les aliments selon un coefficient d’etamesi,  défini comme la capacité qui les caractérise d'imposer leur etamesi à l'homme. Ce coefficient (que j'ai aussi appelé coefficient de transformation ; voir schéma à XX-3-2) est proportionnel à la puissance du jolok qui va de la quasi-nullité au seuil maximal. La reprise alimentaire obéit à une complémentarité adaptative : plus la personne est vulnérable (faiblesse du couple sang/omole), plus il est préférable qu’elle limite sa consommation aux aliments à faible coefficient d’etamesi (faiblesse du couple sang/jolok), et notamment aux fondamentaux. Au fur et à mesure que la résistance du couple sang/omole croît, s’offre à elle la possibilité de consommer des aliments à coefficient d’etamesi de plus en plus élevé, jusqu’à disposer de l’ensemble de la gamme des produits consommables quand sa santé sera tout à fait rétablie. Comme chez les Guarani « l'état de complétude achevée n'est donc pas acquis [901] définitivement. Pour s'y maintenir, il faut s'efforcer, il faut... se dresser sous peine de chuter en une autre complétude : la différence absolue de la forme animale, en quoi la transgression condamne les coupables à se métamorphoser » (P. Clastres, 1974 : 44). On retrouve l'opposition envisagée souvent depuis le début de notre étude, et qui hante l'imaginaire wayana, celle entre les forces primordiales néfastes, les jolok, et l'homme.
Or tout cela ne fonctionne que parce que la cuisson, on l'a montré, ne doit pas éliminer totalement le "principe vital" de l'aliment puisqu'il constitue précisément l'énergie nourricière pour l'homme ; si la cuisson l'éliminait, dans la théorie locale, le mécanisme des interdits devrait s'expliquer autrement. Nous avons également montré que la cuisson avait pour but de passer d'une série "forte" à une série "faible" (voir XX-4-1) ; D. Szanto, dans le contexte qui nous préoccupe, exprime autrement cette idée : « ce qui est apparemment dangereux dans de telles situations liminaires ce sont les goûts forts, les viandes sanguines, le piment, le chaud, tout ce qui signifie l'excès du côté de la nature. Ce qui est recommandé ce sont les formes intermédiaires, le goût fade, les poissons appâts et la farine de manioc » (1996 : 9 & 48). 
On peut tracer deux nouveaux courbes tenant compte de tous ces paramètres.
 
courbe n° 6 : corrélation entre le coefficient d'etamesi des aliments et la vulnérabilité de la personne
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	Voir la courbe no 6 dans 
Les Classiques des sciences sociales.
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courbe n°7 : progression du coefficient d'etamesi des aliments en fonction de l'accroissement de résistance de la personne (corollaire du premier)
 
	Voir la courbe no 7 dans 
Les Classiques des sciences sociales.

 
S. Hugh-Jones a fait chez les Tucano une observation tout à fait superposable à celle que je viens de présenter  : 
 
	« Du point de vue des catégories, les petits enfants sont les plus exposés et ne mangent que ce qui est inoffensif ; à mesure que les jeunes progressent vers l'âge adulte, ils rallongent progressivement la liste de ce qu'ils peuvent manger, jusqu'à ce que, arrivés à maturité et ayant atteints l'âge d'élever des enfants ils aient enfin accès à l'intégralité de ce qui est jugé comestible. Du point de vue de la conjoncture, les personnes qui encourent le plus grand risque sont celles qui sont malades, qui traversent quelque crise ou quelque période liminaire, qui ont récemment pris part à un rituel ou ont de quelque autre manière été en contact avec le monde des esprits et des processus vitaux. Comme si elles régressaient à un stade infantile, ces personnes doivent ramener leur régime à un niveau moins périlleux, ne réintroduisant les aliments plus "forts" et dangereux qu'une fois qu'un traitement rituel approprié les aura rendus inoffensifs » (1996 : 128).
 
Par delà les détails, en fin de compte, ce qui doit être évité (interdits) et que tëhetameimai donne à voir, c'est  la conjonction fautive de deux puissances de niveau égal, deux puissances fondamentalement antagonistes : l'omole représentant l'homme et le jolok représentant le monde non humain, à commencer par l'animal. Tant que l'individu est en bonne santé, le problème ne se pose pas : grâce à la cuisson, son sang/omole est plus puissant que le sang/jolok de l'animal dont il peut utiliser l'énergie pour se renforcer ; mais quand, à diverses périodes bien déterminées, son couple sang/omole se trouve ramené, [903] comme par une opération de cuisson, au niveau ou en dessous du couple sang/jolok de l'animal, alors ce dernier va s'imposer à travers une transformation partielle qui rapproche l'homme de l'animal. C'est bien un conflit d'identité qui se dévoile. Un sang fort est un sang prédateur qui tire du monde l'énergie nécessaire à sa propre existence ; un sang dominé est utilisé pour construire autrui. Il faut voir tëhetameimai comme une ébauche d'action visant à créer un animal à partir de l'homme.
En somme ce qui fait problème c'est le cumul de l'identique : on doit toujours veiller à maintenir à un seuil inférieur à celui de l'omole les forces de la nature qui nous entourent. Sinon on doit les éviter.
 
 
XXI-5-3-3 - persistance du risque et mécanisme de protection
Une fois l'affection réalisée, nous avons vu qu'elle pouvait se répéter spontanément toute la vie (sauf en cas de maladie). Il semble en effet que l'etamesi ne quitte pas la victime, et soit prêt à se manifester à chaque moment de faiblesse. Mais qu'arrive-t-il si, par cas, on essaie à nouveau de consommer de l'aliment fautif, surtout si on a oublié ou même si on n'a jamais su qu'il était responsable ?
 Les affections ëtakamatop (v. tëtakamai), que l'on peut traduire par "intoxication", que celle-ci soit dûe à des facteurs réels ou symboliques, résultent du fait qu’on s’est forcé à manger quelque chose que "notre omole ne veut pas". C’est-à-dire qu’on a passé outre au veto de l’estomac, et cela dans trois situations principalement : 1) si on est malade et qu’on veut absolument manger bien qu’on n’en ait pas le goût ; 2) si on a faim et qu’il ne reste que des aliments qui ne nous attirent pas ou même qui nous écoeurent un peu, ou encore 3) si on est otïmela avec l'aliment en question (c'est-à-dire qu'il nous a déjà posé des problèmes). Ëtakamatop 432 provient du fait qu’on est allé contre le gré de notre estomac, assimilé pour l’occasion au défenseur de l'intégrité de notre omole. Ëtakamatop rend compte de l'écoeurement (et du malaise) qui résulte de l'absorption ou de la simple vue d'un aliment qu'on mangeait auparavant sans problème mais avec lequel on a été une fois malade 433 : on a [904] absorbé - les Wayana possèdent un terme pour cela -, "ce qui déplaît à l’estomac", wetep ewu makpela.  L’estomac réagira par des douleurs et des vomissements, parfois par de la diarrhée, jamais semble-t-il par de la fièvre : il essaie de se débarrasser au plus vite de ces substances indésirables. Voici quelques exemples : "ëlepata etumhak c’est le mal à la poitrine. C’est lié à tëtakamai. Par exemple Jolanta a été malade après avoir bu de la bière de manioc lors d'une fête ; ensuite, après avoir vomi, sa poitrine l’a piqué. Il faut s’abstenir de l’aliment responsable" (A) ;  "ahto (la bronchite)...  c'est quand on se force à manger quelque chose dont on n'a pas envie. C'est tëtakamai" (P) ; "tohtoto katop  (toux grasse à crachats clairs) c'est soit tëtakamai soit tëhetameimai avec le mulokoimë (moloko blanc, qui mange des chenilles) si on le pêche ou le tue.  On s'enfume alors avec les feuilles de l'arbre onotoimë" (P).
Ce qui nous intéresse ici c'est que tëtakamai ("s'intoxiquer") correspond surtout à une récidive d'infraction à un tabou alimentaire ; ce mécanisme sanctionne principalement l'ingestion d'aliments otïmela, interdits pour la personne, comme si l'estomac gardait la mémoire des erreurs passées. Voici ce qu'en dit Muloko : "c'est le ventre qui ne veut pas ; si on remange l'aliment on retombe malade et ça dure toute la vie. Tout le monde a des aliments otïmela. Ca donne tëhetameimai et tëtakamai" ; pour Pïleike "on peut devenir otïmela après l'initiation, quand on est tïpijutpï (et alors l’enfant aura aussi otïmela) et quand on est malade : si on mange un aliment interdit. Plus tard on n’en voudra plus" ;  "on voudra même plus le voir car ça nous écoeure. Autrefois on ne mangeait pas n’importe quoi, on respectait les règles alimentaires. Puis un garçon a commencé à manger de tout. Après la naissance on peut être otïmela jusqu’à environ douze ans (si on rompt l’interdit) ensuite on ne risque plus rien. Mais les aliments pour lesquels on est otïmela c’est à vie". 
En fait on peut aller plus loin : "le mécanisme d'otïmela c'est jahmek. Par exemple si on revient de la pêche et qu'on fait préparer le repas dont on a envie il n'y a aucun problème. Mais il y a des fois où tu ne veux pas, tu hésites, puis tu manges quand même (tu te forces) ; alors ce peut être grave ; tu seras otïmela. Ensuite chaque fois que tu essaieras de manger cet aliment tu auras jahmek". Or jahmek eitop c'est "la nausée", "le dégoût alimentaire" qui provoque un refus de la part de l'estomac, "on ne veut même pas le voir". Ce dernier est bien le vigile attentif que nous avons décrit dans la première partie ; non seulement il conserve la mémoire des erreurs commises mais il sait aussi détecter l'aliment d'emblée incompatible. Jahmek c'est aussi la conséquence de ulale, le sentiment d'écoeurement devant quelque chose, et notamment un animal comme nous l'avons dit plus haut. Là encore l'estomac joue son rôle de gardien de l'intimité, de première sécurité ; si même on le force à commettre une erreur, il rejettera le déchet, l'aliment incompatible avec notre omole ; car c'est bien de cela qu'il s'agit, et c'est aussi comme ça qu'il faut comprendre [905] que personne n'est otïmela avec les mêmes aliments puisque nous avons tous une omole particulière.
Dans les deux cas on se trouve placé devant un aliment qu'on ne doit pas manger : dans tëhetameimai l'interdit est rituel, basé sur la foi, dans tëtakamai la conscience n'est pas nécessairement sollicitée, elle est remplacée par une réaction physique (jahmek) qui s'oppose à l'ingestion dans tous les cas, à moins "qu'on ait oublié" ; l'estomac reconnaît dans la nourriture soit un akï incompatible soit un élément étranger magique placé là par un agresseur (jolok ou pïjai). 
Nous sommes en présence de deux logiques différentes qui gouvernent, en dernier lieu, l'absorption des aliments chez les Wayana. Mais si la première est toujours de première intention, la seconde peut agir comme sanction/protection de deuxième ligne : j'ai mangé un aliment interdit, je suis tëhetameimai ; je suis donc otïmela avec cet aliment ; si je tente d'en remanger tant que mon estomac garde la mémoire de l'incident, il provoquera mon dégoût vis-à-vis de cet aliment et réagit (tëtakamai) si j'en consomme ou tente d'en consommer.
Pour Malilu tëtakamai impose, contrairement à tëhetameimai, d'aller chez le pïjai si c'est grave ou persistant ; il enlève des choses de l'estomac. Elle-même a été tëtakamai avec le coumarou. Dans tëtakamai, à son avis, ce n'est pas l'aliment lui-même qui est en cause, c'est un jolok ou un pïjai qui a mis quelque chose dans la nourriture. Mais Palanam quant à lui pense que c'est l'akï 434 de l'animal qui est responsable ; c'est seulement si l'atteinte est faible qu'on peut remanger de l'aliment ; lui "a ça très fort avec okï ; chaque fois qu’il en boit il vomit beaucoup,  a très mal au ventre et à la tête, éprouve la sensation de devenir lourd (ëmëinatop), et une grande faiblesse ; ça dure toute la nuit, puis ça passe". Pïleike confirme cette étiologie mais nuance les possibilités thérapeutiques : "c’est un akï de l’animal (nous aussi on a des akï : puces, motopi...). Les poissons ont souvent des vers ; comme la bière de manioc (au bout de quelques jours on trouve parfois des vers dedans). C’est ça qui va dans l’estomac. On a de la diarrhée, très mal au ventre, mais ni fièvre ni vomissement. Ca ne dure pas longtemps, mais ensuite on n’a plus envie de remanger cet aliment. Si le pïjai ne peut pas l’enlever on ne devra plus en manger, et ce jusqu’à la mort. Mais si le pïjai l’enlève rapidement, sous mïmnë, ça peut s’arrêter et on pourra en remanger. Le pïjai peut enlever akï seulement si l'atteinte est récente. Au delà d’un mois ce n’est plus possible car ça a disséminé partout dans la chair. Ca devient du sang et ça donne du mauvais sang 435. C’est Ëtakamatpë (le jolok de tous les oiseaux qui mangent des chenilles mais aussi, littéralement, l'affection ëtakamatop déclarée), dont la cigarette est ipo upo, qui vient enlever ces akï, qui [906] sont comme des chenilles". Ensuite les soins se font avec tulala (ind.) qu’on plante ("pas le sauvage") en s’enfumant et se baignant. Le malade devra éviter l’aliment en cause quelques temps. 
Le traitement n’est pas toujours efficace. Palanam a consulté Pilima qui lui a retiré des akï 436 mais sans résultat. Les troubles ne durent pas longtemps mais ensuite on n’a plus envie de remanger cet aliment, jusqu’à la mort, on est otïmela avec cet aliment ; certains tempèrent en disant que si tëtakamai est faible (car il y a des différences de gravité : celui de Palanam est fort mais il en est de mineurs qui se manifestent à peine) on ne risque pas grand chose à en remanger. Par contre si le pïjai peut enlever les akï rapidement sous mïmnë, le malade pourra remanger l'aliment mis en cause (preuve encore que ce n’est pas l’aliment en lui-même qui est en cause mais un facteur exogène placé en lui et incompatible avec notre omole, sans doute parce que l’estomac a perçu ce qui est invisible pour nous en protéger). 
Il semble qu’une acception mineure de tëtakamai soit réservée à l’intoxication alimentaire objective, conçue comme l’ingestion d’un produit qui n’est pas destiné à être mangé, et dûe à l’ignorance. On peut dire tëtakamai hopu ke 437, "s’intoxiquer avec du savon". Ce peut aussi être de l’essence. Bien entendu, les enfants sont les victimes les plus fréquentes de ces problèmes 438.
Une variante existe sous la forme verbale de takamapoi, (litt. "faire écoeurer"), être écoeuré d'un aliment parce qu'on a été plus ou moins forcé d'en manger dans le cadre d'une relation de politesse où refuser équivaut à un outrage. Alors que dans tëtakamai "c'est toi-même qui te forces à manger" surtout lorsqu'on a de la fièvre ou qu'une période de disette contraint à consommer des aliments peu engageants. Le résultat est le même : on devient otïmela avec cet aliment. "Si tu en manges ça te donnera tëtakamai ou takamapoi : très mal au ventre, parfois de la diarrhée avec ou sans sang, parfois aussi on bave et vomit du sang comme P".
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XXI-6 Deux systèmes
d'interdits particuliers
 
Retour à la table des matières
Pour conclure ce long chapitre nous voudrions revenir sur deux ensembles d'interdits qui ont été abordés ponctuellement à plusieurs reprises sans jamais donner lieu à une synthèse. Ils nous paraissent suffisamment importants pour que nous leur consacrions un développement spécifique. D'autant qu'ils permettent de relier entre eux un grand nombre de faits épars, selon la volonté de lecture en maillage qui gouverne ce travail (voir II-4-2) ; ainsi tëtopai renvoie à l'alimentation, à la mort, au sang, à la contamination… Signalons de suite une différence importante : la couvade est un objet d'étude, dont la valeur heuristique peut être discutée, de la science occidentale, alors que tëtopai est une notion indigène.
 
 XXI-6-1 le cas de la couvade chez les Wayana
 
Une analyse intéressante des prohibitions alimentaires, centrée sur la couvade 439, a été réalisée par P. Menget dans une ethnie Karib d'Amazonie ; elle faisait suite à une étude de P. Rivière (1974). Menget fait, pour commencer, une mise au point à propos de ce thème, soulignant que si jusqu'à présent aucune réponse globale satisfaisante n'a pu lui être apportée, c'est « que le système de la couvade n'est pas une réalité autonome » (1979 : 248). 
Nombreux sont les points communs entre l'ethnographie des Txicao et celle des Wayana, mais nous soulignerons pour commencer quelques différences importantes. Contrairement à ce qui se passe chez les Txicao où « la conception est une affaire exclusivement masculine » (id : 249) elle implique les deux parents dans l'ethnie guyanaise ; d'autre part le lait maternel n'y a d'autre rôle qu'alimentaire ; il semble aussi que les Wayana conceptualisent davantage en termes spirituels, ce qui peut rendre compte de différences dans l'interprétation.
Menget décrit un phénomène proche de celui que nous avons mis à jour : les gibiers sont liés à un esprit malfaisant (wonkinpe). Dans la couvade comme dans les autres périodes rituelles seuls sont interdits les aliments wonkinpe. Or cette « charge malfaisante » est, [908] d'après l'auteur, exclusivement de nature humorale, c'est-à-dire dépendant seulement de la graisse et du sang, c'est-à-dire de critères physiologiques. Tant et si bien que les espèces de poisson ne sont pas interdites pour elles-mêmes mais en fonction seulement de la taille de l'animal : « les jeunes [à cause de leur petite taille qui implique qu'ils ont peu d'humeurs] sont généralement comestibles dans la couvade [et dans les autres périodes de tabou alimentaire] les adultes non » (ibid : 255). Dans le même ordre d'idée, seules des espèces d'oiseaux maigres sont autorisées dans la dernière phase.  Les humeurs fortes provoquent chez les Txicao qui en consomment durant la couvade vomissements et gonflements. Ainsi « la plupart des prohibitions alimentaires obéissent à une logique de la malfaisance qui oppose l'inertie à l'activité comme la chair maigre aux humeurs, qui réside dans l'aliment et dans sa physiologie plus souvent que dans sa morphologie » (ibid : 255). A ce point Menget sépare cette logique des contraires d'une autre, qui lui est subordonnée, « la logique de l'identique, où une qualité extérieure d'une espèce naturelle pourrait se communiquer à l'enfant ». Au total les interdits de la couvade résultent de l’idée que l’enfant n’est pas achevé à la naissance 440 et que, jusqu’à ce qu’il ait acquis une certaine autonomie, il entretient avec ses parents, et son père en particulier 441, une « similitude substantielle » (ibid : 256). 
Or chez les Wayana il y a bien une logique des "charges malfaisantes" ; mais la valeur de chaque charge n'est pas exclusivement déterminée par la quantité d'humeur (c'est-à-dire essentiellement par la taille), elle dépend aussi de facteurs mythologiques et comportementaux (tressaillements de la biche...). Aussi quand une espèce est prohibée elle l'est quelle que soit la taille de son représentant 442. Il ne faut concevoir le terme sang/jolok  que dans un sens métaphorique ; dans ce cas le critère de l'humeur, isolé, perd de sa pertinence explicative (ce qui ne signifie pas qu'il en soit dépourvu). C'est donc en termes de "réalités spirituelles" au moins autant qu'en termes de substances ou d'humeurs qu'on devra rendre compte de la "logique des contraires" en ce qui concerne les Wayana ; ceci n'invalide pas la "dynamique des substances" mais minore son champ. Rien d'ailleurs ne dit que des facteurs indépendants de la substance n'interviennent pas chez les Txicao, qui expliqueraient peut-être « deux exceptions inexplicables pour nous, le piranha et le tucanare [909] sont consommables impunément » (ibid : 253). Pour les Wayana il conviendrait donc de remplacer la dynamique humorale par une dynamique des charges qui tiendrait compte de l'ensemble des facteurs modulant le niveau de puissance du couple sang/jolok, même si la taille joue un rôle important.  Par ailleurs dynamique des charges et logique de l'identique sont indissociables, comme deux moments d'un processus : c'est un certain état du rapport des charges (déséquilibre omole/jolok au profit du second) qui permet l'émergence de la transformation.
Il faut aussi répondre à la question de savoir pourquoi les parents ou les personnes en phase rituelle, et non les autres, sont sensibles à ces logiques. A quoi Menget s'emploie : si les géniteurs enfreignent le tabou sur la copulation, l'enfant vomit et meurt, ou bien il ne pourra marcher (mais on ne comprend pas pourquoi, si les parents se baignent ou s'exposent à une fatigue exagérée, l'enfant convulse) ; c'est à cause « d'une similitude substancielle » entre le père et l'enfant, si bien que le premier ne pourra se vider de sa substance sans qu'il en aille de même du second ; c'est cette similitude avec son enfant qu'affirme le père à travers la couvade, et cette dernière prend fin quand l'enfant est enfin doté d'une identité séparée 443.
Finalement l'auteur aboutit à « faire disparaître l'institution de la couvade » à l'intérieur d'une dynamique des substances qui la subsume 444 ; il cherche confirmation de cela, comme c'était son projet dès le début, dans les « rapports étroits entre le tabou de la couvade et la prohibition de l'inceste » (248) : si la première « exprime graduellement la séparation de substance originellement commune, autant l'inceste mère-fils ou père-bru conjoindrait de nouveau ce qui a été irréversiblement séparé » (ibid : 261). 
Résumons maintenant nos propres données. La reprise du régime alimentaire dépend essentiellement des stades évolutifs de l’enfant, de son "durcissement" (acquisition de la tenue de la tête, de la station assise... et enfin de la station debout) : "quand l’enfant commence à marcher on peut manger presque tout, sauf s’il est malade, et sauf les aliments strictement interdits comme ceux qui peuvent donner lëwë" (Kupi). Il n’y a donc pas de délai fixe, mais une adaptation au cas par cas : "ce que l'on remange dépend de la forme du [910] bébé et aussi de son degré de "durcissement", c'est-à-dire de son aptitude à résister à n'importe quel etamesi" (Kupi). On voit que l’état de santé du bébé est également à prendre en compte. Tout se passe comme si un blindage progressif, repérable aux progrés de la maîtrise de son corps par l’enfant et à sa capacité de résistance aux agressions, autorisaient les parents à consommer, selon le même rythme, des aliments présentant un risque d’etamesi croissant. Il semble que ce blindage soit acquis après ipojin. Et il correspond, nous l’avons dit, à l’investissement de plus en plus puissant de la chair par le sang et l’omole. Cette dernière suit elle même les progrès de la chair, et donc elle croît, renforce en même temps sa cohésion avec la chair au point qu’il devient de plus en plus difficile de les séparer. Quand cette cohésion est totale (sans doute après ipojin) il n’y a plus de risque de ëhetameimatop, sauf en cas de maladie. On peut donc dire que l’adulte sain ne craint pas etamesi. Cependant les critères physiologiques sont ici pris comme témoins d'un accroissement du coefficient de transformation, c'est-à-dire du couple sang/omole, et non pour eux-mêmes ; le langage du corps sert à exprimer une réalité spirituelle.
En fait un nouveau blindage progressif est exigé chaque fois que l'individu a perdu de sa vitalité et est susceptible de la retrouver : maladie, initiation... Et même, ajoutent les informateurs, dans tous les cas où une personne est "mal fichue" (imela), fatiguée, un peu fébrile, elle présente pratiquement les mêmes risques qu'un enfant, une fragilité identique : elle devra prendre garde, même si elle n'est pas dans une période d'interdit particulier, à respecter l'ensemble des interdits afin que son état ne s'aggrave pas : "c'est un peu comme -si elle était- après l'initiation ou après l'accouchement" (P). Ce n'est donc pas une caractéristique de la naissance ou du partum. Et d'ailleurs les Wayana reconnaissent qu’aprés l’initiation et l’accouchement les interdits sont les mêmes que pour un malade grave, mais un peu moins sérieux [c'est moi qui souligne]. Menget a raison de dire : «  naissance, croissance, grossesse, maladie, meurtre, mort naturelle forment une série qui donne lieu à des rites de même nature, ordonnés selon une même logique »  (Menget, 1979 : p 248), mais on peut se demander s'il a eu raison, méthodologiquement, de vouloir isoler, dans tous les cas, la couvade. 
Il existe d'autres cas où l'entourage doit respecter le tabou pour autrui, tels la maladie et l'initiation : il ne s'agit donc pas d'une spécificité de la couvade. Mais dans la maladie la rupture d'un interdit par un tiers se répercute exclusivement sur le malade, ce qui n'est pas le cas pour ceux qui ont fait l'enfant et pour celui qui applique la vannerie lors de l'initiation  : eux-mêmes peuvent être atteints 445. Précisons qu'il peut y avoir plusieurs pères [911] biologiques, comme chez ces autres Karib que sont les Txicao, et qu'ils doivent tous respecter les interdits "sinon ils risquent de s'attirer ëhetameikatop ; c'est pour cela que les parents disaient aux jeunes de ne jamais fréquenter les femmes enceintes" (Kupi) ; mais à la différence de ce qui se passe chez les Txicao, les deux parents ici participent à la fabrication de l'enfant. Dans les trois cas où un tiers intervient la proximité est prépondérante : le(s) père(s) (ce ne peut être la mère pour des raisons évidentes) éloigné de son enfant naissant n'a pas à respecter la couvade, pas plus que le consanguin qui est à distance du malade ne doit s'astreindre aux interdits. 
À ce point de la comparaison, je retiens plusieurs éléments importants, à savoir que les Wayana conceptualisent en termes plus "spirituels" 446 que les Txicao ; que des facteurs non-substanciels interviennent ; qu'une dynamique des charges se substitue à celle des humeurs, qu'elle subsume ; que la logique des différences est bien plus développée chez les premiers. 
On peut donc considérer la couvade comme un ensemble, parmi d'autres,  de règles destinées à prévenir les effets négatifs pour autrui que leur non respect ne manquerait pas de provoquer. La seule particularité de la couvade, à ce stade, est que cet ensemble de règles concerne l'enfant.  A l'analyse apparaissent deux couples d'équivalences sur le plan du risque lié à la rupture de tabou : le foetus est à ses parents biologiques  comme le malade à ses proches (de proximité) ; par ailleurs le bébé est à ses parents biologiques comme l'initié à son "bourreau".  Ce qui lie les deux premiers termes de chaque relation (foetus/bébé/parents biologiques) c'est l'identité de substance, et Pilima le relève explicitement en tentant d'expliquer le mécanisme de tëhetameimai : "par exemple c'est peut-être l'akuwalï de la pointe qui va percer le foetus, ou alors parce que le bébé est aussi le corps du père : c'est la même chair [c'est moi qui souligne]" ; ce qui n'est qu'une façon d'affirmer l'identité spirituelle ; à propos de la couvade J. Gillin relève que l'idée principale est qu'il existe une connection entre l'âme ou l'esprit de l'enfant et celui du père (1948 : 851). Mais dans tous les cas (dans la figure mère/foetus le fait est indiscutable) la proximité physique intervient de façon déterminante : elle annule les obligations qui résultent de la proximité par le sang, et cela s'explique bien puisque le mécanisme de tëhetameimai, quel [912] qu'il soit, impose à une entité de "sauter" ou de "cracher" sur la victime. On explique ainsi que, pour échapper aux obligations les éventuels géniteurs potentiels non-officiels, mis dans le secret, se débrouillent pour rester à distance du bébé ; il paraît que certains jeunes pères essaient d'agir de même en se trouvant des obligations éloignées (notons qu'autrefois la question ne se posait pas) ; c'est pour une raison de distance aussi que "les gens  [c'est moi qui souligne] n'ont pas le droit d'aller voir tout de suite le nouveau-né parce qu'ils risquent de faire mal au bébé en travaillant" (Kupi). Si la similitude substantielle et spirituelle était le facteur explicatif unique des interdits parentaux, on se demande pourquoi le père ne serait pas tenu de les respecter à distance de l'enfant, et pourquoi toute personne étrangère à la conception de l'enfant devrait respecter les mêmes interdits et pourrait provoquer les mêmes effets. C'est donc aussi parce qu'ils sont souvent avec l'enfant que les parents sont obligés de s'isoler et de s'astreindre à des règles. Menget ne nous dit malheureusement pas, sur le plan de la proximité, ce qu'il en est chez les Txicao.
La similitude substancielle, mais aussi nécessairement et surtout spirituelle, joue certainement un rôle, mais secondaire par rapport à la proximité spatiale. Nous retombons, après un cheminement différent, sur la conclusion de Rivière qui avançait que « the pre-natal couvade suggests the idea that the process of combining body and soul starts before birth, in the foetus » (1974 : 431). Chez les Wayana il n'y a pas de distinction lexicale, avons-nous dit, entre le foetus et le bébé ou l'enfant : on dit toujours mule, jusqu'à ce que le développement de certains caractères sexuels secondaires permette l'appellation adolescent ou nubile, sexuellement différenciée (imijata/walïhma) quant à elle. Les enfants sont "la même chair" que les parents, de la naissance à la mort et pas seulement au début de la vie. La parenté par le sang implique évidemment une parenté d'omole. L'implication de l'omole dans ce processus est encore affirmée par les restrictions qui accompagnaient une éclipse de lune autrefois, dans certaines tribus caribes tout au moins : or la lune est chez presque tous en rapport avec "l'âme", le sang, les menstrues, l'enfant. 
Tout chez les Wayana pousse à penser que c'est l'obligation d'être physiquement à proximité de l'enfant qui gouverne les interdits : la proximité spatiale est déterminante 447 ; on peut aussi voir sous cet angle l'isolement du couple la première semaine.
Au final toutefois, à condition de l'assortir du facteur limitant de la distance, nous aboutissons à une conclusion du même ordre que celle de Menget. Car comment expliquer, en fin de compte, et c'est là le problème central de la couvade chez les Wayana, que les parents soient exposés à des risques du même ordre que ceux qui menacent leur bébé ? Leur omole et leur sang sont forts, ils ne sont pas malades... Le problème est le même pour le [913] kunana ïne, l'ancien qui applique les vanneries à insectes lors de l'initiation. Il faut alors postuler une communauté de substance dans un cas, et spirituelle dans l'autre ou plutôt, pour la couvade, la consubstancialité est la marque de la communauté spirituelle. Dans le premier cas, le bébé étant fait de la substance des parents leur communique sa fragilité en vertu des liens "sympathiques" qui les unissent. Il ne peut rien leur transmettre sinon sa faiblesse, mais tout ce qui les atteint peut l'atteindre lui. Le principe est le même qu'avec la sorcellerie : toute substance (et pas seulement le sang) porte la trace de l'entité dont elle émane et agir sur elle revient à manipuler cette dernière. Ce n'est que quand l'enfant sera fait d'un ensemble organique indépendant que cette trace disparaîtra.
Dans le cas de celui qui applique la vannerie chargée d'insectes agressifs, le kunana ïne, il faut bien voir qu'il façonne, par les piqûres qu'il inflige, l'omole interne (cf X-2-6-1) afin de la rendre plus puissante et il contribue de ce fait à la fabriquer. Il peut donc apparaître d'une certaine manière comme un "géniteur spirituel". Ce n'est plus la substance qui sert d'intermédiaire, la relation est d'emblée spirituelle. Ce n'est que quand l'initié sera symboliquement mort, puis aura acquis une maturité spirituelle suffisante (après un délai qui est approximativement égal à celui de maturation de la chair, ce qui n'a rien de surprenant), que chacun retrouvera son indépendance. A ce propos il me semble que Menget fait preuve d'emblée d'un certain parti pris qui consiste à minorer systématiquement la part spirituelle ; ainsi à un moment il fait un juste rapprochement entre perte de substance et perte d'âme, allant même jusqu'à dire que la première peut aboutir à la mort par cachexie, mais préfère faire comme si la seconde n'était qu'un reflet de la première.
Finalement comme il le dit, « il n'y a pas de contradiction entre la théorie spiritualiste et la théorie humorale » (1989 : 96), « elles ne sont que les deux variantes d'un même discours » (1989 : 96). Dans l'ethnie du Maroni la première est prééminente, plus visible. Le conflit sang humain/sang animal, dont nous avons suivi les détails à travers l'alimentation, n'est que l'autre façon de décliner le conflit omole/jolok ; et les affections tëtamolekai (voir XV-5) et tëtopai (que nous allons aborder) constituent une autre déclinaison.
On voit à l'oeuvre cette « mécanique de l'attraction et de la répulsion des fluides entre eux [qui] est toujours pensée selon des couples contraires comme le chaud et le froid, le sec et l'humide, et d'autres encore comme le clair et l'obscur, le supérieur et l'inférieur, le dedans et le dehors, le lourd et le léger... » (F. Héritier, 1994 : 240). Et cet auteur nous rappelle que « les hommes n'ont le choix qu'entre deux agencements structuraux possibles » (id : 235) qui sont la recherche ou l'évitement du cumul de l'identique, les deux pouvant coexister dans une même société dans des secteurs différents. Chez les Wayana [914] dans le domaine de l'alimentation c'est le second qui prévaut, car on l'y retrouve partout 448 et pas seulement au niveau des "sangs" comme nous l'avons vu avec la logique des contraires : "on ne doit pas manger très chaud car 1) ça donne la diarrhée ; 2) on transpire (on élimine un excés de chaleur). On ne doit pas manger non plus trop froid car 1) on devient mauvais tireur à l'arc (pour le poisson) ; 2) ça fait gonfler le corps (rétention)". Aimawale confirme aussi ce dernier point et ajoute que manger chaud rend tëtamelumhe, c’est-à-dire sans courage : "si on voit un jaguar on sera paralysé par la peur et on ne pourra tirer" (voir VIII-2). "Avant, personne ne mangeait chaud, durant toute la vie, maintenant c’est fini" ; il semble cependant que les apprentis chamanes doivent respecter cet interdit. 
 
On a les deux séries suivantes : 
 
	chaud	froid
	diarrhée
transpiration
tëtamelumhe
	gonflement
 
maladresse à l'arc


 
XXI-6-2  un cas limite : tëtopai
 
Rappelons que ce terme signifie littéralement "se procurer soi-même de la chair", "être son propre fournisseur de chair". Il ne fait aucun doute qu'il renvoie à un acte conçu comme cannibale, comme nous allons le voir en étudiant l'affection correspondante.
 
1- occurrences et explications partielles
Il est temps de rassembler les différentes occasions de survenue de cette affection que nous avons croisée à plusieurs reprises au cours de ce travail. Elle frappe électivement : 
- ceux qui, sans le savoir en général, approchent ou mangent ce qu'a préparé une tïpijutpï, femme en retour de couches ou post-abortum : ils deviennent ëtopane. Rappelons que ces femmes ont aussi le pouvoir d'attirer les anacondas, les génies de l'eau Ipo, de faire perdre son pouvoir (jasi) au chamane, son flair au chien de chasse, les cheveux du sommet de la tête aux autres parfois.  Le sang impliqué est "celui qui a servi à faire le bébé", c'est-à-dire qu'il est constitué du sang maternel inséminé par le sperme du jolok de la lune et celui du ou des pères biologiques ; "on est tëtopai avec une tïpijutpï car elle peut mettre du sang [915] partout. Autrefois un Indien a bu du sang de tïpijutpï et il est devenu tëtopai ; donc on a peur. C'est le sang spécial du bébé, celui qui l'entoure, pas celui de la mère" (Mimisiku). Ce qui rend ce sang si puissant c'est qu'il est un accumulateur de pouvoirs : pouvoir octroyé au sang maternel par la lune après copulation onirique, pouvoir hérité du sperme du père, avec pour résultat la métamorphose la plus singulière, jamais acquise à l'avance, mystérieuse, celle de substances séparées en un corps unique orienté vers la vie et la croissance : l'enfant. Le couple doit manger à l'écart et le mari lui-même mange dans une gamelle à part préparée par lui ou par un tiers, cela durant une semaine environ, jusqu'à la chute du cordon.
- le meurtrier (ikaimotatpï) :  "si l'omole est faible la vie est courte. Ceux qui tuent vieillissent vite car ils sont tëwëtopai (tëtopai), et ceci car ils ont mangé cru ou boucané, en jolok, des choses immangeables ; ce qui est immangeable c'est le sang rouge, la nourriture saignante" (Pk) ; chez les Pano « le meurtre d'humains... est accompagné d'absorption d'âme liée à l'effusion de sang » (Erikson, 1986 : 195).
- ceux qui ont été en contact (visuel, olfactif...) 449 avec le cadavre, c'est-à-dire en fait toute la famille après un décès. Cela s'explique de la façon suivante : "okopi jatopai c’est le plus fort des tëtopai. Si quelqu’un meurt, deux jours après, ou plutôt la deuxième nuit après le décès, okopi (l'ensemble des jolok qui donnent à manger aux autres, selon Aimawale), vient leur "servir" le cadavre. Si tu dors tu vas rêver que tu manges beaucoup (en fait c’est du cadavre qu’ils te servent) : alors tu es très tëtopai car tu as mangé le mort. On meurt, on ne guérit jamais. C’est pour ça que la deuxième nuit après le décès les Wayana mettent de la peinture sipë (raies sur les joues) sur le visage pour effrayer okopi qui ne les embêtera pas" (A).
- ceux qui mangent de la viande saignante ou qui contient encore du sang vif. C'est un risque bien connu avec le boucané : "on fait recuire le boucané" ; "tëtopai c'est si on a mangé boucané sans ensuite faire bouillir du pécari à collier, du pécari à lèvres blanches, de l'agami..." (A). Mais surtout avec le grillé : "tëtopai c'est quand on mange certains aliments grillés" ; "l’épouse de S. est morte comme ça ; quelqu’un lui a donné tëtopai. On lui a fait sentir l’odeur de grillé du poisson-roche pële avec beaucoup de sel [c'est moi qui souligne]. Or elle n’a pas supporté, elle a avalé l’odeur et elle en est morte. C’est la femme de Ë., Ko., mais elle ne l’a pas fait exprès. La femme a eu juste mal à l’estomac ; quand je l'ai soignée j'ai senti l’odeur ce qui m'a fourni l’explication" (Pk). Cependant Muloko apporte une restriction que personne d'autre n'a soutenue : " en réalité ça ne donne tëtopai qu'à certaines personnes, celles qui sont otïmela avec ça et les autres n'auront rien".
[916]
- ceux qui ont foulé le sang frais d'un animal abattu.
- ceux qui consomment des tëhem wïpï (mauvais aliments, aliments bizarres) régulièrement : "tëhem wïpï c'est aussi une cause de tëtopai ; tëtopai est lié au mauvais sang (mïu ipokela)" (M).
- ceux qui consomment oloi putpë (le noyau de la pomme cajou) s'il n'est pas assez cuit.
- ceux qui ont une activité sexuelle débridée (voir VI-2-1-1).
Cet ensemble de situations diverses est superposable à un ensemble d'interdits. Tëtopai ne s'applique pas à cela, mais au mode spécifique de contamination qui fait la cohérence du tout.
 
2 - mode de transmission
Il ne fait de doute pour personne que c'est soit l'odeur du sang, mïu pokïn, qui est responsable de l'affection ("elle rentre par la bouche et le nez" P), soit son ingestion, réelle ou symbolique (comme dans le cas de la famille du mort). Le plus souvent la contamination est inconsciente : qui peut savoir, puisqu'elle s'en est bien cachée, qu'une de celles que l'on côtoie à l'occasion vient d'avorter ?
 
3 - symptômes
C'est essentiellement une grande asthénie, toujours caractérisée par des expressions comme : "tu deviens feignant" ; "tu n'as plus envie de travailler"... Elle s'accompagne d'une anorexie avec amaigrissement qui peut mener à la cachexie et à la mort. Parfois un fébricule (hunme), tout au moins une sensation de froid, est noté. "On est fatigué, feignant surtout. On ne va pas à la pêche, on ne veut pas descendre du hamac, sauf pour manger. On n'a pas de force, on veut toujours dormir, être tranquille. On se néglige, on ne se lave plus..." (P). Mais il y a en fait une gradation : "avec le boucané ce sera un petit tëtopai" (P) ; par contre " dans okopi jatopai les signes sont les mêmes mais plus forts ; on ne veut plus manger, on a la nausée si on voit de la nourriture, on maigrit" (A) 450. Les autres sont intermédiaires. Un signe n'est noté qu'une fois : "tëtumhekai ou tëwehelïhpokai c'est quand on perd les cheveux du dessus de la tête ; soit tëhetameimai avec le tapir ou le mulokoimë (Brycon falcatus) boucanés ; soit si on mange avec une tëtopai".
[917]
4 - discussion
Il ne fait aucun doute que l'affection est en rapport avec l'absorption (ingestion, inhalation) de sang frais : tëtopai est la conséquence directe du cannibalisme. Le cas de la graine de noix cajou est de cet ordre puisque l'informateur précise que c'est "à cause de la graisse si c'est pas assez cuit" ; or la graisse est liée au sang. Quant à l'activité sexuelle, il faut simplement y voir un rapprochement métaphorique, basé sur la clinique, avec tëtopai : quelqu'un qui fait beaucoup l'amour est censé devenir très maigre.
Chaque fois donc que nous entrons en contact olfactif, alimentaire (ou autre mais cela revient au même) avec du sang frais, il se produit une altération majeure du nôtre qui le rend clair, corrélée à un affaiblissement net de l'omole comme le remarque Pïleike à propos du meurtre. Or le tableau est exactement superposable à celui qui résulte du vol de l'omole (XV-5), dont tëtopai est en quelque sorte une version "organique" ou "matérielle" 451 ; "tëtopai et tëtamolekai ça donne les mêmes signes. Seul le chamane peut faire la différence" (Pk) ; dans tëtamolekai "on a perdu l'omole, on est comme tëtopai" (P). Rien n'est plus logique sachant l'indissociabilité du couple sang/omole ; il peut s'altérer soit par affaiblissement du sang (tëtopai) soit par affaiblissement de l'omole (tëtamolekai). C'est d'ailleurs un fait bien connu en Amazonie ; chez les Matis aussi « on peut mourir exsangue en l'absence de tout saignement » (Erikson, 1986 : 195).
Comment rendre compte de ce phénomène ? Des indices nous mettent sur la voie : "le sang des tïpijutpï est chaud comme de l'eau bouillante" (Pk) ; "tëtopai ça fait sécher le sang, c'est pour ça qu'on maigrit" (K) ; "on devient comme un vieux" (Mimisiku). Et finalement le tableau correspond bien à un assèchement du sang du malade par la chaleur  symbolique du sang contacté. Il y a, et Pïleike le dit clairement, une accélération du processus de vieillissement dont nous avons vu qu'il consistait en un assèchement de l'organisme par déperdition progressive et altération du sang (V-3-1-4) : ce qui est communiqué par etamesi c'est la "chaleur", occasionnant un vieillissement quasi-immédiat. Et si le chamane ne doit jamais manger trop chaud ni de piment car "ça brûle son jasi" (c'est le jasi précisement qui donne sa chaleur au sang), on peut comprendre que le sang chaud de la tïpijutpï lui fasse le même effet et provoque une chute de son pouvoir (tëtatumhe) ; le bébé à qui on donnerait du piment mourrait, nous prévient Këiwa, mais aussi le bébé de la tïpijutpï  qui ferait de la poterie : sa fragilité, comme celle des poteries,  ne résisterait pas à la chaleur du feu de cuisson. 
[918]
De même que la cuisson a pour but, par chauffage, d'atténuer la puissance du jolok des aliments, tëtopai provoque un éclaircissement du sang de la personne sous l'action du réchauffement par un sang chaud étranger, qui le transforme finalement en jus qui a perdu une grande partie de son pouvoir omole, c'est-à-dire de son énergie : tout se passe comme si un sang frais étranger "cuisait" notre propre sang ; l'ëtopane a le sang cuit. Ce séchage correspond à un vieillissement ; l'ëtopane est comme un vieillard, faible et maigre, il veut dormir, se néglige, et peut devenir chauve. Nous rejoignons B. Albert pour qui l'homicide est saturé de « substances d'origine exogène » (1985 : 371) qui menacent son intégrité ontologique par intériorisation d'une image vitale autre conduisant à une confusion des identités, et son intégrité biologique par « l'acquisition d'un surcroît de mutabilité biologique (sang = devenir biologique), c'est-à-dire à une accélération de la périodicité biologique individuelle » (id : 371) conduisant au vieillissement. On retrouve dans le premier point la "logique des différences" et dans le second un effet de "la logique des contraires".  La seule différence est que je fais intervenir la chaleur là où B. Albert implique le rôle de catalyseur organique du sang, ce qui n'est pas forcément antithétique.
Nous avons dit aussi que le sang frais des lochies, du foetus in utero et des règles provoque le pourrissement de la récolte effectuée par la femme, celui des plaies qu'elle touche ou seulement voit, et la cassure des poteries. Ces phénomènes peuvent s'expliquer de la même façon, à savoir par un vieillissement brutal lié à la chaleur symbolique dégagée par ce sang. 
Mais alors pourquoi le sang des menstrues n'a-t-il pas la capacité de donner  tëtopai ? Il me semble que la seule réponse est : ce n'est pas un sang versé par effraction comme dans le meurtre ou le post-partum, c'est un épanchement par trop plein. Isolement, jeûne... il y a de nombreux points communs entre les rites de puberté féminine et ceux auxquels doivent se soumettre les meurtriers masculins, comme l'a noté B. Albert chez les Yanomamë ; et, comparant ces deux types de rites, il s'est rendu compte qu'ils « reposent sur une logique sous-jacente commune qui voit dans le contrôle de l'écoulement du sang le modèle et le moyen de la maîtrise de l'écoulement du temps ; donc de la reproduction biologique, de la reproduction sociologique et de la reproduction cosmo-météorologique » (1985 : 596-597). Il semble que ce soit la conclusion à laquelle aboutissent tous les chercheurs qui travaillent sur les thèmes en rapport avec le corps. F. Héritier a isolé pour sa part cinq articulations essentielles de la structure « qui constitue le substrat logique sur lequel se développent les ritualisations, les prescriptions, les interdictions, les réparations dans toutes les sociétés. Encore faut-il présupposer que les actions non seulement ont un [919] sens mais aussi une efficacité » (1994 : 242) 452. La première de ces articulations, à savoir « l'homologie de nature, voire même l'absence de solution de continuité, entre le corps dans ses fonctions vitales socialisées (reproduction et digestion), son milieu naturel, en particulier météorologique, et son milieu social » (id : 239), correspond à celle déterminée par B. Albert chez les Yanomamë.   
 
Il n'est pas sans intérêt de noter la symétrie qui existe entre tëtopai et la consommation de sel : la femme enceinte et en couches ne doit pas consommer de sel, ni la famille d'un défunt, ni l'initié, ni vraisemblablement le meurtrier ; enfin Pïleike implique le sel, au même titre que le sang, dans le cas de tëtopai décrit ci-dessus. Tout se passe comme si la consommation de sel fonctionnait comme une consommation de sang à minima ou comme si le sel séchait aussi le sang ; on avait déjà noté une parenté entre le chaud et le sel par rapport à leur action qui s'oppose à l'efficacité (voir VIII-2 et X-2-6-3). Dans les deux cas comme ici le résultat est une inefficience, mais différente et mineure pour le sel : autrefois (idéalement) on ne devait manger ni trop chaud ni salé. L'atteinte par le sang ne doit en aucun cas être agravée (redoublée) d'une atteinte de même nature mais plus faible par le sel.
 
5 - traitement
Celui préconisé par Pilima est le suivant : "on soigne avec pïjaneimë (ind. ; arbre de la forêt) dont on fait bouillir le jus extrait de l'écorce écrasée puis dilué ; on tourne, ça mousse, on met ça dans l'oeil et on se baigne aussi avec. Et si ça ne marche pas on utilise lo takpilem (terre rouge) qu'on mâche et qu'on avale ; selon Mata "ça enlève la fatigue ; mais si on ne respecte pas les interdits, ça revient". On ne doit rien manger de chaud, ni ulalakan, ni de la cassave fraiche" (P). La proscription du chaud conforte notre explication. Unanimement les informateurs citent comme traitement l'écorce de pijaneimë 453 avec laquelle on se lave soi-même ; Pilima précise qu'on doit se laver les yeux, tellement la crasse procurée par le contact avec le sang est épaisse. Il s'agit d'un traitement du même type que [920] dans lëwë ou dans l'initiation chamanique. Il semble que, dans les cas les plus graves, le malade doive repasser les épreuves d'initiation, comme lors du meurtre : "pour chasser tëtopai [eputop constituerait une sorte de traitement préventif de tëtopai], mais aussi pour en guérir" (A).
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L'espace est, avec le temps, une des catégories fondamentales de l'esprit humain 454. Leurs anthropologies respectives ne sont pas séparables, ainsi que le remarque avec justesse M. Izard (1991 : 703) et que le confirme l’exemple wayana. La dimension sociale de l'espace est donc connue depuis longtemps 455, de même que son origine et ses composantes psychologiques bien étudiées, par la psychanalyse surtout. L'espace ne va pas de soi. Il est vécu, il est construit et réagit sur la société ; comme le temps, il apparaît « chargé de qualités… en dépit des apparences, l'espace homogène n'est donc pas plus une donnée naturelle de l'esprit humain que le temps homogène » (L. Lévy-Bruhl, [1922] 1947 : 92). 
Ce qui nous intéresse, et pourquoi il nous fallait nous arrêter sur ce point, c'est que la personne crée l'espace et le vit, et qu’il la crée à son tour ; la personne ne peut s'analyser en-dehors de l'espace qui est le sien, en dehors des modes de spatialisations caractéristiques de la société et de la culture auxquelles elle appartient ; ne serait-ce que parce que « les normes et valeurs d'une société ne s'apprennent pas seulement par la parole. Ses images, ses symboles et ses mythes ne s'expriment pas seulement dans les discours ou les récits. Les formes et les configurations de l'espace social 456... instruisent autant que les épopées ou les prêches » ; c’est parce que « la société s’insère dans le monde matériel, (que) la pensée du groupe trouve, dans les représentations qui lui viennent de ces conditions spatiales, un principe de régularité et de stabilité, tout comme la pensée individuelle a besoin de percevoir le corps et l’espace pour se maintenir en équilibre »  (M. Halbwachs, [1938] 1970 : 13).  Il n'est pas question dans le cadre de ce travail d'envisager toutes les dimensions de cette notion, d'autant qu'à travers l'étude du corps quelques aspects ont déjà été abordés (forêt-homme/espace cultivé-femme, anatomie et références spatiales...) ; de plus, nous avons déjà mis en évidence la fonction dynamique, créatrice de l'espace (XVIII-4) on peut dire après d'autres que «  s'il y a correspondance entre le corps et le monde, c'est que le monde est un corps et le corps un monde »  (Ledrut, 1990 : 103) et nous l'avons d'ailleurs considéré, mais partiellement,  comme une "société d'organes".
[922]
 
XXII-1- généralités
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Il existe un riche lexique de l'espace, qui inclus les notions d'éloignement, de rapprochement, de superposition, d'horizontalité, de parallèle ; qui oppose haut/bas, près/loin, là-bas/ici, droite/gauche, sinueux/droit, accolé/éloigné, centre/périphérie, l'intérieur/l'extérieur... On trouve de nombreuses nuances. Il existe par exemple trois formes de "où ?" en wayana. Ainsi pour "où-est-il ?", selon le type de réponse que j'attends, je demanderai ëitëne ? ou, plus employé, tëpane ? si je peux me contenter d'une réponse vague (il est chez les Wayana), tëne ou tëlene ou tëpsikne ? si je désire une réponse plus précise (il est à tel village), et ëitëhlene ou tëpsikïhlene ? s'il me faut une réponse très précise (il est dans la maison d'un tel). Nous avons indirectement envisagé au paragraphe sur l'esthétique corporelle le riche vocabulaire concernant la forme (long/court, rond, cabossé, creux...) qui complétait les référents spatiaux déjà appréhendés avec l'anatomie. 
On peut aussi parler d’occupation de l’espace. Il y a un terme pour signifier le rassemblement (ëhmomtop), un entassement de gens dans un espace restreint (tëwëhkililikmai), leur dispersion (tepalakaimëi ) ou encore pour indiquer un endroit vide de monde, un désert (pïtëletpë : ëutë pïtëletpë, "le village désert" et aussi la réclusion, ëtaklamatop, notamment à la suite de l'initiation : tëpijem tëtaklamai eputop maka aptau, "les tëpijem sont reclus après l'initiation"). 
Il est intéressant de noter que l'on rend par pïtë ("absent") et pïtëna ("désert" ; kalipono pïtëna wïtëjai, "je vais là où il n'y a pas d'étrangers") le fait de chasser ou de pêcher car il n'existe pas de termes spécifiques pour ces deux activités, sur lesquelles par ailleurs porte une sorte de secret 457, de silence ; on dira par exemple pïtëinë wai : "je (viens) de la pêche (ou de la chasse)", mais annoncer pïtëna wïtëjei  "je vais à la chasse (ou pêche)" peut porter la poisse. Il vaut mieux partir silencieusement au petit matin.
Un autre rapprochement est intéressant à relever : on utilise le suffixe -po pour dire "à", "chez" (Mahipasoulapo, "à Maripasoula") et pona pour dire "sur" (tëpu pona, "sur le rocher"). Or, métaphoriquement, le même terme est employé pour signifier "croire", dans le sens de croyance en une personne ou une religion ; Ayma kanpona se traduit littéralement par "Aima (est) sur dieu", comprendre "Aima croit en dieu", on aurait aussi bien pu dire Jean pïjaipona, "Jean croit au chamane", et plus récemment on l'emploie dans l'expression ënïk [923] pona man vote ? qui signifie "pour qui vas-tu voter ?". Cette transposition du vocabulaire de l'espace à celui de la croyance révèle nettement un aspect culturel sur lequel nous reviendrons, qui associe proximité physique et proximité "sacrée" ou de pensée 458. 
Mais pona signifie aussi "vers" (Lawa pona, "vers Lawa"), et s'oppose ici à poinë, "de" (Lawa poinë wai, "je viens de Lawa").
Les Wayana ne disposent pas de termes pour désigner les points cardinaux. Ils recourent pour ce type d'indication au soleil couchant/soleil levant, qui sont symboliquement investis : au couchant (sisi ëtonamtop, "là où le soleil se cache") la vie, la naissance et au levant  ( sisi epoptaptop, de tepoptai, "allumer" car on pense que le soleil c'est du feu) un terrible labyrinthe où s'égarent les mauvais morts. On peut aussi utiliser l'amont et l'aval, ou la référence à un toponyme 459. 
Les qualités variées des zones de l'espace  permettent un classement de ce qui le peuple. On parlera notamment d'êtres terrestres (lohtalïtom), d'êtres aériens (kapunalïtom) ou d'êtres aquatiques (tunakuwalïtom), et même tunaponokom pour certains insectes qui vivent à la surface de l'eau. On différenciera les poissons en ka amat kuwalï ("poissons de criques"), ka tuna kuwalï ("poissons de rivières") et ka ikutpë kuwalï ("poissons d'étangs"). On peut aussi opposer "les immobiles" (ekïlïmapïn) comme rochers et arbres aux animaux, humains… qui sont des entités "mobiles", tekïlïmahamo.
A un méta niveau nous avons vu que les Wayana possèdent une image finie de l'univers en mondes superposés (chap. XIV), Kujuli résidant dans le dernier ciel supérieur et les hommes habitant sur celle du milieu. Il y eut des changements. Notre terre c'est lo, à la fois "la planète" et "le sol" qu'on creuse ou foule ; elle est divisée en régions ou pays, désignés par le suffixe lon (Wajanalon, "le pays wayana"...). Mais toute chose, qu'il s'agisse de l'univers ou de la terre ou d'une région, a "une limit"e, etïpï : wajanalon etïpï c'est "la frontière du pays wayana", ou kanawa etïpï c'est "le bout de la pirogue". Cependant certains choses sont si grandes qu'on peut considérer qu'en fait elles sont "sans limite", etïpïla, comme la terre. 
[924]
Sur la terre, qui est ronde et plate comme une galette (chap. XIV), il y a des montagnes (ïpï) dont les sommets (ïpï eli) sont séparés par des vallées (ïpï ëhena ; "le cou de la montagne") et s'achèvent dans les plaines (ilomon) ; on y trouve des fleuves (tuna), la forêt (itu), les abatis (ïmë) et des villages (ëutë)... Aucun de ces espaces ou reliefs n'est homogène, pas plus la forêt (où il y a des zones de savane, ona, de fourrés impénétrables, tisitke itu 460...) que le village ou le fleuve. On doit opposer l'espace cultivé du village à celui, sauvage, de la forêt, avec entre les deux cette zone ambivalente qu'est l'abatis mais aussi les alentours du villages 461, où pénètrent de nombreux sentiers qui s'arrêtent à peu de distance : à dire vrai les Wayana opposent le village au "coeur de la forêt", zone représentée comme étant le lieu le plus sauvage, où vivent les Indiens sauvages et les jolok, qui se trouvent vers les sources. L'analyse lexicale nous a effectivement révélé, à propos des soins du corps, les correspondances établies entre ces types d'espaces et la surface du corps, montrant par la même occasion le rapprochement terre/corps interne opposé à celui surface de la terre/revêtement cutané. 
Quoi qu'il en soit ces espaces sont investis de façons très différentes : pour ne pas rentrer dans le détail disons simplement que la forêt est le lieu du sauvage/Autre-Monde riche en jolok, où vont les hommes en prenant des risques afin de nourrir les leurs. Ils doivent faire preuve de courage, de virilité. L'abatis est le lieu de la femme surtout, d'où elle tire les substances végétales indispensables à la cuisine et pour fabriquer la boisson du plaisir. Le village est en quelque sorte le visage du groupe familial, il est épilé, rasé... bref propre. Rappelons qu’ils sont placés presque sans exception au niveau d’un saut (isolï) du fleuve, pour différentes commodités ; or les sauts sont réputés être le lieu où les jolok aquatiques ipo placent leur hamac. 
Rappelons qu'au temps des guerres la structure sociale était différente et Tony nous décrit un véritable village fortifié (voir I-2-3), inimaginable maintenant. Comme partout l’espace n’est pas un donné ; il reflète notamment  l’évolution des rapports sociaux, et ne présente pas plus de stabilité que le reste de la culture. Rappelons les propos de Bourdieu pour qui 
 
« l'espace social tend à se retraduire, de manière plus ou moins déformée, dans l'espace physique, sous la forme d'un certain arrangement des agents et des propriétés. Il s'ensuit que toutes les divisions et les distinctions de l'espace social (haut/bas, gauche/droite…) s'expriment réellement et symboliquement dans l'espace physique approprié comme espace social réifié… il n'est personne qui ne soit caractérisé par le lieu où il est situé de manière plus ou moins permanente » (1997 : 162).
 
[925]
Maintenant chaque village 462 fonctionne comme un centre et comprend lui-même plusieurs sous-espaces 463. Le tukusipan, qui occupe une position approximativement centrale, est le grand carbet collectif des fêtes (peut-être est-il l'héritier de la maloca ?), des cérémonies d'initiation, des "réceptions" mais où les hommes surtout peuvent faire la sieste ou bavarder, ou travailler, en tout cas il n'est pas réservé et les femmes peuvent y venir aussi. L'aire autour de chaque maison est soigneusement entretenue, elle est "privée" par opposition à celle, au moins aussi bien entretenue, qui entoure le tukusipan comme place du village (ëutëlamna, "centre du village") et qui est "publique" ; le dégrad est l'endroit public où les pirogues accostent, où l'on se baigne et défèque, d'où les enfants les femmes ou les anciens pêchent ; aux abords du village un lieu sert de décharge d'ordures. Il est important de noter que dans les villages actuels, multifamiliaux en général, il n'existe pas de séparation nette entre les différents groupes, bien que l'on puisse laisser subsister entre eux une langue de végétation dont la signification de limite est claire : dans le village Kajode du Tampok la séparation entre le groupe emerillon et le groupe wayana est ainsi marquée. Mais en fait il existe autour de chaque groupe familial d'habitation et, dans une certaine mesure, entre chaque maison, un halo invisible qu'on ne franchit pas sans raison ni risque : ainsi on verra un visiteur s'arrêter à quelques dizaines de mètres d'une maison en attendant que quelqu'un se manifeste avant d'avancer ; un homme étranger au groupe ne doit jamais pénétrer sans motif urgent dans ce périmètre si une femme seule s'y trouve... Le meilleur moyen d'apprécier (et de respecter !) ces invisibles frontière, véritables barrières (dont personne ne saurait indiquer l’emplacement avec précision), est d'observer le comportement des chiens, car eux savent exactement où elles se trouvent et en sont les gardiens vigilants et scrupuleux : quiconque n'appartient pas au groupe et passe la "démarcation" est aussitôt attaqué, poursuivi, chassé par ces féroces vigiles. Au minimum,  on peut placer cette limite là où les soins du sol (entretien) dévolus à chaque famille s'arrêtent.  
Historiquement il y a eu une évolution de la forme et de la structure des carbets, comme de leur disposition (notamment il y avait autrefois un carbet nocturne à l'abatis dont le toit touchait le sol et où l’on pénétrait par une minuscule ouverture ; un foyer dégageait de la fumée, le tout visant à se protéger des moustiques). De nos jours, l'étage du carbet 464 [926] (pakolokawë) est le lieu où l'on dort, l'espace de la sieste et des enfants qui jouent, c'est le lieu de l'intimité familiale ; le dessous du carbet (pakololomo) est plutôt le lieu des hommes, qu'ils fabriquent de l'artisanat ou qu'ils s'occupent autrement ; la femme possède son carbet cuisine qui est littéralement le carbet du foyer (wapot pakolon). 
Pour progresser vers l'intimité je rappelerai la notion de "territoire du moi" dont le meilleur analyseur chez les Wayana est l'odorat : on doit si possible se tenir à une distance qui permet de "ne pas se faire sentir", à moins d'être propre ce qui est le cas très généralement.  Il y aurait lieu de développer une analyse en termes de proxémique ; on se souvient que l'initiateur de ce concept, E.T. Hall, attachait une importance fondamentale à la sensorialité, et notamment à l'olfaction 465, dans la structuration de l'espace, jusqu'à dire que « toute forme d'aménagement de l'espace... exprime le comportement sensoriel de ses constructeurs et de ses occupants » (1971 : 182). Chacun a sa personnalité, mais il est bon d'être ordonné. C'est surtout à l'intérieur du carbet que s'applique ce souci ; on essaie si possible de le maintenir en ordre (akonmela ou hawëm), et pour cela on range chaque chose à sa place (tïpetukwai), certaines, plus précieuses, devant être serrées en hauteur (taklamai) pour échapper à la convoitise des enfants (ceux-ci sont d'ailleurs les principaux pourvoyeurs de désordre, itukulumatop) ou aux regards indiscrets. Je note que hawëm, "en ordre", signifie aussi "droit", "rectiligne", mais encore "clair", et que akonme, "en désordre" se rapporte également au "frère" (akon 466) et "au second" (encore et tojours imbrication temps/espace).
Entre les différents espaces, ou lieux, il peut exister des voies de communication : tëpïipai c'est établir une liaison courte entre deux lieux séparés par le vide ou l'eau ; ëpïi indique donc "l'escalier", "l'échelle", aussi bien que "le pont", "un filin"... ; de minuscules layons (ëhema) rejoignent encore quasiment tous les villages mais ils ne sont plus guère empruntés, car on leur préfère la voie des eaux. D'autres layons mènent à des zones de chasse 467, ou à des lieux où l'on trouve du palakta (Manilkara bidendata), de la terre à poterie ou tout autre produit utile. Beaucoup d’endroits ont des toponymes qui permettent de se repérer, de situer quand on raconte. Les fleuves, comme les criques qui en sont les "branches" et n'ont pas le même statut (l'eau des criques est plus pure...), permettent les déplacements de longue distance : les voies d'eau sont barrées de nombreux sauts (petits [927] rapides) qui possèdent tous un nom, et sont décrites en termes de "ventres" (iwetepu), de courbes ou encore de lignes droites (ilahka) et comportent des gués ou hauts-fonds (jahpinan) et des grands fonds (tupkan). La notion de dépassement, de franchissement dans l'espace est rendue par le terme takwatse, "avoir franchi", "dépassé" : tuna akwat, "avoir franchi la rivière" ; Jean kanawaja Aima kanawa takwatse, "la pirogue de A. est dépassée par celle de J". 
L'espace est donc bien balisé. Mais il nous introduit aussi au changement : "autrefois on n’habitait pas au bord des fleuves, mais loin dans la forêt, près des criques. Pour aller d’un village à l’autre on ne prenait pas les bateaux mais des layons". Les déplacements qui s'effectuaient autrefois à la pagaie s'effectuent maintenant grâce au moteur, presque généralisé depuis une dizaine d'années. La notion de distance change donc, comme la fréquence des déplacements. En fait la distance a toujours été mesurée en temps : on ne demande pas "à quelle distance c'est ?" car on ne dispose pas d'unité de distance, mais on évaluera cette dernière en jour de marche ou de pirogue, et elle variera selon la période ; le mode de locomotion peut aussi changer selon la période : tel gué ou même tel chemin (ëhema) facilement praticable durant l'étiage ne l'est plus en saison de crue. La distance, aujourd'hui, n'est plus limitée que par l'essence dont on dispose, par la puissance du moteur, et aussi par l'état des eaux. Car en ce pays de grandes pluies l'espace n'a pas du tout le même aspect en saison sèche et en saison humide 468 : la surface de terre est considérablement plus grande pendant la première alors qu'elle est réduite pendant la seconde qui permet par contre les grands déplacements. On peut dire que le temps de déplacement est proportionnel à l’espace découvert, ou inversement proportionnel à la pluviométrie : plus les eaux sont basses, donc plus il y a de terres émergées, et plus on mettra de temps pour aller d’un point à un autre par le fleuve. Le climat impose donc deux types différents d'espaces, et ce de façon cyclique. Cela nous amène à dire un mot des variations saisonnières du peuplement : elles sont actuellement nettement moins marquées qu'il y a cent ans, quand Coudreau pouvait dire : « ils ne sont pas habitués, l'été, à rester longtemps au village : ils préfèrent se disperser dans les bois, pêcher les patacachis au frais dans les petites criques. Ils ont partout des ajoupas [huttes] construits à cet effet » (1893 : 139). Les Wayana, qui étaient itinérants jusqu'à peu, et le sont encore pour certains, profitaient des hautes eaux pour changer de village (tekïlïmaimëi) ou entreprendre de longs déplacements. Le village ne doit pas être inondable (ikunapïn ), pas plus que les abatis. 
[928]
Et puisqu'on parle de déplacement, disons que les Wayana sont en grande partie issus, à deux ou trois générations, du Jari ou, dans une moindre mesure, du Parou, affluents de gauche de l'Amazone 469. Ils ont migré progressivement vers le Litani en franchissant les Tumuc-Humac, et la tradition orale, ou même l'expérience de certains anciens, retrace ce périple. Quelques adultes l'ont aussi parcouru, mais comme il ne reste plus beaucoup de Wayana au Brésil, ce voyage ne présente plus un grand intérêt. Un mode de locomotion nouveau est l'avion. Depuis quelques années il permet les déplacements à peu de frais à Paramaribo, et donc la rencontre régulière avec la civilisation occidentale et surtout créole. C'est un point important pour l'évolution de ce peuple : la cherté des avionnettes guyanaises ainsi que des problèmes de papiers d'identité (les Wayana n'ont pas la nationalité française, et ne peuvent quitter la forêt ; par contre le Surinam ne leur fait aucune difficulté !) les ont tournés vers le Surinam au détriment de la Guyane française, c'est une note historique qui a et aura peut-être des conséquences. Toutefois un mouvement récent se dessine en faveur de Cayenne du fait de quelques cas de scolarisation, ou d'hospitalisation.
Dans les dernières décennies un lent rapprochement vers le bourg de Maripasoula s'est effectué. Il semble pour l'instant arrêté, les villages de la zone où j'ai travaillé se situant entre deux et trois heures de pirogue de cette localité en saison des hautes eaux. Des liens privilégiés, familiaux ou amicaux, unissent certains villages entre eux et les opposent à d'autres par des tensions diverses plus que par une hostilité affichée ; il y a ainsi des réseaux villageois dont le détail, qui apparaît notamment lors des fêtes ou lors des matches de foot-ball, est important à connaître. Cela introduit à la notion de « distance structurale » définie par Evans-Pritchard comme celle « qui sépare des groupements de personnes dans un système social et qui s'exprime en valeur » (1968 : 134).
Les temps de la journée rythment l'utilisation de l'espace : on mange sous le carbet cuisine ou dehors sur l'aire s'il ne pleut pas ; la veillée se fait autour du feu ; on ne circule pas en forêt la nuit ; en fait la nuit on ne s'éloigne pas de l'habitation, fût-elle un campement provisoire, car l'Autre-Monde veille, guette ; on part à la chasse discrètement, généralement le matin avant le lever du jour ; l'après-midi on aime bien si rien ne s'y oppose faire la sieste au hamac sous le carbet ou sous le tukusipan ; c'est à l'abatis ou sur le chemin qui y mène que les couples légitimes s'ébattent en général...
J'ai parlé plus haut de frontières. En fait il n'en existe pas de clairement définies pour le pays wayana ; personne ne peut dire où se situe la limite, car en fait il n'y en a pas ; cela n’est pas sans rapport évidemment avec le fait que les Wayana, comme la plupart des [929] peuples amazoniens, sont des migrants. Certaines zones de chasse sont plus spécialement utilisées par les hommes de tel village, mais entre deux villages il y a de la place pour tout le monde ! Il semble que les territoires de chasse ne s'éloignent de guère plus de cinq kilomètres de chaque rive, mais ce point reste à préciser. Un mode de pouvoir sur l'espace semble avoir eu cours autrefois : les premiers qui investissaient la confluence d'une crique et d'un fleuve ou de deux fleuves s'arrogeaient une certaine autorité sur la crique qu'ils "commandaient". Cela n'a plus cours, quoi qu’on m’ait fait remarquer qu’une certaine prééminence politique actuelle d’un groupe soit revendiquée au titre de premier occupant de cette fourche du fleuve 470 : le groupe de Twenke, venant du Marouini, semble être le premier a avoir colonisé le Litani en aval du Marouini alors que le groupe de Janamale occupait le Haut-Litani. Une limite nette sépare le Surinam de la France, à savoir le Litani et le Maroni. Mais elle n'a pas de consistance aux yeux des Wayana, qui vivent majoritairement du côté français. Le massif des Tumuc-Humac est une autre frontière naturelle reconnue entre le Brésil et la France (et le Surinam) ; nous savons grâce à Hurault que ce nom résulte d'une erreur de transcription datant de 1860, attribuant au massif de Guyane le nom d'une montagne de la frontière de l'actuel Vénézuela ([1972] 1989 : 88). Des conflits mineurs récents 471 ont permis de faire émerger une autre "frontière", celle qui sépare le pays wayana du pays boni (elle se situe plus bas que le village Elahe, et donne lieu à quelques différends entre groupes mais n'a pas pour l'instant de conséquences pratiques). Enfin, et il s'agit sans doute de la frontière qui a eu et a encore le plus d'importance pour la communauté wayana (même si cette dernière feint de l'ignorer), c'est celle imposée à nouveau par l'administration dans les années 70 : elle était initialement destinée à éviter la contamination massive (qui avait eu des effets désastreux) des Indiens  par les autres populations. De nos jours elle est un enjeu politique, opposant le pouvoir créole qui a pour la zone du Haut-Maroni des projets touristiques, et le pouvoir métropolitain qui voit dans sa persistance un moyen d'éviter [930] l'afflux de touristes qui perturberait l'existence des Wayana. Le projet à l’étude de Parc du Sud change encore l'enjeu du conflit : la question de l'espace y est centrale, aigüe ; "zones de vie", emplacements d'exploitations minières... sont à l'ordre du jour.
Un autre distinguo majeur est celui qui sépare l'espace visible de l'espace invisible : le premier vit au présent, le second se déroule au temps du rêve, du mythe, des origines ; il  est aussi complexe, avec ses villages d'"âmes" reconstituées, de "fantômes", où chaque famille est regroupée depuis l'aube des temps. Nous avons parlé à son sujet (mais cela est aussi valable pour notre dimension) d'un espace-temps originel et permanent que les chamanes, seuls parmis les hommes, savent rejoindre. On y trouve des déserts, des "esprits" (jolok), d'autres groupes humains et aussi d'étranges animaux à moitié humains... et cela sur chaque terre et dans chaque ciel, dans l'eau, donc sur plusieurs niveaux. On s’aperçoit que si le monde a des limites il est surpeuplé ! Mais nous n'en voyons qu'une petite partie, et devons nous protéger des invisibles 472.
Je ne suis pas sûr qu'il existe un "axis mundi". On ne le trouve pas au niveau de la maison ni dans les récits. Dans le schéma du monde (tel que nous le trouverons plus loin) on m'a bien signalé les piliers périphériques mais pas de poteau central qui soutiendrait l’ensemble, ni la localisation de l'implantation de ce soutien s'il existait. Cependant le tukusipan, avec sa forme ronde et ses piliers représentent certainement le ciel, et Magana nous dit que dans la cosmogonie Wayana le tukusipan 473 est le centre du monde (1987 : 60). En tout cas cette représentation n'est plus active au quotidien, sinon peut-être dans la circularité des danses autour du pilier central.
Je veux signaler, pour terminer, la grande valorisation, chez les Wayana, de la forme ronde ou arrondie, circulaire, qui révèle une importance symbolique que je n'ai pas tenté d’élucider 474. Le monde est rond (comme un ballon), les terres sont circulaires ("comme une cassave"), la hutte collective et de cérémonie est circulaire ; circulaires aussi le village, la place du village, et même l'abatis (en fait il s'agit plus d'une forme arrondie que d'un cercle parfait, le principal étant le rejet de l'angle 475, de la rupture d'un arrondi : souvenons-nous que l'étymologie du toucher fait référence à l'arrondi) ; circulaire le ciel de case, arrondies les parures de l'initiation, en cercle la plupart des danses (et, pour l'initiation, ce cercle a pour [931] centre le poteau central du tukusipan). Enfin on façonne la tête de l'enfant pour qu'elle soit ronde, sinon "ce n'est pas joli" ; on aime les mollets ronds et le ventre aussi. Kulijaman affirme que “c’est Tïlemanasi qui a fait le village rond et tout ce qui existe de rond dans le village (maluana -ciel de case-, place du village, forme des pakolo...) et c’est Talima upo (un nid de chenilles) qui a fait l’abatis rond. Je ne sais pas pourquoi ils ont fait tout ça arrondi. Pour le olok (couronne de cérémonie) ce sont deux ancêtres wayana, Ekutïklë et Tëla” : rien n’a donc été laissé au hasard, et l’on devine que le rond (l’arrondi) est la forme parfaite, harmonieuse, comme l'indique la racine du mot toucher, mele, "arrondi". P. Rivière, étudiant l'organisation spatiale de l'espace chez les Indiens des Guyanes, nous met sur une piste intéressante : « what seems to be an almost pan-amazonic pattern of concentric dualism whereby the centre is opposed to the periphery, front to the back and the inside to the outside » (1995 : 194) ; surtout Rivière met en relation la structure concentrique de la parenté avec l'ordre concentrique du monde (id : 200) ; enfin il note que ce modèle s'étend aussi aux oppositions entre homme/femme, public/privé, sacré/profane… Ce qui nous introduit à un autre type d'opposition.
 
Village wayana ; enfants
et hutte collective tukusipan au dôme en forme de ciel
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XXII-2 - la latéralisation
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La latéralisation donne à voir une dimension de l'espace où le corps est particulièrement impliqué : on la retrouve partout à l'oeuvre, chez les Wayana comme ailleurs. Hertz avait bien formulé cette «  loi de polarité »  : « si l'asymétrie organique n'avait pas existé, il aurait fallu l'inventer »  ([1909] 1970 : 93) 476, soulignant par là son importance fonctionnelle sur le plan social et culturel. D'emblée elle identifie l'homme par rapport à l'animal qui l'ignore et par rapport aux esprits qui l'inversent.
Commençons par une bréve étude lexicale : wëjin en suffixe désigne "la  gauche" et tun "la droite". Ainsi on distingue awotatun "le côté droit" (mais avant tout "le côté du soutien") de awotapëwëjin, "le côté gauche", qu'il s'agisse du corps, d'un objet ou d'une direction. Il est très probable que la racine de wëjin soit wëlïi, "la femme", dont on sait la collusion avec la gauche. Quant à tun l'origine est sans aucun doute tunu, "le soutien", (un droitier se dit d'ailleurs tëpëtunuinanolëken 477) "ce qui soutient", disant la suprématie de la droite sur la gauche en ce qui concerne la vie et, si mon hypothèse est bonne, confirmant l’homme dans sa position d’axe du social : tout ce que nous allons voir va dans ce sens.
En effet, une nette latéralisation préside à la pratique ainsi qu'au discours. Citons en les principaux exemples. Le portage dorsal des bébés par leur mère s'effectue sur le côté gauche du dos 478, et je n'ai pas constaté d'exception à cela ; un informateur a avancé une explication : "la gauche, c'est le côté le plus fort pour la femme". Lors du repas, c'est la main gauche qui, à plat, paume tournée vers le haut, sert un peu d'assiette 479 en même temps qu'elle tient un morceau de galette de manioc sur lequel repose un bout de viande ou de poisson arraché à la portion placée par la maîtresse de maison dans une gamelle collective ; seule la main droite est utilisée pour porter à la bouche les aliments et pour boire ; de même c’est avec la main droite que l’on doit boire. Dans le tir à l'arc, qui n'est guère plus pratiqué [933] que pour la pêche, c'est la main gauche qui tient l'arc alors que la droite bande la corde et que l'œil droit vise 480, "mais ce n'est pas obligatoire" m'affirmait un chasseur que je questionnais explicitement à ce sujet, "il y a aussi des gauchers" ; autrefois il semble qu'il y ait eu moins de tolérance, comme l'indique cette remarque de De Goeje où un homme qui rate trop souvent à la chasse ou que le gibier semble fuir « se fait surtout piquer au bras gauche, qui tient l'arc »  (1943 : 26). C'est avec la main droite que le père coupe le cordon ombilical de son enfant. Il semble qu'il n'y ait pas d'exception au fait que, dans les danses, ce soit le pied droit qui frappe et marque la cadence (voir VII-2-6 et surtout Crevaux, 1987 : 322 ; Coudreau, 1893 : 176180-182) ; marteler, tambouriner le sol avec ses pieds lors des danses se dit tuntun tïkai, en référence à la droite (tun), à moins qu'il ne s'agisse seulement d'une onomatopée ? De même le sens "normal" des danses circulaires, inverse des aiguilles d'une montre, est-il dit "par la droite" (voir X-2-6), ce qui ne va pas sans rappeler (et peut-être même s'en inspire) la notion populaire (mais contestée) de circuit sanguin chassé du coeur "par la droite". Rappelons aussi que, quelle que soit la théorie de la conception, le sexe mâle est associé à la droite et le sexe féminin à la gauche : si pour les uns c'est l'oeuf qui est déterminant, pour d'autres le côté du sperme, ou encore le côté d'où vient le sang menstruel,  sur la latéralisation tous se rejoignent, il n'y a aucun désaccord.  Lors de la danse finale de l'initiation sur la planche ehpa, chaque impétrant tient une flûte dans la main gauche et une flèche dans la droite (la flûte qui séduit et la flèche qui tue, l'une du côté de la féminité, l'autre du guerrier). Lors de la manipulation des hemït, à des fins de sorcellerie profane, c'est semble-t-il la main gauche qui est utilisée (mais pour Pilima ce serait la droite). Un enfant qui commence à marcher en dépliant toujours, à chaque tentative, la jambe gauche mettra plus de temps à marcher. Au total, "le côté gauche est mauvais, le droit est bon, meilleur. Il faut travailler de la main droite, c'est mieux, sinon on est critiqué, on te dit que c'est pas bon" (P). Les propos de ce chamane nous montrent incidemment le rôle de l'éducation et de la censure sociale dans l'acquisition de la latéralité. Il est clair que le côté gauche est associé à la féminité, à la faiblesse, la maladresse, la mort tandis que le droit rime avec la masculinité, l'habileté, la force, la vie 481. D'un côté un aspect dynamique, positif, qui regarde devant, vers l'avenir, qui maîtrise et dompte, de l'autre un aspect négatif, voué à la difficulté, aux problèmes. 
Le chamane sous mïmnë (la hutte de soins) prend les cigarettes qu'il a réclamées et que lui tend le mïmnë umït de la main gauche alors que c'est seulement de la droite qu'il les fumera, sinon sa vue (du monde surnaturel) se brouillerait (tenkaphe) immanquablement ou [934] bien il perdrait de ses pouvoirs : il y a un sens de "circulation", on reçoit ce qui vient de la surnature de la main gauche, mais on doit le manipuler de la droite. Et c'est exclusivement de la main droite que le chamane ôtera le jolok pïle du corps des malades. J'ai pu observer, à plusieurs reprises,  que c'est de la main droite à demi repliée qu'un chamane frottait la zone d'où il venait d'extraire un jolok pïle (P) (c’était une séance de jour sans mïmnë, sans quoi je n’aurais pu effectuer cette observation). D'importance aussi est le fait unanimement reconnu par les pïjai que quand ils prennent le chemin de leurs jolok, les embranchements de droite les mènent aux bons jolok, ceux qui sont faits pour soigner, et ceux de gauche aux mauvais, ceux qui sont dangereux, faits pour tuer. Par ailleurs le vol de l'omole de droite serait plus grave que celui de l'omole de gauche. Enfin l'omole de l'épaule droite des chamanes regarde vers le devant et possède un très fort pouvoir thérapeutique (Pk) alors que celle de gauche regarde vers l'arrière et ne bénéficie que d'une faible capacité à guérir ; un pïjai précise qu'il "parle a ses jolok avec l'omole de son épaule gauche", respectant donc le sens de la circulation du pouvoir magique : on le prend, le contacte à gauche et on l'utilise, le projette par la droite afin de soigner (Pk).
Le clivage droite/gauche ne connote donc pas seulement des éléments en rapport avec le monde visible, il s'étend à la surnature, aux rapports de l'homme avec cette dernière. On ne saurait mieux dire qu'il a un caractère sacré : la surnature de droite aurait les mêmes qualités, toutes différences gardées, que le côté droit, la droite. On prend ainsi la mesure de ce que «  la droite et la gauche dépassent les limites de notre corps pour embrasser l'univers »  (Hertz, [1909] 1970 : 97). Pour donner encore plus raison à Hertz, je vais révèler un parallèle, qui me semble s'imposer, entre cette dichotomie droite/gauche et l'opposition soleil levant/soleil couchant chez les Wayana 482. Au levant est associé la naissance, la vie, et au couchant la disparition, le chaos 483 : on s'efforce généralement d'orienter vers le couchant le corps des défunts afin que leur omole  y disparaisse définitivement, "embrouillée" (tenkaphe) dans une sorte de labyrinthe infernal, un piège. Enfin il est clair qu'il existe une correspondance entre le haut et l'ensemble rattaché à la droite et le bas et ce qui se rattache à la gauche : la partie supérieure de l'arc, un ergot où s'attache la corde, se nomme paila eluwa ("l'arc masculin") et la partie inférieure, autour de laquelle est enroulée la corde, paila welïi ("l'arc femelle") ; Kujuli habite très haut, au-dessus de tout, et à l'opposé sous la terre sont les pires démons ; les bonnes gens montent tout en haut avec Kujuli tandis que les méchants restent sous les nuages ; la bonne partie de l'homme monte au ciel, la mauvaise, souillée  [935] reste sur terre, un peu comme dans le corps les parties nobles sont placées en haut, et les plus sales en bas ; mais aussi Mopo, le frère (ou compagnon) de Kujuli, fut relégué sur terre pour avoit tenté d'usurper son pouvoir et selon certaines versions il serait le "chef" des jolok ; les jolok de dessous la terre sont les plus dangereux alors que ceux du ciel ne représentent pas (ou moins) de danger. Un chamane affirme (mais il est seul à soutenir cela), que l'on place la maluana  (ciel de case) par rapport au soleil, la "gauche" où il situe les motifs figurant les entités les plus dangereuses, vers le couchant, la droite vers le levant. 
Pour finir je suivrai encore Hertz quand il parle de «  l'affinité qui existe entre la droite et la vie, entre la gauche et la mort »  ([1909] 1970 : 96), mais je ne partage pas totalement  l'opposition sacré/profane qu'il plaque sur celle droite/gauche, sauf à admettre la partition sacré/positif et profane/négatif. La vie n'est pas plus profane que sacrée, de même la mort ; le mal n'est pas plus profane que sacré, et il n'y a plus besoin de le prouver. Le sacré est à la fois du côté du bien et du mal 484 : ceux qui s'intéressent à la maladie, en particulier, le savent bien ! Ceci étant précisé, je prends pour mienne sa conclusion : «  Les représentations, intellectuelles et morales, du droit et du gauche sont de véritables catégories, antérieures à toute expérience individuelle, puisqu'elles sont liées à la structure même de la pensée sociale... Il ne s'agit ni d'instincts immuables, ni de données métaphysiques et absolues. Ces catégories ne sont transcendantes que par rapport à l'individu ; replacées dans leur milieu d'origine, qui est la conscience collective, elles apparaissent comme des faits naturels, soumis au devenir et dépendant de conditions complexes »  (1905-1906 : 108). Nous voilà en présence d'un axiome de la représentation du corps. 
 
Revenons à l'homme : Nous savons qu'il a en lui du bon et du moins bon, qu'il est ipokan (bon, positif) et jëlukë (négatif ; les très bons n'auront presque que de l'ipokan, les très mauvais l'inverse : c'est encore cela que nous donne à lire la latéralisation, nous portons le bon et le moins bon, nous sommes nécessairement faits de l'association d'un côté droit et [936] d'un côté gauche. Il en est de même pour l'univers et pour toute chose qu'il contient, on vient de le voir. Nous retrouvons là la notion d'anthropomorphisation de la nature. Nos rapports avec ce qui nous entoure doivent suivre des conventions afin de ne pas déclencher l'hostilité ; chacun doit le savoir, c'est là la façon de bien vivre l'univers, de vivre en société. D'une certaine façon la latéralisation est l'actualisation de ces pratiques qui font qu'un homme est du côté de la société ou contre elle. 
 
XIX-3-3- conclusion
 
Ces quelques pages permettent de se faire une idée des relations que les Wayana entretiennent avec l'espace. Ledrut  insiste sur le caractère dynamique d'une telle relation quand il dit que  « l'espace permet de schématiser, et la spatialisation est une procédure grâce à laquelle les hommes, individus et groupes, comprennent le monde, c'est-à-dire peuvent agir sur lui et se situer en permanence par rapport à lui » (1990 : 86). Pour reprendre la classification qu'il propose dans le même texte (id : 112), je dirai que le mode de spatialisation wayana se caractérise comme fini (mais les choses sont en train de changer, la société n'est plus vraiment le centre du monde) et clos, rigide (les mouvements ne sont pas libres, « les lieux ne peuvent pas être occupés par n'importe qui et n'importe quoi »),  hétérogène (les régions de l'espace sont fondamentalement différentes, mais non isolées les unes des autres), forme et matière y sont intégrées. 
 
[937]
 
 
LA PERSONNE WAYANA ENTRE SANG ET CIEL.
 
Troisième partie.
La personne dans le monde
 
Troisième section
Rapports de personne
avec le “monde des rêves”.
 
 
 
 
 
Retour à la table des matières
Il ne fait aucun  doute, comme l'avait déjà remarqué Lévy-Bruhl au début du siècle à propos des représentations des "primitifs", que « le monde sensible et l'autre monde n'en font qu'un. L'ensemble des êtres invisibles est inséparable pour eux de l'ensemble des êtres visibles. Il n'est pas moins immédiatement présent que l'autre 485 ; il est plus agissant et plus redoutable » ([1922] 1947 : 50). 
Le lien avec le monde du rêve a déjà donné lieu à des développements, notamment à propos de l'akuwalïnpë - XV-3-3-, du nom (ëhet tïhle/omole des ancêtres ; XVI-6-1) et des jolok  animaux (XVII-2-4) ; l'annexe IX montre, par ailleurs, l'intervention du Monde du rêve dans le domaine économique. Ils nous semblaient trouver là où ils ont été abordés leur place "naturelle" afin de faciliter la lecture en n'introduisant pas de rupture dans le développement : nous y renvoyons comme complément à cette troisième partie. 
Ce type de relation qui, permettant de l'envisager sous un jour spécifique,  complète l'approche de la personne, sera abordé à travers deux aspects. Tout d'abord grâce aux présages, qui sont une révélation du futur par le monde autre ; mais surtout par l'intermédiaire du rêve et de son rôle créateur, qui manifeste davantage le pouvoir réel ocroyé à la surnature par les Wayana. 
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Les présages ont cette particularité, par rapport à nombre d'autres indicateurs, comme la maladie, qui dénoncent une action passée, d'annoncer l'avenir. Or, ce pouvoir, seules les puissances invisibles peuvent y avoir accès. 
Le kulopon est un mode de souillure dont l'archétype est obtenu par la vue et le contact rapproché avec un mort : "ce n'est pas comme si on voit quelqu'un de vivant, ça a aussi une odeur... c'est ça qui vient sur toi. C'est pour rejeter ça qu'on se coupe les cheveux ; on dit alors kulopon talimai ! ("jeter le kulopon !")... c'est pour cette raison qu'autrefois on n'allait pas voir les morts, qu'on n'assistait pas aux enterrements" (A). J'ai cité un exemple où l'on nous avait offert à boire après que nous ayons recouvert une tombe (V-3-4-4) ; le but était de nous faire vomir cette souillure, le kulopon. On peut aussi être "infecté" de kulopon par la vue d'un jolok, ou par l'ouïe… et secondairement c'est ce dont nous menacent les mauvais présages. Or kulo, on en a parlé, c'est la crasse. Mais une crasse d'une qualité particulière : celle du corps humain et non pas des objets, et qui adhère à la peau de telle façon qu'en frottant à sec on arrive à l'éliminer ; c'est aussi la crasse symbolique. Il ne s'agit donc pas d'une simple tache. Ainsi lorsqu'on dit à quelqu'un "j'ai fait le kulopon pour toi", on veut lui signifier qu'on a participé, quoi qu'involontairement, de la crasse qui lui était destinée, qu'on fut à son contact. Il ne s'agit plus ici de la crasse visible, mais en quelque sorte de son double invisible. Par la vue et l'odeur, le cadavre diffuse comme un voile sur notre corps une crasse dangereuse ; entendre certains oiseaux aboutit au même résultat. Souvenons-nous que la souillure selon les Wayana consiste en un fin voile qui se dépose à la surface du corps comme un vêtement invisible et assure une possession partielle de l'élément enveloppé : par la suite elle informera l'individu contaminé, en le rendant malade (cas du cadavre) ou en lui communiquant une information. On doit se reporter, pour les détails, au paragraphe consacré aux soins du corps (VII-1-2). En effet cette crasse est d'abord transmise par l'air et l'alimentation.
Kuloponme, "comme kulopon", c'est-à-dire "comme chez notre terre" ou plus exactement "comme chez notre souillure". C'est le porte-malheur, le mauvais augure, l'annonciateur de mauvais présages. De Goeje rend compte de cette notion sous le terme fautif de "puropono". Elle est importante pour les Wayana et mérite d'être précisée. Il peut tout d'abord s'agir du comportement particulier et inhabituel d'un individu (il en est inconscient mais on trouvera par la suite qu'il rêve souvent, voit souvent des jolok ou des [939] akwalinpë). Quelques exemples : un enfant pleure, et continue à pleurer tout le temps jusqu'au jour où son père meurt ; une femme s'était mise à pleurer tous les soirs et n'a cessé  que lorsqu'une autre est tombée malade. Mais des faits plus prosaïques comme des tïpune (fasciculations), la morsure répétée de la langue ou bien le fait de s'apercevoir sur le lieu de pêche qu'on a oublié quelque chose d'indispensable, vont conduire à remarquer kuloponme wahe : "je suis kuloponme", c'est-à-dire porteur (involontaire) d'un mauvais présage. Les cauchemars annonciateurs de mauvaises nouvelles en font partie : "c'est à cause des jolok qu'on rêve. Ils cherchent par ce moyen à nous dire quelque chose : c'est ça kuloponme [c'est moi qui souligne]" (M). Nous allons voir que c'est cela justement qui expliquait la frayeur qu'inspirent les rêves, principalement les mauvais rêves.
Kulopon peut aussi s'appliquer au comportement d'un animal. Ainsi, si l'on entend la colombe à front griswalami aux abords du village cela signifie qu'il y aura un malheur ; il en est de même avec le chant de l'oiseau idwadwa (ind.) et celui du sikale (Piaya melanogaster). On dira kuloponme nai idwadwa : "idwadwa est kuloponme", il annonce le malheur, en somme c'est un oiseau de mauvais augure. Le résultat le plus fréquent est la maladie ou la mort, pour la personne ou pour un proche ou encore pour quelqu'un du village. En tout cas on évite de se promener et même d'aller à l'abatis pendant quelques jours.
Des phénomènes météorologiques peuvent également jouer ce rôle : "Quand la lune est rouge (nunuë takpilem) c'est kuloponme pour tous les hommes, elle est fâchée avec ses enfants et elle va tuer quelqu'un. Si elle a un halo rouge, c'est parce qu'il y a une guerre quelque part dans le monde, et le rouge indique le sang versé. Si le halo est gris, c'est qu'un Wayana est mort quelque part" (Pk).
Kuloponme caractérise donc celui ou ce qui annonce le mauvais présage. Une personne ne sera kuloponme qu'une seule fois en général, mais tout le monde peut l'être. Si le malheur se produit,  dont nous sommes reconnus comme ayant été l'annonciateur, on dira à la victime kuklopone ! ce qu'on peut rendre par "j'ai fait le kulopon pour toi". C'est bien sûr la réalisation d'un fait malheureux qui, une fois accomplie, sera mise en relation avec un comportement étrange, un fait inhabituel. 
Il me reste à compléter le champ lexical du mauvais présage, autour de la racine kulo : teklopoi, (prononcer teglopoi), en fait tekulopoi, littéralement "se faire sa terre"ou "se faire la crasse", "se faire encrasser" et aussi "se faire souiller" : c'est le fait d'être souillé par par kulo ou kulopon, en voyant par exemple un cadavre ou en entendant le chant de la colombe  walami ou du spizaete orné kutkutuli. L'acquisition de la souillure et la souillure elle même se diront eklopotop : A. man kuloponme tëweklopoke, "A. est un porte-malheur [940] car il a été souillé". Tëweklopoi, "se faire salir soi-même avec kulo", de son propre fait, par exemple en s'approchant du cadavre. Tïklopoi, littéralement "lui faire kulo", c'est annoncer le malheur, révéler la souillure de la part du kuloponme : on dira tïklopoi idwadwaja,  "le malheur a été annoncé par idwadwa". Dans le même champ on doit signaler aussi tïjumkulopotop, "action de faire du mal à son père", de le souiller et tïjekulopotop, "action de faire du mal à sa mère" et encore kulotpë, littéralement "l'ancienne crasse", en fait cendres mystérieuses trouvées en forêt et provenant de combustion naturelle (foudre...).
En ce qui concerne les présages, tout se passe comme si l'univers était peuplé de signes donnant des indications sur l'avenir néfaste. On peut penser qu'ils sont émis par les créatures de l'autre-monde. La condition de l'homme ne lui permet que d'en effectuer la lecture à posteriori. Comme le sang est le double matériel de l'omole, la crasse est celui de cette émanation. Et la mauvaise odeur, l'ouïe, la vue, le rêve, certains comportements… en signale la présence, trahissant son invisibilité. En somme kulo est ici, dans le cadre du présage, un moyen de communication sous la forme d'une "prise de possession" qui est liée à un "enveloppement" de l'individu par une émanation du monde du rêve.
La crainte d'être accusé de sorcellerie, d'avoir voulu le malheur d'autrui, alors que l'on est seulement son annonciateur involontaire, oriente un certain nombre de comportements : nous verrons comment, selon Alimina, on doit traiter le rêve. Mais je rappelle aussi que, lors des fêtes d'initiation, celui qui a été choisi pour chanter le kalau conjure le mauvais sort dans sa présentation au chef du village organisateur ; il affirme que le kalau étant chose d'exception il est susceptible d'être instrument d'annonce de mauvais augure mais que cela ne saurait être le fait de ses exécutants (X-2-6-2). Toujours lors de l'initiation, au début de chaque fête, les danseurs invités sont accueillis par de la fumée piquante de piment afin d'éloigner le kulopon, au cas où... Cela nous amène à sortir légèrement du domaine du présage, sans quitter celui de la souillure : tout danseur peut être, même inconsciemment (il a pu rompre sans le savoir un interdit...) porteur d'une souillure qui risque de contaminer ceux avec lesquels il va entrer en contact, et c'est cela que l'on veut éviter. Or cette souillure est liée aux jolok/akuwalïnpë dont on sait qu'ils redoutent le piment : kulo est leur expression, la trace de leur passage et peut-être, avons-nous dit, la forme de leurs messages. J'ai décrit en annexe VII la procédure de décontamination awohwomaimëtop, en voie d'abandon, qui succède au passage d'un groupe d'individus dans le village d'une façon un peu prolongée : toujours afin de chasser le kulopon.
[941]
On peut encore dresser une liste (non exhaustive) de mauvais présages divers :
-  le fait d'entendre kutkutuli (le spizaete orné) 486 près du village est inquiétant. Un jour, sur le coup de midi, alors que je m'entretenais avec un chamane sous son carbet, retentit à plusieurs reprises le cri d'un oiseau volant très haut au-dessus du village. La discussion s'interrompit, on chercha à localiser l'animal, les hommes présents échangèrent quelques phrases d'un air lugubre : c'est le cri de kutkutuli ! et on réfléchit à la mauvaise chose qui ne saurait manquer d'arriver sous peu, échafaudant des hypothèses.
- le départ à la chasse doit être tenu secret et réalisé avec la plus grande discrétion. Dans le cas contraire, le risque est de revenir bredouille (seule la famille très proche peut s'en enquérir mais il faut que ce soit à voix très basse). On partira tôt le matin, discrètement. Si quelqu'un, un enfant qui n'est pas encore au courant des usages, pose cependant la question il va porter la poisse (tipokai).
- les fasciculations (tïpune), contractions rapides superficielles brèves et involontaires d'un muscle ou d'un groupe de muscles signalent, si on est éloigné de chez soi, que quelqu'un nous appelle, qu'il est arrivé un malheur.
- la rupture de la corde du hamac, provoquant la chute, est annonciatrice d'une mort prochaine. Mais dans le cas où un enfant est avec son père à ce moment là, c'est lui qui sera victime.
- le fait de tuer un anaconda ou un boa constrictor risque d'entraîner la maladie.
Ahlbrinck enrichit notre répertoire : il parle de "la poule qui chantait comme un coq", du cri particulier du hibou qui signale que quelqu'un est en train de mourir, de la chute brutale d'un oiseau qui planait annonçant un décès... (1956 : 388).
 
Au total, un mauvais présage est assimilé à une souillure. Il s'inscrit donc chez les Wayana dans une séquence d'évènements qui trouvent leur sens a posteriori, lorsque le malheur physique est déclaré. C'est cela qu'il faut retenir.
 
[942]
 
 
LA PERSONNE WAYANA ENTRE SANG ET CIEL.
 
Troisième partie.
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XXIV-1- Généralités
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Si le monde visible et l'invisible ne font qu'un, pour reprendre les termes de Lévy-Bruhl, la communication qui a lieu entre eux ne s'effectue « nulle part d'une façon plus immédiate et plus complète que dans les rêves, où l'homme passe et repasse d'un monde à l'autre sans s'en apercevoir » (1922 : 96). Nous verrons que certains rêves sont plus informatifs que d'autres.
Au milieu du siècle, R. Bastide avait, dans un petit ouvrage, consacré un chapitre à "la sociologie des rêves". Il y soutenait entre autre que « le rêve a chez le primitif une fonction sociale », et offrait deux conclusions : 1) « des types de sociétés semblables feront des rêves semblables » ;  2) «  à chaque type de société correspondrait un type particulier de rêve »  et au total que « tout nous achemine donc à la même conclusion. Le rêve n'est pas seulement une activité psychique individuelle, il est tout pénétré de social [c'est moi qui souligne] »  ([1950] 1995 : 193-201). La même année Roheim, s'appuyant sur la notion d'un "symbolisme potentiellement universel",  écrivait :  « Si l'on reconnaît que les rêves peuvent avoir le même sens dans toutes les cultures, le mot d'ordre "pas d'interprétation en dehors du contexte culturel" est réduit en fumée »  ([1950] 1967 : 51). Il avait tort, sur le plan anthropologique, si l'on considère avec M. Perrin que 
 
	« Chaque société filtre les rêves et les ordonne... chaque culture retient des éléments distincts et privilégie certains domaines, mais presque partout les champs traités se ramènent aux diverses vicissitudes biologiques, économiques ou politiques dont souffre l'humanité, ou bien à leurs inverses bénéfiques. Reflétant des processus intellectuels identiques, les règles qui régissent ce déchiffrage sont partout les mêmes, mais chaque société les combine à sa manière et en privilégie certaines »  (1992 : 50).
 
Car alors il est bien clair que si l'on ne peut se passer de l'étude de la culture pour comprendre les rêves ce n'est pas nécessairement parce que chaque propose une interprétation différente, mais surtout car aucune ne retient les mêmes éléments, à la fois pour rêver et pour interpréter. L'approche culturelle permet de donner toute son importance au filtrage, alors que la psychologie ou la psychanalyse peuvent l'ignorer. Il y a peut-être un symbolisme universel, mais les éléments choisis par chaque société pour symboliser ne sont pas identiques.
[943]
 
Il y a quelques années, Eric Navet a souligné l'insuffisance des études sur le rêve alors même que nous savons pertinemment que « loin d'être un épiphénomène, il est une voie d'accès à la culture d'un peuple saisie dans son dynamisme » 487. Nous ne prétendons pas ici relever le défi en ce qui concerne les Wayana mais simplement montrer quels sont les principaux discours et usages qu'ils ont à ce sujet. 
Pour commencer il convient de faire avec les Wayana une distinction de nature entre le rêve simple, qui n'est jamais ordinaire, et le cauchemar identifié par l'intervention onirique d'une personne connue. Dans le premier cas, tëhetïhe, il semble bien y avoir sortie et promenade nocturne de l'omole échappée par la bouche (et dont le retour provoque le réveil du dormeur).  On peut voir fréquemment la mère d'un jeune enfant endormi effectuer le geste wïhwïkaimëtop (déjà signalé) consistant à balayer l'air avec la main vers la bouche de l'enfant, afin, si l'omole tentait de sortir, de la ramener aussitôt. C’est donc bien qu’elle peut sortir durant le sommeil. Et Kulijaman le dit précisément : “Pendant le rêve (ëhetïtop) l’omole se promène, et c’est ça qu’on voit. Quand elle rentre elle nous réveille. Elle peut être capturée quand elle sort, mais elle ne sort que si on dort la bouche ouverte”. Pilima précise que "lors de ëhetïtop c'est l'omole du dedans qui s'en va pour rejoindre les autres omole dans un pays différent" alors que Pïleike quant à lui confie ce voyage aux omole des épaules constituant le jasi.
Par contre le cauchemar ne suit pas ce modèle, contrairement à l'assertion de Navet qui donne comme sans exception chez les Amérindiens l'attribution du rêve à une échappée de l'âme hors du corps. Amoleptëtop, "le cauchemar",  est le plus souvent attribué à la visite d'un akuwalïnpë. Le lexique, s'il en était besoin, confirme cette observation : tomoleptëi signifie littéralement "mettre, emplir l'omole". Le terme existe sous une forme transitive : J. tomoleptëi K. (J. met l'omole de K., "J. a fait un cauchemar à propos de K.") et sous une forme intransitive, J. tëtamoleptëi ("se mettre l'omole"), "J. a fait un cauchemar". On doit comprendre que ce type de rêve 488 correspond à un remplissage ou à un enveloppement de l'omole principalement par l'akuwalïnpë d'un défunt ou, selon certaines versions, par un jolok apisan : en fait un simple frôlement de la part de ces entités suffit à le provoquer. Nous avons donc bien affaire à une démarche de sens inverse de celle postulée par Navet. Amoleptëtop est ce type de rêve où une personne défunte apparaît ;  et amoleptëpï est "la personne à qui on rêve", qui est généralement de la famille. On appellera enfin [944] amoleptëne "celui qui rêve à quelqu'un" 489. De vrais jolok peuvent aussi rendre ce type de visite : le jolok de la lune vient,  rappelons-nous (V-2-1), copuler sous l'aspect d'un homme connu avec la femme qui va avoir ses règles (ou sous l'aspect d'une femme avec un homme qui aura des uréthrorragies). Il déclenche ainsi le flux menstruel et apporte à ce sang la potentialité magique de féconder. L'anaconda vient parfois en rêve (et en jolok) copuler avec les femmes sous l'aspect d'un bel homme. Voici le rêve d’un jeune marié : "c’était à Kajode. J’ai attaché mon hamac au-dessus de celui de mon épouse, et je ne dormais pas encore. Puis le jolok m’a endormi d’un seul coup. J’ai rêvé que mon fils était devenu un jolok, et qu’il m’a touché dans le dos. J’ai aussi rêvé que ma femme était déjà morte, que les jolok l’avaient tuée. Ensuite plusieurs jolok sont venus à la file ; ils étaient verts avec une queue et de grandes dents apparentes. Ils voulaient me mordre et je me suis réveillé en sursaut à ce moment là. Je me suis assis dans mon hamac, puis je me suis levé et alors j’ai entendu J., le grand-père de mon épouse, qui rêvait : il gémissait, il voulait parler parce que les jolok avaient été sur lui. Ensuite j’ai raconté ça à mon épouse. J’ai eu très peur et je n’ai pas dormi de la nuit. Le lendemain je n’ai rien fait, je ne pouvais pas sinon j’aurai pu être attaqué par un jaguar"  (s’il avait effectivement été attaqué quelques jours après par un jaguar ou avait eu un accident il aurait pu se dire kuloponme, son rêve aurait annoncé le mauvais sort). 
Pour le grand chamane Pilima, il y a trois sortes de rêves : 1) le rêve normal, celui de tout un chacun, qui n'est pas la réalité mais bien une illusion ;  2) le rêve qui fait apparaître une personne proche défunte avec laquelle on mange, parle. C'est son akuwalïnpë qui nous rend visite, et le lendemain on pleurera de tristesse ; 3) un jolok de passage peut poser ses mains sur le dormeur qui éprouvera une sensation de froid, en même temps qu'il s'endormira si ce n'est déjà fait : la personne aura un cauchemar et criera pendant son sommeil. Par exemple "tu peux rêver que ton épouse va être fléchée par un ipo ou bien c'est l'inverse, elle a mal rêvé de toi ; alors le lendemain tu devras rester chez toi, et elle devra manger du piment et pendre un petit rocher autour du cou, qui soit contre sa poitrine afin de calmer sa peur". Il affine la classification précédente, faisant la différence entre le cauchemar où apparaît une personne connue, et qui serait dû à un akuwalïnpë, et le cauchemar sans représentation de personnes connues, lié quant à lui à l'intervention d'un jolok, comme dans l'exemple cité ci-dessus.
Un autre chamane, Panapasi, pense quant à lui que lors de ëhetïtop notre omole ne part pas mais reste auprès de nous ; seulement on explique le rêve en disant qu'elle part [945] (rationalisation que Pilima reprendra à son compte indépendamment). Il n'y a aucun risque. Dans tëtamoleptëi par contre, si on se réveille ou qu'on se souvient du rêve au réveil c'est qu'un akuwalïnpë nous a rendu visite et on risque d'être malade.
Il faut considérer que le rêve n'est absolument pas anodin pour les Indiens, au contraire : "Le rêve pour les Wayana c'est la vérité [c'est moi qui souligne] 490. En général, les Wayana ont peur du rêve" (A). Voici comment la grand-mère Alimina nous présente le vécu différentiel du rêve : "tomoleptëi c'est presque toujours kuloponme 491, ce qui n'est pas le cas de tëhetïhe. Tomoleptëi c'est toujours un mauvais rêve qui réveille la nuit. Normalement les gens ne rêvent pas ; si on rêve, même seulement un peu, c'est que quelque chose va arriver, et le plus souvent il s'agit d'une maladie. Si on rêve beaucoup c'est que la maladie guette déjà : ce sont des jolok ou des akuwlïnpë qui viennent [c'est moi qui souligne]. Quand on fait un mauvais rêve on craint toujours d'être kuloponme ; donc dès le matin on raconte l'histoire à la famille pour que tout le monde sache ; à la fois pour qu'ils fassent attention, qu'ils se méfient à cause de kuloponme, mais aussi pour qu'ils puissent témoigner de la réalité du kuloponme s'il se produit bien 492. S'il y a un pïjai à proximité on lui raconte, que ce soit pour tëhetïhe ou tomoleptëi : il peut alors expliquer" ; elle ajoutera par la suite "un rêve ne provoque jamais la maladie, il l'annonce seulement ; un pïjai peut provoquer des rêves soit directement, soit par l'intermédiaire d'animaux comme wïwïpsik (ind.) ou suwisuwi (ind.)".
Quoi qu'il en soit, la peur est provoquée autant par le monde étrange qui est révélé que par l'idée du contact avec un akuwalïnpë que cela implique. Le rêve dont on se souvient a valeur de présage : "c'est à cause des jolok qu'on rêve. Ils cherchent par ce moyen à nous dire quelque chose : c'est ça kuloponme. Peut-être veulent-ils nous aider. C'est une sorte de message des jolok le rêve. Si on rêve trop on aura hunme" (M). L'Autre-monde essaie donc, en nous prévenant, de se rendre utile, de communiquer. Il ne semble pas possible de parler chez les Wayana de rêves pathogènes, aussi me contenterai-je de parler de rêves-présages. 
Il y a comme partout une sorte de "clef des songes" dont les principaux référents sont les activités prédatrices (chasse et pêche), la sexualité et la mort. Citons quelques exemples : si un bon chasseur rêve qu'un jaguar l'attaque et le tue, il sait que le lendemain il [946] tuera un pécari à collier ("car le pécari a des dents qui coupent très bien, comme les dents du jaguar) ; si tu rêves que tu fais l'amour avec une femme tu feras bonne chasse 493 ; même chose si tu rêves qu'un de tes proches meurt". À l'inverse, certains rêves annoncent de mauvaises choses : celui qui fait un cauchemar doit rester chez lui le lendemain car sinon il lui arriverait un malheur ; si tu rêves que ta maison brûle quelqu'un de ta famille va mourir, et pareil si tu rêves à un grand feu qui avance vers toi ; "si tu rêves qu'un de tes proches meurt, il y a un moyen cependant de lui éviter ce sort funeste : on se lève la nuit même, on frappe avec un sabre d'abatis autour d'un arbre en tournant et en disant "c'est toi qui meurs, c'et toi qui meurs..." ; au lieu du parent c'est l'arbre qui mourra ; si tu rêves à des aiguilles, des hameçons ou un petit couteau, tu ne devras pas aller à la pêche ni à la chasse le lendemain car tu rencontreras un serpent 494  ou une raie ; si tu rêves à quelqu'un il faut prévenir la personne afin que le lendemain elle reste chez elle pour qu'il ne lui arrive rien ; si tu rêves d'un vieillard (inconnu) tu verras un hocco le lendemain car c'est aussi un vieillard ; si tu rêves d'un Blanc (inconnu) tu verras un serpent car les serpents ont l'oeil blanc. Plus complexe, "si tu rêves que quelqu'un imite le bruit du pécari à collier ou du tapir ou encore d'un singe et te propose d'en manger mais que tu refuses parce que par terre tu as aperçu des traces de sang et que ce n'est pas cuit mais cru, ça signifie que ce sont des jolok qui essaient de te tenter, parce que quelqu'un est mort, en te proposant de partager avec eux son cadavre" (c'est cela qui peut donner okopi jatopai ; voir XII-2-3) ; si tu as été réellement mordu plusieurs fois par un serpent et que tu rêves à une personne, elle risque de se faire piquer à son tour 495 ; une fille qui rêve qu'elle copule avec un boa ou un anaconda pourra être malade ;  "si ton épouse est enceinte et que tu rêves de haricots rouges, de pois sucrés ou de cocotier ce sera une fille ; si tu rêves d'arc, de flèche, de fusil ou de canne à pêche tu auras un garçon"…
Une variété de rêve existe chez l'enfant tourmenté par une chenille invisible, "le jëlukë de n'importe quel animal" (M) : l’enfant tijëlukë  est grognon, pleure,  s'agite et parle la nuit en dormant. Api (ou watawata) désigne le nom de ces rêves particuliers des enfants. Ce serait aussi un sommeil avec transpiration et fièvre. Généralement les paroles puissantes de l'ëlemi suffiront à résoudre le cas, sinon le chamane devra se charger d'éloigner lui-même la chenille invisible agaçante.
[947]
Au total donc les cas sont fréquents de la visite d'entités supra-naturelles. Elles viennent nous apprendre quelque chose ; parfois nous faire quelque chose (copulation...).  Le rêve, comme le disait un informateur, c'est donc bien la réalité (un enfant, des métrorragies peuvent aussi bien en résulter). Des cauchemars à répétition chez une personne ordinaire peuvent amener à consulter le chamane qui devra identifier sous la hutte de soins le jolok perturbateur du sommeil. D'une façon générale les rêves inquiètent et on les confie à quelqu'un, le plus souvent une personne âgée, parfois à un chamane, pour tenter de comprendre leur signification. En cas de maladie, souvent le pïjai s'enquiert des derniers rêves du malade. Il peut en tirer des indications sur l'origine du mal ; soit en interprétant les symboles qu'il y décèle, soit par un travail interprétatif qui le renseignera sur l'agressivité ou les pulsions ou encore les "ennemis" du malade. Mais je n'ai pas développé de recherche à ce sujet. Cependant la proposition de Devereux, selon laquelle «   du point de vue du diagnosticien autochtone, tout rêve relié à une maladie peut, fonctionnellement, être traité comme un symptôme »  (1977 : 328-329) me paraît tout à fait applicable au chamanisme wayana.
Enfin on ne peut manquer de signaler l'importance fondamentale des rêves en ce qui concerne l'institution du chamanisme chez les Wayana 496. Je veux noter ici une observation, à mon avis discutable, de Bastide, qui s'appuie sur Malinowski : « quant aux primitifs, ils rêvent peu »  ([1950] 1995 : 192). En fait cet élément quantitatif est socialement utilisé ; l'hyperonirisme fait partie des prédispositions au chamanisme, à titre de signe électif, ainsi que des particularités du chamane accompli. Il est supposé témoigner d'une communication recherchée par les jolok (ou akuwalïnpë) avec l'individu en question ; ils le harcèlent en quelque sorte, pour lui parler. Quelque chose en lui les attire. D'une part le fait qu'un enfant rêve beaucoup, et surtout à des jolok, est un des principaux signes de l'élection chamanique : les esprits veulent communiquer avec lui et il est capable de les recevoir ; nous avons dit qu'un excés de rêve donnait hunme, une sensation fébrile, une petite fièvre. D'autre part ce qu'il est souvent convenu d'appeler "le voyage du chamane" porte ici le même nom que le rêve ordinaire et les informateurs m'ont assuré qu'il n'y avait pas de différence fondamentale, que c'était bien du même type de rêve qu'il s'agissait ; sauf que "ceux des pïjai  sont différents des autres ; eux ils ne rêvent que de jolok, seulement de ça !" (Pk). 
Le chamane est donc un grand rêveur (Pk), quelqu'un qui a acquis la maîtrise du rêve au point de pouvoir s'assimiler momentanément à l'Autre Monde : "les pïjai rêvent plus [948] que les autres personnes... et ils savent mieux interpréter les rêves des autres". On peut voir les choses autrement : certains Wayana remarquent que les pïjai ne dorment jamais vraiment 497, car ils rêvent et pendant ce temps parlent avec leurs jolok. Le rêve serait donc l’état ordinaire des chamanes et du coup c’est la veille qui devient l’état dangereux, celui où l’absence de communication avec le Monde Autre met le groupe en péril. L'initiation chamanique, notamment par la prise de tabac à dose hallucinogène 498 est donc essentiellement un travail sur le rêve, elle culturalise et cultive le rêve ; le maître enseigne non seulement à rêver mais aussi oriente les rêves, apprend à les interpréter. 
Car, on l'a compris, le monde du rêve, c'est l'Autre-monde, de même que son espace est celui de l'autre-monde. C'est cet accès au vrai monde qui a permis à un chamane, maintenant adulte mûr, d'être mis au courant, alors qu'il avait une vingtaine d'années, d'une catastrophe qui allait abolir la planète par le feu ; personne n'en réchapperait, lui expliqua son correspondant spirituel, que ceux qui monteraient dans une sorte d'avion qui se poserait sur terre. Cela donna lieu à un prophétisme éphémère 499 sur lequel nous allons revenir. Ainsi "voir" c'est d'abord rêver. Le pïjai ne rêve pas seulement quand il est sous la hutte de soin ; il doit faire un rêve-enquête préalable sans lequel il ne peut y avoir cure.  Un exemple tiré de Coudreau illustre très bien cette pratique : « Je n'ai retenu qu'une seule des excuses alléguées par Touanké pour n'avoir pas soigné la mère de l'enfant. Cette excuse est une des raisons les plus valables dans l'esprit d'un Indien : c'est que Touanké n'avait pas rêvé de remède, c'est-à-dire pendant son sommeil son yolok ne lui avait donné aucun conseil sur ce qu'il y avait à faire »  (1893 : 223). Mais le terme utilisé pour cette "rêverie" est ihponëptop, qui signifie aussi  "réfléchir", "penser" ou encore "imaginer", "inventer". Le rêve efficace du chamane n'est donc pas un rêve ordinaire : il demande de la créativité, de la réflexion... donc de la maîtrise. C'est ce qui le différencie des deux types de rêves [949] étudiés plus haut. Le pïjai, lui, ne se laisse pas envahir, ni ne laisse s'échapper son omole pour batifoler hors de tout contrôle : il la dirige. Nous étudierons ailleurs l'initiation du pïjai. 
Le rêve chamanique est en effet, comme le souligne Navet, aux fondements de la culture en ce qu'il est source de la connaissance. La cosmogonie, par exemple, qui demeure pour tous objet de croyance, est objet de connaissance pour le chamane grâce au rêve contrôlé qui le transporte dans l'autre dimension. Cela est valable pour le savoir sur le corps et la personne, et sur le monde en général, notamment la surnature. En ce sens le chamanisme est le pilier de la culture, il donne à voir l'invisible, à comprendre le mystère. Passeur de frontières le pïjai est activateur de la culture ; parce qu'il va plus loin, ailleurs, il sait plus. Nous allons maintenant illustrer le rôle d'intermédiaire du chamane
 
 
XXIV-2- "Dingoja" 500 : un cas particulier
de rêve prémonitoire ; rêve, prophétisme
et création culturelle
 
Grâce au témoignage d'un voyageur (Butt, 1964) nous savons que c'est en 1963 que Pilima, vingt-cinq ans environ, héritier de chamane mais pas encore chamane confirmé, créa un culte. Hurault, qui reprend l'article, dit  
 
	« qu'il passait ses journées dans une attitude d'inspiration, les yeux tournés vers le ciel, prononçant des mots sans suite. Enfin il se déclara inspiré par l'esprit Alamawale qui l'avait chargé de porter aux Wayana la vérité et l'espérance. Alamawale, selon Pilima, habitait loin sur le cours supérieur du fleuve céleste (car il se représentait le ciel non comme une série de niveaux superposés, mais comme un fleuve qu'on remonte de l'embouchure à la source). Avec ses peito il vivait dans un village semblable à celui des Wayana, où l'on jouissait du bonheur parfait et de la jeunesse éternelle. Alamawale viendrait un jour avec un grand avion qui se poserait sur le fleuve. Il emmenerait avec lui les Wayana qui auraient cru en sa parole. Tous les autres, ainsi que les Blancs et les Noirs, périraient misérablement »  (1968 : 147).
 
Que nous apprend à ce sujet Pilima, interrogé trente ans après l'épisode ? Laissons-lui la parole : "Dingoja c'était un petit hélicoptère 501 qui autrefois a sauvé les Indiens quand la [950] terre allait brûler. Puwoliwo était le pilote, un Wayana. En fait il a sauvé seulement sa famille (au sens large, les Wayana) ; il a amené ses proches dans le ciel. Donc tous les Wayana d'aujourd'hui viennent d'eux 502. Je ne me souviens pas où exactement s'était posé Dingoja. En fait, peut-être a-t-il sauvé des gens de chaque peuple : Apalai et autres. Il est venu du ciel, envoyé par je ne sais qui, peut-être par Kolonomale [Indien mythique qui est parti au ciel : voir mythe cosmographie p ? ; Alamawale serait son oncle]. Ensuite il est reparti au ciel. Les Blancs ont peut-être été sauvés comme ça. Ce sont les jolok d'anciens pïjai qui m’ont raconté tout ça 503, pour que j’apprenne aux Wayana à se préparer à aller au ciel. Mais déjà les Kënekë 504 avaient dit que ce ne serait pas possible, à cause notamment des tïpijutpë, des oimatpï... qui ne pourraient y aller. Sans ça ils auraient été au pays des Alamawale. Là-bas il y a un dieu comme Kujuli, qui commande tous les alamawale. Ce Kujuli (un fils de l'autre) avait annoncé la fin de la terre. Il voulait la brûler lui-même en pensant que les Wayana étaient tous mauvais. C'est pour sauver les gens (les bons) qu'il a envoyé un de ses peito avec Dingoja sur la terre" (P).
Nous avons là typiquement un rêve informé de jeune chamane. 
Les choses auraient pu en rester là : un rêve amène une idée, une représentation, et celle-ci peut être gardée secrète, ou encore rapidement oubliée, après avoir un temps amusé ou intrigué quelques auditeurs.  Ce ne fut pas le cas. Une ancienne se souvient pour nous, d'abord à travers le discours de son petit-fils à qui elle et son défunt époux avaient raconté l’histoire de nombreuses fois : "les missionnaires étaient là depuis quelques années ; Pilima avait entendu la Bible chez eux. A ce moment là il était pas très fort comme pïjai. Mais un jour il est devenu presque fou ; c'est là qu'il a commencé à raconter des histoires bizarres, et finalement c'est celle d'Alamawale qui a émergé. Il a commencé avec la famille, mais des gens passaient et écoutaient ; puis il a invité les chefs de village pour manger à une fête. Tout le monde s'est rassemblé à cette occasion. Les gens sont venus avec leur hamac, et ils sont restés deux mois environ 505. Il y avait ceux qui participaient vraiment. Amoidena (épouse de Pilima) quant à elle attirait les femmes. Tout le monde était bien habillé avec des perles et du roucou. Ils chantaient matin, midi et soir en ouvrant les bras vers le ciel. Un jour un avion est passé juste au moment du prêche 506 ; Pilima l'avait entendu bien avant tout le monde. Il a dit que l'avion allait revenir, et les gens l'ont vraiment cru. Et c'est comme ça qu'il a eu le [951] pouvoir sur eux. Il a dit qu'il fallait s'entraîner ; alors les gens faisaient le tour du village en courant jusqu'au plongeoir puis ils s'asseyaient et chantaient. Pilima disait de préparer de la cassave car le voyage serait long. Le soir il disait d'enlever le pagne, puis demandait de chanter tous ensemble et enfin de faire l'amour dehors, à la vue de tous, sur la place du village. Il dessinait des images, comme une sorte d'écriture, qu'il reproduisait sur le front des gens soit avec de la terre blanche nenuë soit avec du génipa ; il écrivait ça aussi sur les poteaux de bois, sur la terre... Pilima disait que deux frères et leur père étaient partis dans le ciel ; ils habitaient à la source d'un fleuve qui traversait le ciel" (A). La grand-mère continue elle-même (Aima traduit) : "Il y avait une chanson sur Dingoja que Pilima chantait seul. Il nous disait (aux "croyants") de préparer nos affaires car Dingoja allait venir nous chercher. Ca commençait comme ça : Alamawale katïp wïtëjahe... 'j'irai comme Alamawale dans le ciel'...). Il y avait en fait plusieurs chants ; il intercalait souvent le nom Alamawale dans le chant. Tout le monde chantait avec lui, comme à la mission. Des Indiens comme Kololomale et Similiwale étaient autrefois partis dans le ciel 507. Tout le monde lui obéissait, même les autres pïjai comme Wejuku. C'était pas de l'obéissance mais de la participation. Son père était mort ; ça se passait à Jakutëwuku... Là les gens s'habillaient avec des feuilles de palmiers kïje (Malouetia gracilis) ; il les faisait plonger l'un derrière l'autre, le matin. C'était pour les entraîner à aller dans l'espace. Beaucoup de gens sont venus. Le soir il nous disait de faire l'amour. On mangeait beaucoup. Certains n'obéissaient pas, mais il ne leur disait rien. D'autres, par contre, comme E. ou J. (tous les deux chamanes) étaient un peu ses assistants 508. Par exemple si quelqu'un ne plongeait pas E. le poussait. Les gens de passage essayaient aussi. Beaucoup de gens sont venus. Lui était debout quand il chantait, comme le père à la mission 509. Certains y croyaient vraiment". 
On voit donc que, loin de rester isolée, la représentation a eu du succès, elle a « envahi les réseaux de communication sociale »  (Sperber, 1982 : 42). Hurault, rapportant les propos de Butt, confirme le fait, à tous les niveaux : 
 
	« Cette révélation fit une profonde impression chez les Wayana, dont près de la moitié (le villages Tipiti, Tiliwe, Elahe, Pïleike) se rallièrent. Piliman fit construire dans ces villages des sortes de plongeoirs encadrés de deux longues perches portant des tengoa, maquettes de l'avion céleste, découpées et peintes par lui-même. De là les néophytes plongeaient dans le fleuve pour une sorte de baptême. Le prophète prèsidait à tous les actes de la vie des villages, où l'on ne mangeait, ne se baignait que quand il l'ordonnait. Il avait composé des cantiques et une messe pour Alamawale et avait même profité, selon le docteur A. Butt qui eut la chance d'observer ces manifestations, à créer une écriture synthétique » (1968 : 147). 
 
[952]
On a donc vraiment  passage d'une représentation individuelle a une représentation culturelle. Et le phénomène dura, au dire de Hurault, de 1963 à début 1965, soit près de deux ans. 
Quelles étaient les circonstances d'apparition de ce phénomène ? En ce qui concerne Pilima lui-même, c'était l'époque où il "héritait" des jolok de son père, mais aussi de ceux d'autres puissants chamanes ; nous y reviendrons ultérieurement. C'était donc une époque de profonde transformation personnelle : il allait devenir ce qu'il est aujourd'hui, le plus grand chamane wayana. La vieille femme nous livre deux versions populaires : "tout le monde pensait que c'est parce qu'il avait juste reçu ses jolok, il était comme fou", ce que confirme son petit-fils qui ajoute que les gens avaient peur : c’est la version la plus commune. Celle attribuée à l'épouse est différente, peut-être complémentaire : "il a fait ça car son fils venait de mourir, et Amoidena (son épouse) voulait le quitter car elle lui reprochait de n'avoir pas pu sauver le petit. Il a fait ça pour l'empêcher de partir ; c'est pour ça qu'il a inventé ce système, d'aller au ciel. Ensuite elle a été une croyante" et, pour montrer que cette version est minoritaire l'ancienne ajoute : "ça c'est ce qu'elle dit". Retenons quand même que Pilima traversait une grave crise personnelle : perte de son père, perte de son jeune fils avec remise en cause de ses pouvoirs chamaniques en même temps que risque de départ de sa femme en guise de punition, acquisition (peut-être en réaction à la critique de son épouse ?) de très nombreux et puissants jolok. Tout ceci chez un jeune homme vif, intelligent, créatif.
On a noté l’intervention d’un fait facilitateur : un jour, alors qu'il prônait pour le salut des Indiens, une des premières fois, il se trouva à passer précisément au moment du "prêche" et au dessus du village, loin dans le ciel, un avion que personne n'avait entendu venir, et l’informateur nous dit qu’ensuite les gens ont “vraiment” cru 510. 
Quant au contexte général, il est également évocateur. Voici le résumé qu'en donne Hurault : « la propagande faite par la mission baptiste établie en 1960 à Awara Soula sur le haut-Maroni avait jeté un certain désarroi chez les Wayana. Les cantiques de cette mission plaisaient, on les chantait volontiers entre un commérage et une calebasse de cachiri. On retenait aussi parmi les dogmes enseignés, la notion d'une résurrection d'entre les morts, idée qui se trouvait correspondre avec un des mythes les plus profondément enracinés dans la tradition wayana » (id). Les indigènes ne négligent pas cette influence : "les missionnaires ont dit des choses à Anapaike, et lui (Pilima) a inventé d'autres choses pour attirer les gens dans son village, car alors les gens émigraient à Anapaike (nettement plus en aval) [953] puisqu'ils avaient appris que la Bible était la parole de Dieu 511. Avant on ne connaissait pas Jésus, ni rien... la fin du monde non plus ; c'était nouveau et étonnant pour nous" (Alimina). 
Clastres reconnaîtrait dans le mouvement initié par Pilima « la capacité séductrice de la parole des sorciers, principal obstacle -selon les “évangélisateurs”- à l’évangélisation des sauvages »  (1974 : 138). Quoi qu’il en soit, bien que nous sachions que dans certains cas des tensions et conflits internes puissent suffire à la naissance de messianismes, la présence d’un facteur de déséquilibre externe est prouvée dans ce cas.
Nous avons donc un jeune chamane en pleine mutation et acquisition de puissance auquel un rêve apprend, en même temps que la fin imminente de la terre, un moyen de sauver les siens. Cela se passe deux ans à peine après que les missionnaires aient commencé leur propagande très en aval, du côté surinamien, avec un certain succés basé sur la résurrection (et des moyens de séduction plus matériels). Le rêve de Pilima est admis et partagé par une large partie du groupe qui se conforme à ses directives. Points importants : les chamanes sont les principaux alliés et propagateurs de la nouvelle croyance. Notons encore que ce qui a le plus frappé les Wayana dans la Bible c'est la résurrection, point qui motive également la croyance véhiculée par Pilima, et qui comme le note Hurault, fait bien partie du fonds culturel wayana 512. 
Mais comment s'est achevée l'aventure ? La grand-mère nous renseigne encore : "ensuite les gens ont été davantage vers les missionnaires ; ça leur semblait plus intéressant que Dingoja. Beaucoup allaient à Anapaike, pour l'office de Kotololo [?]. Les gens en avait marre de cette histoire car Dingoja ne venait pas ; et ceux qui avaient lu la Bible en wayana 513 la racontaient aux autres ; ces derniers au début y allaient juste pour voir, et c'est comme ça qu'ils se sont rapprochés. Les traducteurs, au début, étaient des Tiryo du Palumïu ; comme les missionnaires voyaient des gens, des curieux, rassemblés autour du lieu de réunion, ils leur demandaient s'ils voulaient dieu, et les autres répondaient oui car ils ne savaient pas. On leur disait alors de venir le dimanche. Ensuite tous y ont été, et c'est comme ça qu'Anapaike a pris de l'importance. P. et T. et M.... y allaient. Moi, je trouve que c'est bien l'histoire de Jésus, mais ça n'a pas changé mon comportement. Je n'y vais plus car je suis vieille. Certains jeunes ne voulaient plus manger de wapu (fruits d'Euterpe oleracea) car les missionnaires avaient dit : "si votre coeur est noir, c'est mauvais". Ils ne voulaient [954] plus danser non plus car ils leur avaient dit que ce n'est pas bon. Contre l'initiation les missionnaires avaient aussi dit quelque chose. Mais on n'a pas annulé les initiations pour ça, car les gens n'obéissaient pas. Ils parlaient aussi [ les protestants ] contre les pïjai car ils sont avec les jolok (seitën), et certains pïjai comme Alampija et Piahpan ne voulaient plus faire de séance 514. 
Pour Pilima lui-même,  "ça s'est terminé car il n'y avait plus de fin du monde : le Kujuli a mieux observé et il a trouvé les Wayana bons et a renoncé à les exterminer". Par delà l'aspect expérimental de la procédure, et son abandon devant le constat d'inefficacité, on devine donc l'opposition qui pouvait exister entre les chamanes partisans de la tradition et les missionnaires. Mais d'autres enjeux se laissent deviner : "Anapaike montait parfois voir. Mais il était déjà, comme Ëputu, Taluwen 515... acquis à "l'église", c'est eux qui ont cassé le mouvement" (A). Or Anapaike était le chef du village où s’étaient installés les missionnaires, et avait accepté de passer du côté surinaminen (de plus les autorités surinamiennes lui avaient proposé, ou lui ont proposé peu après, de devenir grand-man des Wayana du Surinam - titre assorti d’une indemnité à l’époque confortable-, ce qu’il est depuis) ; Ëputu, un chef (en fait quand Anapaikë est devenu grand-man Ëputu lui a succédé comme chef du village), est de sa famille. Gagnés aux propos des missionnaires grâce à la réalisation d’installations (école, électricité...) dans leur village, ils devaient s'inquiéter que Pilima leur fasse de la concurrence en retenant les gens en amont. De là à effectuer de la propagande pour les missionnaires et donc contre Pilima, il n'y avait qu'un pas qu'ils ont semble-t-il franchi. 
Après cette épopée Pilima apparaissait, aux dires des Wayana, honteux, voire piteux. Hurault précise qu'on se moquait un peu de lui, mais qu'il n'était nullement déconsidéré.  Il note qu'il lui exposa (comme à moi-même) sans difficulté ses dogmes, «   sa sincérité était évidente ; il donnait l'impression de réciter une leçon à demi oubliée. Le souvenir le plus net (qui constituait sans doute le principal pôle d'attraction de sa doctrine 516) était l'idée de la jeunesse éternelle... » (id).
Un chamane en communication intense avec le monde autre, le sacré, le monde des rêves si l'on préfère, qui est le monde réel ne l'oublions pas, tente de contrer l'invasion étrangère qui amène les gens à descendre le fleuve et, surtout, qui met en cause les fondements sociaux et culturels wayana ainsi qu'un de leurs corollaires, le pouvoir du [955] chamane, qui serait celui du mal, du malin selon les missionnaires. On comprend pourquoi les autres chamanes se sont dans l'ensemble solidarisés avec lui. D'une part c'était un acte de sauvegarde de la culture dont ils sont non les dépositaires exclusifs, mais les réactivateurs permanents et les plus fervents défenseurs. D'autre part ils défendaient leur pouvoir, leur prestige. Ce que rapporte Worsley à propos des premiers "cultes du cargo" Tuka à Fidji est presqu’une constante dans les mouvements messianiques et a été peu utilisé semble-t-il dans leur analyse : « ils étaient conduits par une partie de la société qui avait particulièrement souffert d’une diminution de puissance et d’autorité due à la victoire complète du christianisme : les prêtres héréditaires »  (1977 : 28). On ne peut négliger cet enjeu dans l’étude de ces phénomènes : le conflit de pouvoir oppose plus particulièrement un groupe déterminé d’individus en jouissant aux "envahisseurs" qui tentent d'en imposer un autre reposant sur de nouvelles valeurs, avec des moyens différents et l'attrait de l'exotisme. Que dit Pilima sur ce point ? "Les missionnaires voulaient donner une autre croyance. Plus tard j'ai parlé avec eux, je les ai interrogés sur leur religion 517 ; j'ai vu que leur pensée et leurs actes étaient presque les mêmes". Il reconnaît donc le point sensible mais ensuite inverse les données du problème. Nous y reviendrons mais, dans la pensée wayana, donner "une autre croyance", c’est ne plus croire aux jolok, ou s’en tenir à distance, comme des chamanes, et abandonner la croyance à tëhetameimai 518...  C'est la fin d'une culture.
En ce qui concerne Pilima, son attitude est toujours guidée par les mêmes buts : actuellement, alors qu'il a cinquante ans et qu'il est considéré comme un grand chamane, il se met à apprendre les ëlemi, chants thérapeutiques, pendant que la biomédecine renforce sa position dans le secteur. Il apprend ou ré-apprend les chants d'initiation kalau que ne détiennent que quelques anciens 519, tout en réclamant la construction d'une école dans son village, le plus haut sur le fleuve, pour empêcher que les jeunes ne le quittent pour aller en aval à cause de la scolarité520. Tradition et modernisme, Pilima a l'art de mêler intelligemment les deux ; espérons que ses cadets seront aussi constructifs.
 
On pourrait croire que j'ai abandonné le thème du rêve afin de présenter un épisode significatif de l'histoire wayana récente. J'ai en fait simplement suivi le développement d'un [956] rêve cherchant, par le truchement d'une personne culturellement reconnue pour en faire cet usage, à changer l'ordre des choses : il fallait montrer, et essayer de comprendre comment les rêves, parfois, font le monde. Je postule que la phrase de Devereux  sur les Mohave est pertinente aussi chez les Wayana : « (le rêve) est le seul moyen légitime par lequel de nouveaux éléments peuvent être culturellement "naturalisés" » (1977 : 327) 521. Le culte introduit par Pilima rentre dans ce schéma : je n'affirmerai pas qu'il s'agit du seul mécanisme habituel par lequel un nouvel élément -invention, élément ou attitude emprunté, expérience subjective d'un individu...- acquiert la qualité d'un élément culturel et devient "culturellement naturalisé", mais c'est sans doute un mécanisme prévalent chez les Wayana. Je dirai plutôt que c'est le moyen principal par lequel un donné nouveau est socialisé, une expérience individuelle culturalisée. En tout cas on a là un élément qui entre dans le cadre d'une "épidémiologie des idées" chère à Sperber : le rêve du thérapeute indigène est, dans certaines cultures au moins, un processus de sélection en fonction duquel une infime partie des représentations mentales que les humains construisent deviennent des représentations culturelles partagées 522 (1982 : 42). J'espère avoir fourni quelques éléments qui, dans un cas particulier, montrent pourquoi « certaines représentations sont plus contagieuses que d'autres » (1996 : 71), et quels sont les facteurs qui conditionnent, en dernière instance, leur choix. 
On comprend mieux aussi pourquoi le rêve est un instrument, entre les mains des chamanes, à la fois d'adaptation et de résistance 523 : dans certains cas la révolte est une forme d'adaptation consistant à renouveler l'endogène pour éliminer un exogène perçu comme menaçant.
Je rappelle que les premiers mouvements messianiques décrits en Amérique du sud chez les Indiens eurent lieu au dix-septième siècle en territoire portugais, et Métraux pensait que des mouvements semblables avaient existé dans cette zone avant la conquête. Il est intéressant de constater qu'un prophétisme indien a eu lieu aussi tardivement en Guyane. Je [957] voudrais en quelques lignes le situer par rapport à la doctrine des autres "Messies indiens" auxquels Métraux a consacré des études et dont on peut retenir un certain nombre de caractères communs pour l'Amérique du sud au moins : 1) le messie est presque toujours un chamane 524 ; 2) on constate une recherche de l'immortalité, et parfois de la facilité (récoltes sans travail...) ; 3) le "paradis" est promis à court terme, sur terre et non après la mort ; 4) tous ces messianismes se basent sur la mythologie ; 5) tous les prophètes sont en contact avec dieu par le rêve ; 6) en général la fin du monde est annoncée ; 7) même s'ils ont existé avant la conquête, ce fut en situation de crise ; le contact les a développées mais non créés ; 8) les rites sont toujours accompagnés de danses et de chants ; 9) tous cherchent à résister, à préserver la "tradition" du contact en même temps, qu'ils innovent  : «   il est rare qu'un mouvement messianique, même s'il vise à recréer le passé, ne soit pas en même temps innovateur »  ([1931] 1967 : 38). On remarquera que le messianisme de Pilima se rapproche davantage de celui, datant des années 50, des Indiens amazoniens Tukana, où Métraux nous dit : « tous ces mouvements se sont conformés à un schéma unique : un adolescent, garçon ou fille, a une vision : les esprits l'entraînent dan leur pays et lui apprennent qu'un cataclysme va bientôt anéantir le monde : seuls les Tukana y échapperont moyennant certaines précautions. L'adolescent, de retour chez lui, communique aux siens... »  (id : 37). La majorité de ces messianismes reposent sur l'autorité à la fois du chamane et du rêve ; c'est la méta-réalité de ce dernier, et son accès permis au chamane, qui initient le projet dans tous les cas. Pereira de Queiroz rend bien compte de la nécessité de la conjonction de trois conditions pour qu’apparaisse un messianisme 525 : déchéance des liens sociaux, existence de mythes particuliers où catastrophes cosmiques et renaissance sont évoquées, et enfin d’une personnalité particulière qui veuille bien jouer le rôle de prophète ou de messie : «  si un messie ... ne se présente pas qui veuille assumer la direction du mouvement, la réaction prendra d’autres chemins » (1975 : 110-111).
Il faut relever les particularités du culte proposé par Pilima, et qui font son originalité sur ce fonds commun : 1) l'intervention d'un avion (ou hélicoptère), sans doute car il est plus tardif que les autres. Le "paradis" est ici placé au ciel [mais ce ciel est aussi une terre] ; 2) il n'y a pas eu colonisation par les Occidentaux mais contacts généralement aimables ; pas de violence dans les rapports, comme ce fut le cas dans les exemples cités par Métraux, ou les cas mélanésiens ; 3) les missionnaires furent présents, tardivement, sur la berge surinamienne du Maroni, mais ils étaient interdits d'installation côté français, ce qui veut dire que les Wayana, qui vivaient pour la plupart très en amont, n'étaient pas soumis à [958] un bombardement massif, à une domination ;  4) présence d'un raffinement certain, poussé jusqu'à la tentative de créer une écriture synthétique 526 ; 5) pas de migration prévue, pas de violence projetée : les conditions ne s'y prêtent pas. Cependant, si les gens ont massivement répondu à l'appel, ce n'est sans doute pas simplement par peur ou respect du jeune chamane : un certain malaise s'était vraisemblablement installé, et l'on peut penser qu'il n'était pas sans liens avec la relative proximité des missionnaires (qui pouvait être vécue comme menaçante) et avec les interdits que ces derniers véhiculaient par rapport aux principaux aspects de la culture wayana. Les Wayana étaient placés dans une situation de choix. Les points communs entre les deux "religions" sont la notion de fin du monde et, à l'opposé, la promesse d'une vie éternelle.  
Ce n'est pas l'avion qui rapproche le plus la tentative de Pilima des "cultes du cargo" mélanésiens, dont on sait par ailleurs qu'il s'agit d'une catégorie très hétérogène : c'est le rôle qu'y jouent le mythe et le rêve. Dans les deux cas on fait appel à des "médiateurs du sacré" qui utilisent le rêve, la transe ou la possession. Kilani précise l'essentiel, qui nous intéresse ici : 
 
	« Les rêves et les visions en Mélanésie participent d'une expérience "totale", celle de la société, du monde physique et du monde mystique ; ils surgissent comme des sources d'inspiration et comme des directives d'action. Mythes et rêves sont étroitement interdépendants, dans le sens où le contenu des rêves tend à s'incorporer et à nourrir le mythe, et qu'à son tour le contenu de ce dernier est repris dans le rêve... Grâce à la sanction collective, les rêves et les mythes fournissent ainsi une source continue de validation pour les nouvelles connaissances et innovations culturelles... Le sacré est producteur de nouveautés sociales  »  (1983 : 109).
 
C’est une autre façon d’aborder la notion d’ancrage qui se caractérise comme « un système d’accueil notionnel, un déjà-là pensé 527 »  (Jodelet, 1991 : 56).
Pour valider ces remarques et sortir du cadre du messianisme, j'utiliserai un autre exemple wayana d'onirisme créatif 528, offert par un pïjai : quelques mois plus tôt il avait dû s'incliner devant une maladie inconnue qui avait tué une fillette. Voici ce qu'il nous dit : "Dimanche dernier j'ai vu sur le fleuve, vers l'aval, le jolok qui a tué la fille de X cet été. Il [959] venait du Jari. Les chefs de mes jolok faisaient une réunion cette nuit là, alors je suis monté les voir. Ils m'ont montré ce jolok qui passait et qui tenait la fille de X dans ses bras. Il venait d'essayer d'attaquer une fille du village Z mais il l'a ratée.  Mes jolok m'ont dit que c'était un spécialiste de la gorge ; il flèche là, et c'est pour ça qu’on ne peut plus parler ni bouger. Alors mes jolok l'ont tué. Comme il était accompagné par un camarade, mes jolok ont obligé ce dernier à indiquer comment faire les soins si cette maladie revenait puis ils l'ont tué". Ici l'inconnu morbide est rêvé selon les catégories de la culture wayana. Reste à savoir si cette représentation va être culturalisée, c'est-à-dire reconnue de façon collective (mais pas nécessairement consensuelle). En tout cas on voit encore comment le rêve gère la nouveauté et génère l'innovation. Les propos de Burridge, parlant d’une société mélanésienne, résument le problème : « (dreams) are a normal technique for solving a problem or finding a way out of a dilemma »  (in Stephen M., 1979 : 6). Et ceci précisement n’est possible que parce que, effectivement, pour ces sociétés "le rêve est la réalité".
Ce qu’il m'importait de montrer, c'est comment, à travers le rêve des chamanes, les Wayana arrivent ou non à culturaliser 529 des représentations individuelles : on ne saurait mieux dire qu'ils reconnaissent aux pïjai le rôle de "traducteurs culturels" permettant d'accéder à l'inconnu grâce à un travail codifié de "wajanisation" dont le rêve fournit le support. En cela le groupe légitime le chamane comme sculpteur des frontières de son identité collective 530. Ce n'est donc pas, loin de là, le travail sur la maladie, le rôle de thérapeute, qui caractérise avant tout le chamane pour les Wayana : c'est son accès au monde du rêve dont le pouvoir thérapeutique n'est qu'une conséquence parmi d'autres. 
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Nous sommes bien conscient des limites de notre étude, et surtout des thèmes abordés trop superficiellement, comme les relations sociales ; aussi avons-nous bien précisé en introduction qu'il ne s'agit que d'un défrichement initial. Néanmoins nous pensons qu'il comporte peu de "blancs", proposant un tableau, synthétique il est vrai, mais général, de la personne wayana et de ce qui sert à la constituer. Pour finir nous voudrions revenir sur quelques points importants, avant de nous tourner vers l'origine de cette étude afin de montrer en quoi l'analyse de la personne est indispensable à celle des maladies et des médecines.
 
I - La personne chez les Wayana
 
Il n'est pas question de faire un résumé ; nous citerons simplement quelques-uns des éléments fondamentaux qui caractérisent la personne wayana ; ils viennent en complément de ceux qui ont déjà fait l'objet de notre attention dans la conclusion sur le corps, et que nous ne reprendrons pas ici.
 
 
I-1 quelques rappels généraux
 
 Pour les Wayana il ne fait aucun doute que la personne est pétrie de deux ensembles opposés : les qualités (ipok eitop tom) et les défauts (ipokela eitop tom). C'est la balance entre un certain nombre de composants (omole, wïpï, jëlukë) d'origine et de valeur différente qui va décider du caractère prépondérant, chez une personne bien identifiée, des uns ou des autres.
La vie terrestre est conditionnée par le statut du couple sang/omole, qui évolue au cours de l'existence. L'idéal, dans tous les cas, est d'avoir le plus d'omole possible, ou en tout cas de ressembler au modèle de l'individu débordant d'omole, d'énergie vitale positive ; ceux qui en manquent se rapprochent de la mort, de la maladie.  Il est impossible de séparer valeur physique et compétence intellectuelle et sociale ; une belle personne est tout cela à la fois.
La mort s'effectue en plusieurs étapes ; son étude a permis de montrer l'importance des os et d'accéder aux traces du cannibalisme ancien.
[962]
On a noté aussi que la personne ne peut s'analyser en dehors du temps et de l'espace qui sont les siens, qu'elle crée et qui la créent.
Sur le plan symbolique, certains couples d'opposition apparaissent particulièrement significatifs chez les Wayana : mâle/femelle, lié à droite/gauche, lui-même en relation avec haut/bas et surtout omole/jolok ; fort/faible couvre d'autres oppositions comme chaud/froid, clair/foncé, liquide/épais, dur/mou, doux/piquant ; intérieur/extérieur subsume les couples  famille/non famille, Indien/non Indien, sang/peau…  
Dans le même ordre d'idée on a repéré l'importance fondamentale, pour la pensée wayana, du thème de la chenille, lié à la transformation, et qui traverse tous les niveaux d'étude ; la dialectique enveloppement/pénétration, à partir du crachat notamment, est aussi une voie d'accés obligée à l'univers mental de cette société. La chenille est la figure la plus présente du mal, celle qui, tapie dans tous les recoins du monde terrestre, dans la moindre odeur douteuse, le plus léger interdit, est prête à manifester le brouillage des identités par le biais de la transformation.
 Le rôle de la croyance a été mis en évidence ; ainsi le monde entier est dangereux, le respect des règles permet d'échapper aux pièges qu'il tend partout ; il existe des liens permanents entre la personne et le monde végétal et animal. 
Enfin nous avons vu comment la personne est définie par l'ensemble des éléments du milieu où elle baigne, qu'il s'agisse des relations sociales (notion de personnage), des relations à l'environnement ou de celles avec le surnaturel.
 
I-2 bilan : le système de la personne wayana
 
Dégageons en quelques lignes les caractères généraux qui sont inhérents à la personne wayana, abordée comme un système et non en tant que notion.
La personne wayana est multiple : certains éléments sont strictement individuels (corps, akamatop, ëheheptëtop…), d'autres sont familiaux (wïpï…), d'autres sociaux (ëhet tïhle, place dans la famille et dans le groupe, âge…), d'autres dérivent du monde autre (omole, jëlukë…). Mais c'est bien, ainsi que nous l'avions noté en introduction, une "pluralité intégrée".
[963]
Son statut social, corporel, énergétique, est variable dans le temps. Incomplète à la naissance, elle trouve son apogée durant l'âge adulte, où elle combine une omole, un corps et d'autres attributs totalement développés, une productivité économique maximale, mais aussi l'union conjugale, une descendance et le plus grand pouvoir social. Car la personne complète est faite par et pour le monde : les courbes de l'omole et du sang sont superposables à celles des compétences et reflètent l'efficience économique, sociale et politique de la personne. A la fin de l'âge adulte, les composantes de la personne s'affaiblissent, et ce phénomène s'accompagne d'une tendance à leur dissociation, qui trouve son paroxysme avec la mort ; ce qui survit n'est pas la personne comme un tout mais les éléments qui la constituaient devenus indépendants : la personne ne connaît de complétude que durant l'existence corporelle.
On repère à plusieurs niveaux (corps, personnage…) des aspects politiques marqués. Par ailleurs sa dimension historique et évolutive est mise en évidence à maintes reprises.
La personne wayana n'est pas, comme le disait Leenhardt à propos de celle des Canaques, indifférenciée de son environnement : l'idée d'individualité est présente notamment à travers l'esthétique corporelle, la compétence physique, le don oratoire, des notions comme celle d'efficacité personnelle, de temps personnel… Malgré tout la marge de manoeuvre individuelle est restreinte, idéellement, dans la mesure où Kujuli est le grand régisseur de tout et de chacun.
Au total, on a une idée de la façon dont, chez les Wayana, le seul substrat matériel de la personne, le corps, est imprégné et modelé par les nombreux contacts nécessaires qu'il entretient avec le monde extérieur, en même temps qu'il contribue lui-même à leur donner sens et forme. Ce tissage étroit et en perpétuel remaniement de la chair, du social et de l'individuel, de l'économique et du politique, du passé et du présent, de l'homme et du cosmos constitue le système de la personne.
 
II - La personne en transition
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Nous avons mis en évidence, au moindre niveau, des changements dans la représentation et l'usage du corps chez les Wayana. Ils sont le produit de rapports de force.  Les normes de comportement changent (nous l'avons signalé  à propos de la pudeur entre autres), l'habitus change, une rationnalité nouvelle apparaît : tout cela est le signe que les [964] rapports entre les individus se modifient ; c'est l'orientation, la tendance de ces modifications, que nous avons schématisé en parlant, par exemple,  de "nouvel hédonisme" et de "nouvel individualisme".
Nous avions signalé, en conclusion de la première partie, le rôle prépondérant de l'école et de la biomédecine dans ces transformations affectant le corps. Mais, sans doute encore plus corrosif que les éléments formels est l'apprentissage d'un certain type de pensée, d'une rationnalité occidentale. Les jeunes Wayana critiquent le flou, l'imprécision des conceptions des anciens qui ne sont déjà plus capables, à leur avis, de répondre à des questions logiques et simples.... Ceci est rendu possible par l'émergence, récente et liée à la scolarisation, d'un groupe social bien identifié sous l'étiquette "les jeunes". Autrefois il était hors de question de mettre en doute la parole des adultes ; principalement car elle était la seule source de savoir intellectuel (mythe, conte...) et prolongeait celle des ancêtres ; mais aussi car l'économie (économie des pratiques, mode de production) d'alors la justifiait pleinement. Or de nouveaux besoins apparaissent, un nouveau système se met en place où la coutume est marginalisée, elle est décalée, ne peut amener de solution. Alors il leur faut transiger, adapter, composer et ce n’est pas facile : "les jeunes, nous, on sait à quoi sert le poumon -à respirer-, le cerveau -il donne la pensée-, mais pour la reproduction, on pense comme les anciens. On pense aussi que le coeur c'est la vie. Les jeunes pensent comme les vieux pour le sang : il faut qu'on mange bien et beaucoup pour être en bonne santé. Mais on croit que l'estomac joue le rôle le plus important" (A).
Ce qui éloigne aussi les jeunes de la tradition ce sont les privations qu'elle impose, les difficultés qu’elle requiert. Pour cela ils ne veulent plus être pïjai (c'est une des principales raisons citées pour expliquer la désaffection vis-à-vis de cette activité) ni passer l'initiation : on assiste à l'apparition d'un nouvel hédonisme chez les jeunes.
Par ailleurs un chamane signalait "qu'autrefois on faisait toujours ëtoimatpë, mais maintenant on le fait pas toujours car beaucoup de gens croient en dieu -ce pïjai fut un temps un chef de file des "convertis" et de ce fait faillit perdre ses pouvoirs chamaniques- et aussi car les jeunes ne veulent plus se venger". L'influence des missionnaires, bien que mineure, n'est pas négligeable. Nous avons vu comment ils essaient de substituer l'image d'un dieu moralisateur à celle d'une divinité trop éloignée pour s’intéresser aux affaires des hommes. Et ce dieu dit de ne pas danser, de ne pas chercher les filles, de ne pas croire aux jolok ... Bref de répudier tout ce qui fait l'armature de la tradition.
Cette étude nous a fourni des outils pour comprendre l'impact du changement : la perfection corporelle n'est plus l'élément primordial de capitalisation symbolique ; l'argent devient un besoin, la culture scolaire est un moyen d'y accéder... et la pénétration d'un [965] rationnalisme cartésien grâce à l'école jette un doute sur tout ce qui ne se voit pas, sur ce qui ne se compte pas ; quoi d'étonnant dès lors à ce que le pouvoir du chamane soit mis en doute, quand, de plus, la biomédecine est à diposition sans contraintes (économiques...) ? quoi d'étonnant à ce que les vêtements, qui couvrent le corps,  deviennent sous un certain aspect, plus importants que le corps lui-même ? quoi d'étonnant à ce que certains commencent à se détourner de la croyance aux jolok ou aux akuwalïnpë, donc au chamane, au profit d'une croyance en un Dieu qui ne punit que quelques fautes et qui pardonne quand on les commet ? quoi d'étonnant à ce que les Wayana commencent à ne plus respecter les nombreuses règles traditionnelles… Cette situation crée un profond désarroi dans leur société.
 
III - La notion de personne
dans la perspective de la maladie
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Il s'agit de revenir à ce qui nous a amené à changer l'orientation de notre recherche, à ce malaise intellectuel imprécis qui nous a fait quitté momentanément l'étude des maladies et des soins pour nous pencher sur celle de la personne. Ce malaise était lié, souvenons-nous, alors que l'étude du "système médical" wayana était presqu'achevée, à un sentiment d'incomplétude (voir II-3). Il nous semblait que nous avions démonté un mécanisme complexe, mais que nous ne disposions pas des codes permettant de le reconstituer, ou, pour le dire autrement, que nous avions en main les éléments d'un système dont nous ne comprenions pas véritablement le fonctionnement, comme quelqu'un qui sait bien qu'une voiture roule et peut même la conduire, mais qui ignore ce qu'il y a sous le capot. Qu'est-ce donc qui avait présidé à la constitution de ce système ? Dans quel esprit était-il utilisé ? Pourquoi fonctionnait-il ? Nos réponses à ces questions ne pouvaient être que partielles et conjecturelles. Nous avions alors fait l'hypothèse que l'étude du système de la personne permettrait de combler les carences. Il nous semble que nous détenons maintenant les clefs qui permettent de reconstituer l'ensemble et d'expliquer que, s'il fonctionne, cela n'a rien de magique. La partie de notre travail qui n'apparaît pas ici vise justement à suivre les fils que nous avons pu, tout au moins partiellement, isoler, et à voir comment ils se combinent, se tressent, quand survient la maladie. Encore faut-il poursuivre la démarche, saisir dans son entièreté la genèse des symptômes, leur place précise, leur combinaison ; comment se fabriquent les étiologies…  
[966]
Il nous semble qu'une approche holiste de la personne peut-être utile à l'approfondissement des concepts fondamentaux de l'anthropologie de la maladie, dont il n'y a pas lieu ici de dresser un tableau 531.
C'est à travers le problème de l'efficacité thérapeutique que nous avons choisi de démontrer l'importance heuristique de l'analyse du système de la personne. Nous procéderons pour cela en plusieurs étapes.
 
III-1 La personne comme réservoir de significations
 
Une mise au point, d'emblée, nous semble s'imposer. Un certain nombre d'auteurs ont insisté sur le fait que, d'une part, les « images (du corps) tracent un cadre à l'intérieur duquel se constitue essentiellement la cohésion des éléments anatomiques et physiologiques, mais aussi où s'exercent tous les scénarios possibles de l'aventure organique » (Durif-Bruckert, 1992 : 72), et, d'autre part, ce qui est complémentaire, que « la série des interprétations culturelles possibles du corps fonde la série des nombreuses médecines qui cherchent à soulager l'homme de ses maux... Les représentations du corps forment, à l'échelle du monde, une nébuleuse d'images nourrissant les interventions thérapeutiques les plus éparses » (Le Breton, 1995 : 58). Bref l'étude du corps permettrait, selon ces auteurs, de poser les bases non seulement de la pathologie mais aussi de la thérapeutique 532. Or, à la suite de notre travail, ces assertions ne nous apparaissent pas fausses, certes, mais très réductrices. Les "théories du corps" participent bien à la compréhension de la maladie et de la médecine, nous l'avons signalé nous-même en conclusion à la première partie, mais seulement dans la mesure où elles sont intégrées  à l'intérieur d'un système plus vaste qui est celui de la personne.
En effet, on ne doit pas tomber dans le piège ethnocentrique : parler de physiopathologie, ici, si l'on peut appeler ainsi l'ensemble des modalités explicatives de la maladie, c'est parler de physiopathologie de la personne, qui inclut mais dépasse le cadre du corps. Une des fonctions de la représentation de la personne est prospective : elle consiste à [967] mettre en place un réservoir de sens informant des pratiques capables de prévenir la maladie ou, quand celle-ci est là, de  l'expliquer et de trouver les bases d'une action contre elle. En ce sens on ne peut jamais parler de physiologie isolément : il s’agit toujours d’une physiopathologie dans le sens où elle tend vers une application, où elle est toujours intéressée, et elle nous parle de la personne : le sang, pour les Wayana, c'est l'omole ; le coeur, c'est ce qui part au ciel après la mort ; c'est l'absence d'omole, source d'énergie, qui explique l'asthénie et l'amaigrissement ; les convulsions sont expliquées par une sorte d'enveloppe invisible qui, à la suite de la rupture d'un interdit, prend possession de la personne… Le corps est le lieu d'expression nécessaire de l'évènement morbide, mais il ne permet pas à lui seul d'en rendre compte ni de décider du mode de soin. C'est un élément depuis longtemps acquis ; ainsi Gollnhofer et Sillans, parlant de la thérapie Ghetsogho, précisaient  : « dans ce schème collectif où sont codifiées, par un jeu de correspondances cosmo-socio-biologiques, toute la culture, la morale et la religion de la société, diagnostic et traitement, maladie et guérison constitue un jeu inconscient entre le groupe social, l'individu et le thérapeute... La physiologie n'étant expliquée que dans un contexte socio-religieux [c'est moi qui souligne]… » (1973 : 552 & 557). 
Cette physiopathologie de la personne se construit à la frontière interactive du corps (senti, perçu, vécu), du monde (visible et invisible) et de la culture : elle contribue à façonner cette dernière tout en lui empruntant son langage. La personne entretient avec l'environnement social, écologique et surnaturel  une relation dialectique : elle est le lieu où se réalise l'adaptation permanente entre la réalité évolutive du monde et les schèmes et pratiques qui gouvernent les comportements individuels. Le système de la personne,  en fin de compte, sert à apprivoiser le monde qui sans cesse met en danger  (ne serait-ce que de non sens) l'individu.
C'est pour cela, parce qu’aucune représentation de la personne n’est innocente, que leur analyse doit systématiquement accompagner une étude des maladies dans un contexte local.
 
III-2 La personne dans le champ de l'attente
 
Il ne suffit pas de la présence d'une réserve de significations et d'explications, encore faut-il qu'existe le besoin d'en faire usage, de l'actualiser ; de transformer cette virtualité en nécessité. Nous touchons là au phénomène de l'attente.
[968]
Avec ëtoimatpë (XIII-2) et tëhetameimai en particulier, puisque nous les avons largement abordés dans le cadre de cette thèse (mais il en est de même pour toute la pathologie), nous sommes en présence de faits similaires à ceux dont Mauss attribue l'étiologie à « l'effet physique chez l'individu de l'idée de mort suggérée par la collectivité » ([1926] 1985). Nous lui empruntons deux exemples : le premier, australien, où «  si un jeune... mange du gibier défendu... il tombe malade, et probablement se consume et meurt, poussant les cris de la créature en question » (id : 318), le second «  c'est surtout aux Samoa que les tabous violés se vengent. L'animal absorbé parle, agit à l'intérieur, détruit l'homme, le mange, et il meurt » (ibid : 324). Mauss remarque que « ces emprises totales des consciences individuelles [sont] engendrées dans le groupe et par le groupe. Les idées élaborées alors se maintiennent et se reproduisent dans l'individu sous cette pression permanente du groupe, de l'éducation. À la moindre occasion, elles déchaînent des ravages ou surexcitent des forces » (ibid : 315). Or ces faits d'attentes [c'est moi qui souligne] sont, précisément, de « ceux où la nature sociale rejoint très directement la nature biologique de l'homme » (ibid : 329) et constituent des « faits totaux » (ibid).
Mauss a insisté à plusieurs reprises sur l'"attente" conçue comme «  l'un des phénomènes de la sociologie les plus proches à la fois du psychique et du physiologique, et en même temps l'un des plus fréquents »  ([1924] 1985 : 307). Il la plaçait au fondement du social : « "je m'attends", c'est la définition même de tout acte de nature collective » ([1934] 1974 : 117). Mauss n'a cependant pas cherché à développer lui-même cet axe de recherche, se tournant dans un premier temps pour cela vers les psychologues, mais il a bien insisté sur son importance sociologique. Quelques années plus tard,  Lévy-Bruhl voit juste quand il remarque l'attente tapie, notamment dans le cas où, «  diffus dans l'atmosphère sociale, le soupçon de sorcellerie risque à tout instant de se condenser sur un individu qui n'en peut mai » ([1931] 1968 : 70). Il annonce les travaux d'Evans-Pritchard (1937) 533 et ceux, plus tardifs, de Augé, Bourdieu ou de Favret-Saada entre autres.
 S'appuyant sur l'oeuvre de Evans-Pritchard, Geertz avance que « c'est quand les attentes ordinaires ne sont pas remplies, quand l'homme zandé est confronté à des anomalies ou à des contradictions, que le cri de sorcellerie s'élève » (1986 : 100). Mais, contrairement à ce qu'il avance, les hommes ne colmatent pas « les digues des croyances [969] dont ils ont le plus besoin avec n'importe quelle boue qu'ils peuvent trouver » (id : 102). Bien des auteurs ont montré le contraire : pensons notamment à la notion d'idéo-logique de Augé, ou à celle d'habitus chez Bourdieu. Mais, à travers cette "attente ordinaire" Geertz met en évidence les deux aspects qui caractérisent la notion d'attente en général : d'une part il s'agit d'un phénomène dans le temps, d'autre part d'une référence à la normalité des choses (des "choses attendues", de celles qui ne vont pas "contre toute attente"…). On doit reconnaître que l'attente non-anxieuse 534 fonctionne comme mécanisme permanent, et ce dans toutes les sociétés. L'attente peut donc être conçue à double niveau : d'une part elle est simple prévision du résultat normal d'une action, d'autre part elle anticipe le défaut, et dans ce dernier cas elle est prête à mobiliser l'ensemble de la culture, soit un ensemble de formes qui peuvent déployer leurs potentialités ; elle est dynamique.
Il est évident que tout ce dont nous venons de parler dans cette thèse consacrée à la personne crée un champ d'attentes riche dont les potentialités couvrent une grande partie, sinon la totalité des expressions pathologiques que peut manifester le corps humain : ce champ est utilisé collectivement pour alimenter en symboles et représentations, pour doter de sens, la plupart des états pathologiques ; il ne fonctionne ni de manière mécanique, ni de façon absolue. C'est d'ailleurs là le rôle de l'attente, phénomène collectif de mise à disposition d'un réservoir de potentialités symboliques que tous et chacun pourront utiliser en fonction des "formes élémentaires de l'évènement". Et c'est la culture qui ensemence, au moyen de l'éducation au sens large, chaque être de ses espèces et variétés de façon que tous la reconnaissent de la même façon. On peut chercher à comprendre comment se transmet ce potentiel d'idées "préfabriquées", notamment avec le concept d'habitus 535, « système durable et transposable de schèmes de perception, d'appréciation et d'action qui résultent de l'institution du social dans les corps (ou dans les individus biologiques), et les champs, systèmes de relations objectives qui sont le produit de l'institution du social dans les choses » (1992 : 102), essentiel pour Bourdieu qui en fait le fondement du social et de la [970] culture 536, puisque c'est grâce à l'habitus que les agents sociaux agissent globalement de concert et pensent de même au sein d'un groupe déterminé 537. Il ne lui attribue pas un déterminisme rigoureux, les "ratés", les "dacalages" ne sont pas rares ; « l'habitus n'est ni nécessairement adapté, ni nécessairement cohérent. Il a des degrés d'intégration » (1997 : 190). 
Nous soutenons que c'est souvent l'attente qui est constructive, la crise ne faisant que lui proposer de nouveaux problèmes et le moyen de tester d'anciennes solutions. Toute société est ainsi engagée dans « une procédure de soupçon » permanente et automatique, inconsciente, dont nul n'est à l'abri, et elle fera usage de tout élément qui fait justement ou peut faire "monter la tension" : bagarre, jalousie, envie... pour alimenter ses réponses futures ; on peut presqu'affirmer que chez les Wayana, en l'absence de toute crise, il serait possible de déterminer à l'avance, intellectuellement et comme par anticipation, le responsable d'un évènement hypothètique survenant chez tel individu bien identifié : mais cela demande une connaissance profonde des jeux sociaux en cours. Nous verrons précisément que c'est à ce genre de questions que le chamane  peut répondre, grâce aussi à l'investiture d'un "magistère" 538. 
Par ailleurs, on retrouve à l'échelle de la personne, ce que nous avions noté à propos du corps : une certaine spécialisation du savoir. Là encore, sans détenir le monopole, il est admis que le pïjai est celui qui en sait le plus, grâce à ses pouvoirs : il voit à l'intérieur du corps, il voit l'invisible, aussi bien l'omole que les jolok ou akuwalïnpë, il peut aller voir dans la terre du dessous ou dans celle du dessus, bref il dispose d'un pouvoir de connaissance inégalable. Le chamane peut être défini, avant tout, comme le spécialiste du système la personne dont il maîtrise les arcanes. Il est donc bien normal qu'on lui confie le sort des malades. Mais avant d'en arriver là, on expérimente les limites du savoir non spécialisé ; notamment en recourant à des explications profanes et plus ou moins bénignes dont tëhetameimai fait partie. Le statut des composants de la personne impliqués dans telle maladie particulière va donc jouer un rôle dans le choix du mode de traitement.
[971]
Pour revenir aux Wayana, la maladie ou le trouble physique sont intégrés dans le système des attentes, système qui impose d'anticiper des solutions ; la pathologie permet de cristalliser un certains nombre d'attentes bien définies, et ce sont elles que nous avons cherché jusqu'ici à mettre en place : tout ce qui précède peut se résumer à une mise en perspective du système des attentes 539 wayana, qui ne concerne pas exclusivement le problème de la maladie, mais aussi bien la religion ou le politique par exemple. 
La maladie introduit une crise dans l'attente conçue comme «  état de tension populaire » ([1924] 1985 : 308), et l'on considérera comme médecine tout ce qui vise à résoudre cette crise et à ramener un état de tension acceptable. Partant de l'attente comme moyen d'actualiser et de trouver de nouvelles réponses à des phénomènes nouveaux, on peut proposer un schéma simple : (attente ---> évènement convenu/crise ---> résolution de la crise ---> attente ---> problème nouveau/crise ---> non résolution de la crise ou résolution imparfaite (et ressentie comme telle - au moins par certains ; chamanes...ceux qui ont en charge la "santé au sens large du groupe-) par un moyen traditionnel ---> attente dont la tension permet de découvrir un moyen adapté de répondre au nouveau problème au cas où il se présente à nouveau ---> nouveau problème 2 --->... On voit ainsi comment peut s'adapter, s'enrichir le patrimoine intellectuel, c'est à dire l'ensemble des réponses aux problèmes posés à une société donnée : on met en exergue son aspect dialectique, historique.
Pour ces raisons, il nous semble plus exact de parler, pour paraphraser Mauss, de "l'effet physique de l'idée de maladie". Car c'est bien de cela qu'il est question : la maladie préexiste à l'état de santé, elle est présente en chacun de nous bien avant que ne nous arrive le plus petit inconvénient d'ordre physique 540 ; la société a pris soin de nous constituer non seulement un arsenal de sens, mais aussi une connaissance symbolique et pratique de la maladie en particulier, ou plutôt des maladies. Ce n'est qu'à cette condition que l'attente peut fonctionner comme ressort de l'attribution de symboles, de sens. Chacun connaît ou apprend à connaître le répertoire des maladies et des étiologies, à la fois symboliquement et pratiquement par les exemples qu'il en a. Il s'agit d'un véritable savoir naturaliste, au même titre que celui de la flore ou de la faune.  
Remarquons que nous rejoignons là les travaux des psychologues sociaux, ou des socio-psychologues, et particulièrement à travers l'étude de la représentation sociale qui [972] « s'élabore selon deux processus fondamentaux : l'objectivation et l'ancrage » (S. Moscovici, 1961 : 107). Sans vouloir entrer dans les méandres d'analyses aussi riches, je me bornerai à une citation fort stimulante pour notre propos, et qui laisse entrevoir de fructueux développements. Selon D. Jodelet, l'ancrage 
 
	« intervient en amont et en aval de la formation des représentations, en assurant leur incorporation dans le social. En amont, l'ancrage enracine la représentation et son objet dans un réseau de significations qui permet de les situer en regard des valeurs sociales et de leur donner cohérence. Mais, à ce niveau, l'ancrage joue un rôle décisif en ce qu'il réalise leur inscription dans un système d'accueil notionnel, un déjà-là pensé. Par un travail de la mémoire, la pensée constituante s'appuie sur une pensée constituée pour ranger la nouveauté dans des cadres anciens, dans le déjà connu. En aval de la formation représentative… La "naturalisation" des notions leur donne valeur de réalités concrètes directement lisibles et utilisables dans l'action sur le monde et les autres » (1989 : 56).
 
Mais, au fond, ce système d'attentes, n'est-il pas celui de la personne ? La personne tisse ensemble l'individu et le monde (social, écologique…) et constitue entre eux un potentiel de virtualités culturellement pensables que l'évènement (économique, politique, pathologique…) actualisera : ainsi, « en perdant son masque d'Absurde et, en prenant un sens, le malheur passe de l'incontrôlable à l'accessible, et peut alors naître l'espoir » (Benoist, 1993 : 204).
 
 
III-3 le problème de l'efficacité
 
L'attente ne fonctionne pas seulement comme anticipation du désordre ; elle est aussi à l'origine du rétablissement de l'ordre, comme nous venons de le montrer. 
J. Benoist s'est longuement penché, d'un point de vue anthropologique et pragmatique, sur le problème de l'efficacité en médecine (notamment 1981, 1986, 1987, 1990, 1993). À travers ses textes, il rappelle un certain nombre d'évidences. Notamment que la question de l'efficacité « sous-tend toute réflexion sur les médecines du monde » (1986 : 1) :  c'est la recherche de l'efficacité qui fonde la médecine, et il y a efficacité quand on obtient un résultat conforme à une intention ; dans toutes les sociétés et à toutes les époques il y a eu des médecins réputés et des malades satisfaits (1990). Par ailleurs, toute maladie est à la fois un vécu, une représentation (illness) et un état (disease) ; mais aussi « l'unité que vit le malade exige face à lui une conception unitaire dans la prise en charge du [973] mal…  » (id : 10). Benoist juge que ne pas tenir compte du traitement de la représentation et se cantonner au traitement de l'état 541, comme le fait la biomédecine, c'est esquiver l'essentiel, ce sur quoi justement les thérapeutes traditionnels sont efficaces. La maladie est vécue comme une unité, même si elle est à la fois un état et une représentation, et c'est de façon globale que doit répondre le thérapeute ; or le biomédecin a appris à faire un choix et à ne sélectionner que ce qui compose l'état de la maladie. Il est donc normal que les malades se tournent vers d'autres soignants qui, eux, sont capables d'apporter une réponse au vécu, à la représentation (1990).
Mais alors, s'interroge l'auteur, où se place l'efficacité en médecine ? [c'est moi qui souligne], puisqu'on peut affirmer qu'un traitement traditionnel est presque toujours vécu comme efficace. Et il propose des éléments de réponse :  « plus que l'efficacité d'une action, ne devons-nous pas chercher l'efficacité de la réponse à une demande ? Demande qui ne dissocie pas l'organique, le psychologique ou le sociologique, mais qui, dans chaque cas, les combine en proportion et sous des formes différentes » (1986 : 8). En vérité, croire que toute guérison est la conséquence d'un traitement est une réalité sociale et non médicale. Le malade quant à lui présente une demande et reçoit une réponse : nous n'avons, du point de vue anthropologique,  pas à évaluer l'efficacité d'une action mais l'efficacité d'une réponse à une demande 542. Finalement « le vrai territoire de toute médecine n'est pas la maladie conçue scientifiquement, c'est la demande de tous ceux qui se vivent comme malades » (1990 : 33) ; encore la maladie n'est-elle qu'un des visage du malheur. Dans ce cas, l'anthropologue placé devant ce problème doit se poser la question de « l'efficacité du non-efficace ». 
Ainsi, les racines de la demande plongent dans le coeur de la mentalité ; et la comprendre n'est rien d'autre que tenter de comprendre cette dernière, ce à quoi nous nous sommes attaché. Il fallait, à notre avis, et c'est le pré-supposé de cette thèse, remonter plus en amont, là où se fabriquent les schèmes qui gouvernent la pensée, pensée de la personne, personne dans son état habituel ou en crise. La maladie n'est pas originelle, elle est le [974] produit d'une élaboration culturelle et sociale complexe ; la prendre pour point de départ pour comprendre l'efficacité des médecines ne pouvait permettre d'atteindre ce but. 
L'anthropologie de la maladie n'est qu'une façon d'aborder l'anthropologie générale ; et cette dernière fournit des instruments d'analyse pour comprendre l'efficacité. Ainsi, pour Bourdieu : 
 
	« LA force symbolique, celle d'un discours performatif et, en particulier, d'un ordre, est une forme de pouvoir qui s'exerce en particulier sur les corps, directement, et comme par magie, en dehors de toute contrainte physique ; mais la magie n'opère qu'en s'appuyant sur des dispositions préalablement constituées, qu'elle "déclenche" comme des ressorts [c'est moi qui souligne]… Elle trouve ses conditions de possibilités, et sa contre-partie économique (au sens élargi du mot), dans l'immense travail préalable qui est nécessaire pour opérer une transformation durable des corps et produire les dispositions permanentes que l'action symbolique réveille et réactive (Cette action transformatrice est d'autant plus puissante qu'elle s'exerce, pour l'essentiel, de manière invisible et insidieuse, au travers de la familiarisation avec un monde physique symboliquement structuré et à travers l'expérience précoce et prolongée d'interactions habitées par les structures de domination). Produit de l'incorporation d'une structure sociale sous la forme d'une disposition quasi naturelle, souvent dotée de toutes les apprences de l'innéité, l'habitus est la vis insita, l'énergie potentielle, la force dormante, d'où la violence symbolique, et en particulier celle qui s'exerce à travers tous les performatifs, tire sa mytérieuse efficacité. Il est aussi au principe de cette forme particulière d'efficacité symbolique, l'influence [c'est moi qui souligne] (d'une personne, d'une pensée…)… » (1997 : 202). 
 
Bourdieu souligne nettement l'indissociabilité de l'attente et de l'efficacité.  Remarquons que nous ne sommes pas loin de Mauss pour qui l'attente est «  un de ces faits où l'émotion, la perception, et plus précisément le mouvement et l'état du corps conditionnent directement l'état social et sont conditionnés par lui » ([1924] 1985 : 307) ; autrement dit elle créé les conditions de l'interaction socio-biologique.
Mais « l'efficacité du non efficace est présente aussi, malgré des différences entre ces auteurs, dans la pensée de Augé, avec la notion de formes élémentaires de l'événement 543, et surtout celle d'idéo-logique déjà abordée. L'existence sociale a un caractère idéologique car ce qui en relève, ses productions « promues simultanément à l'existence intellectuelle et à l'existence sociale, simultanément théoriques et pratiques, elles s'appréhendent à la fois, par des chaînes syntaxiques qui les articulent les unes aux autres dans une société donnée, comme rapports de sens, rapports d'efficacité et rapports de pouvoir » (1977 : 75).
[975]
Le système de la personne (dont les maladies et les soins font partie intégrante, de même que tout malheur et ses traitements) dans sa pleine extension constitue un véritable "montage" susceptible de répondre à la plupart des situations.
Nous disposons maintenant de tous les éléments qui permettent de mettre en place les bases de la médecine wayana. Nous ne disons pas de comprendre, mais bien de constituer : l'anthropologie du système de la personne fonde l'anthropologie de la maladie selon un processus dialectique ; et l'on confirme encore l'impossibilité logique, sinon méthodologique, d'aborder séparément ces objets, comme cela se pratique encore si souvent. Dans notre cas comment réellement analyser la maladie et les soins si l'on n'a pas explicité, par exemple,  les détails du concept d'omole et si l'on n'a pas vu que toute la vie du Wayana tend (devrait tendre ?) vers une sorte de perfection physique et morale qui lui permet notamment d'accumuler un capital symbolique donc un pouvoir social ? Si l’on a pas, à travers le travail de décryptage que nous avons mené, montré, au coeur de la pensée wayana, cet idéal de jeunesse éternelle qui se répète sous des aspects divers et des formes symboliques nombreuses ?
Après ce long cheminement, il nous semble possible de saisir les choses "du point de vue  de l'indigène" (Geertz, 1986 544) et, partant, d'éliminer tout ce qu'il y a de magique dans la médecine traditionnelle. Car, au bout du compte, l'emploi même du terme "magique" est simplement un aveu d'ignorance : pour l'indigène notre médecine est aussi "magique" car les éléments desquels elle participe lui échappe.
 
III-4 La personne dans le cadre
d'une théorie générale de la maladie
 
Nous disposons de suffisamment d'éléments pour tenter, même si c'est anticiper sur nos publications futures, de poser les bases d'une « théorie politique des pouvoirs pathogènes » (B. Albert, 1988 : 88) à la fois proche et différente de celle qu'a dégagée B. Albert  dans sa riche étude des « mécanismes de résistance symbolique qu'oppose la société yanomam, encore relativement autonome, à l'effraction de l'historicité induite par son articulation progressive à la frontière "blanche" » (id : 110). Considérons bien qu'il ne s'agit là que de jalons.
 [976]
1 - Les relations sociales sont potentiellement génératrices de deux type d'affections qui concernent généralement un adulte en bonne santé jusque là. 
- l'atteinte par jolok pïle (fléche invisible expédiée par un chamane soit directement soit par l'intermédiaire d'un jolok) caractérise une agression émanant d'étrangers à l'ethnie, classés dans la catégorie wekï tapek (cf schéma p ?), qui sont avant tout les Indiens d'un autre fleuve. Elle peut être considérée, au niveau du lexique, de la symptomatologie ou de la pensée, comme un substitut des guerres d'autrefois et oppose les anciens protagonistes (Blancs et Boni, sauf exception, en sont exclus). 
- par ailleurs, un conflit inter-ethnique entre familles ou entre individus (concernant des wekï hapon) s'exprime quant à lui de préférence par l'empoisonnement, qu'il soit direct ou indirect (empoisonnement magique 545 par hemït ou ëlemi). 
Signalons toutefois que certains atteintes par jolok pïle peuvent être le fait des jolok eux-mêmes, agissant pour leur propre compte, ou encore de personnes de l'ethnie qui ont été sur un autre fleuve trouver un chamane qui réalise leur vengeance.
2 - Les épidémies sont liées principalement au passage d'étrangers, et principalement de Blancs. Elles consistent plutôt en une pollution qu'en une agression, contrairement à l'atteinte par jolok pïle ou empoisonnement.  Tout le monde est atteint. Une variante attribue des épidémies d'éruptions (rougeole et varicelle principalement) à un chamane défunt précis qui était couvert de boutons.                                                                                 
3 - Le vol de l'omole dénonce plutôt un problème de relation aux ancêtres ; il atteint préférentiellement l'enfant ou une personne vulnérable, fragilisée par une maladie, et peut notamment compliquer l'atteinte par jolok pïle. Mais l'omole peut aussi être subtilisée par un chamane du groupe, ou encore par un jolok animal pour son propre compte. L'akuwalïnpë intervient aussi, quoi que rarement, dans les relations interpersonnelles à l'intérieur du cercle de la famille, par exemple lorsqu'on bat un enfant. 
4 - Les maladies par rupture d'interdit (tëhetameimai) enfin mettent en jeu la relation à l'environnement et à la règle, et ce sont surtout les enfants  qui en font les frais.
Quoiqu'il en soit il nous semble possible d'établir une relation métaphorique entre le type de relation mis en cause et la symptomatologie : l'agression inter-ethnique est signée par la douleur (du jolok pïle) qui évoque le perçage par flèche ou lance lors de la guerre ; les [977] relations conflictuelles à l'intérieur du groupe s'expriment par le pourrissement ; les ancêtres se manifestent par l'amaigrissement, la fatigue et la fièvre ; enfin un dysfonctionnement des relations homme/milieu fait intervenir la transformation, où le(s) symptôme(s) est transitoire et évoluant le plus souvent par crises : l'archétype en est lëwë. 
Il faut voir aussi que les affections jolok pïle entrent en conflit avec l'omole (froid, douleur, faiblesse) alors que les maladies tëhetameimai ne font qu'exercer une emprise momentanée sur elle (transformations partielle épisodique, possession) et celles par akuwalïnpë, qui régissent les relations aux ancêtres, correspondent à son enlèvement : elles provoquent donc faiblesse et froid (fièvre) mais pas de douleur car il n'y a pas pénétration et conflit.  Tout se passe comme si l'ennemi extérieur agressait brutalement par perçage, les "voisins" infligeaient le lent pourrissement, la nature modifiait, et les ancêtres de la famille s'appropriaient.
On peut aussi distinguer entre l'aigu (jolok pïle, empoisonnement direct) qui évoque le meurtre, et le chronique : ce dernier peut être aggravatif (empoisonnement indirect) ou transitoire mais récurrent (tëhetameimai). 
L'âge est un facteur différenciateur entre les affections. Tëhetameimai caractérise les maladies infantiles 546 ; en effet, il est assez rare, par rapport aux adultes, qu’un enfant soit fléché. On peut expliquer cela par le fait qu'à cet âge le petit n’est pas encore entré dans le cercle des conflits qui caractérise la communication entre adultes. On évoque d’emblée, dans le cas de maladies infantiles, tëhetameimai ou, selon le cas, tëtamolekai puisque ces deux ensembles d'affections caractérisent la carence en omole ou plus précisément, nous l’avons dit, de la fragilité de la cohésion omole/chair dont elles sont en quelque sorte la complication logique. Et quand un enfant est fléché c’est le plus souvent un des parents qu’on visait, il s’agit donc d’un "ratage" (très fréquent, à en croire les Wayana, en matière de jolok pïle) 547.
On peut également relier le type d'atteinte au type de traitement. Tëhetameimai est une catégorie d'affections ou de menaces visant à régir le respect des règles (données par Kujuli), c'est-à-dire les relations avec la nature et sa composante sur-naturelle, contrairement aux affections "jolok pïle", menace qui régit les relations entre individus ou entre groupes. On remarque de suite que le domaine de la règle et celui des relations inter-ethniques [978] sont confiés au monde profane, alors que l'équilibre entre groupes et la relation aux défunts sont placés entre les mains de la sur-nature et du chamane : on fera appel à la sur-nature par l'intermédiaire du chamane, pour régler les problèmes de relations sociales, alors que les relations avec la règle, avec la loi, les relations homme-milieu dépendent de traitements populaires par les simples et surtout par le renforcement du restect de la règle. 
La fièvre quant à elle est un symptôme "transversal" que l'on retrouve dans toute pathologie qui a acquis une certaine gravité, ainsi qu'une maladie à part entière en rapport avec le vent et le froid. 
 
Dans le tableau qui suit (n° 37) nous ne présentons que les liens les plus fréquemment attestés. Nous sommes ici en présence de l'« étiologie constante » que S. Fainzang définit comme « composée de catégories disponibles, utilisables comme modèles explicatifs » (1986 : 84).
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	type d'atteinte préférentielle	manifestation	mode évolutif	personnes préférentiellement concernées	thérapeute préferentiel
	conflit 
inter-ethnique
	jolok pïle	douleur	soudain/aigu	adulte	chamane
	conflit 
intra-ethnique
	empoisonnement direct
empoisonnement indirect
	troubles digestifs 
 
pourrissement
	soudain/aigu
 
chronique
	adulte
 
"    "
	ëlemi
 
ëlemi

	manifestation des défunts	vol de l'âme	asthénie, amaigrissement	rapide/chronique	enfant, adulte fragilisé, 	chamane
	infraction à la règle/relation à l'environnement	tëhetameimai	reproduction d'un caractère	rapide/récurrent	enfant	profane
	pollution par les Occidentaux	épidémie	toux surtout
fièvre
éruptions 
	rapide/aigu	tout le monde	chamane

 
Voilà en tout cas un canevas, dont tous les éléments sont empruntés à la notion de personne telle que nous l'avons abordée,  à partir duquel réfléchir pour aborder le domaine de la pathologie et du symptôme. Encore ne faut-il pas postuler une relation mécanique entre les éléments que j'ai mentionnés, mais une relation de probabilité qui peut toujours, dans des cas particuliers et en fonction de l'évolution, solliciter une autre étiologie. Le tableau ne [979] doit pas par conséquent laisser entendre que les liens sont univoques ; il ne présente que les plus fréquentes des associations. Ainsi les défunts peuvent ils aussi se manifester par des troubles digestifs si, pendant la nuit, ils ont essayé de manger dans la marmite familiale restée ouverte ; ils peuvent encore provoquer la frayeur et la mort instantanée… Le jolok pïle peut toucher un enfant, avons-nous dit…
 
Du questionnement sur la maladie à la plongée dans le système de la personne, cette longue démarche permet de vérifier que le système de la maladie est bien enchassé dans celui de la personne, ainsi que nous en avions fait l'hypothèse.
 
[980]
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P (père) ; M (mère) ; Fr (frère) ; E (époux) ; So (soeur) ; Ee (épouse) ; Gp (grand-père) ; Gm (grand-mère) ; Fs (fils).
Au quotidien, Aimawale appelle :
 
P : papak.
M : mamak.
FrM qui est le chef du village : konko.
FrM n'habitant pas le village,  venant parfois en visite, mais dont Aima se sent plus proche : il l'appelle konko, et parfois même de son akamatop.
MM : kuni.
FrMM : tamo.
FrP : japo. Quant à celui-ci, il appelle Aima et ses frères et soeurs japo ; étant plus âgé que le père d'Aima, il l'appelle aimo ou Jolanta jumï. (Père de Jolanta, qui est le nom français de la soeur aînée d'Aima).
ESo : Kindijumï (père de Kindi, fille de la soeur aînée d'Aima) ; il s'agit de l'époux de sa soeur aînée et les familles sont fort éloignées. Il pourrait aussi l'appeler mëhale, mais toujours avec une voix pointue.
ESo : kono ; il s'agit de l'époux de la soeur cadette, et sa famille est alliée, puisque c'est un cousin croisé kono : donc il garde l'appellation antérieure.
FsFrM : kono ; mais quand ils seront plus âgés ils ne s'appelleront plus kono mais "père de" un de leurs enfants respectifs.
ESoP : konko (pour ne pas dire son nom), mais il évite de lui parler.
EeFrM : ëwotpë (pour ne pas utiliser son nom), mais il évite de lui parler.
MEe : mamak avec voix timide (son époux était frère du père à Aima).
GpEe : tamo ; mais il ne lui parle que par l'intermédiaire de son épouse.
SoP : ëwotpë, et elle appelle Aima ïpatum ; elle appelle la soeur d'Aima ëlimo.
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La plupart des recueils et identifications ont été réalisés avant mon arrivée par Mr Moretti, ethnopharmacologue à l'ORSTOM en poste à Cayenne ; je les ai recopié dans les fichiers du laboratoire de botanique, et Mr Moretti m'a autorisé a en faire usage. Pour les recueils que j'ai réalisé moi-même, le nom vernaculaire est suivi de (p), personnel, et les identifications ont été faites aimablement par Mr J.J. de Granville, de l'ORSTOM Cayenne 548. P. Grenand et M.F. Prévost ont eu la gentillesse de de bien vouloir réviser le corpus en fonction des nouvelles classifications ; le premier l'a en outre enrichi à partir de ses propres recherches, et dans ce cas les noms vernaculaires sont suivis de la mention  (g), et de celles de son épouse, indiquées par la mention (f) ; d'autres précèdent la lettre (h) car la détermination émane du DEA de V. Hirtzel (1997 : 206-207). La diversité des personnes ayant contribué à cette flore explique qu'un certain nombre de termes ne correspondent pas exactement à la phonie wayana ; cela peut entraîner quelques distorsions mineures et facilement repérables (ainsi il est fort probable que ejoi tamït et joi tamït - litt. "le tabac du lézard joj - soit une seule plante pour les Wayana, bien qu'elle désigne deux atéraceae). Pour cette version, je n'ai pas voulu apporter de modifications.
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	nom wayana	famille	espece
	? (pour les soins du sang)	violaceae	Paypayrola sp.
	Aawa	burseraceae	Protium sagotianum  March.
	Aawatiku	myrtaceae	Psidium sp.
	Ahnep (g)	papilionaceae	Arachis hypogaea L.
	Ahnepïimë (p)	papilionaceae	Desmodium incanum (Swartz) DC.
	Aipawaï	caesalpiniaceae	Swartzia sp.
	Aipawaï	apocynaceae	Aspidosperma excelsum Benth & 
A. spruceanum Benth. ex. Muell. Arg.

	Ajawaimë	anacardiaceae	Tapirira guianensis Aubl.
	Akajhu	rubiaceae	Psychotria colorata (Willd) Muell. Arg. & P. pœppigiana Muell. Arg.
	Akajot	melastomataceae	Mouriri grandiflora DC.
	Akalali	meliaceae 	Trichilia sp.
	Akayimë	anacardiaceae	Loxopterygium sagotii JD. Hook.
	Akulieu	sapindaceae 	Serjania paucidentata DC.
	Akulituma (g)	sterculiaceae	Herrania kanukuensis R.E. Schultes
	Akutïimë	arecaceae 	Desmoncus sp.
	Alakouele	burseraceae	Protium sp.
	Alakusili  (g) 	burseraceae	Protium cf. aracouchini  (Aubl.) March.
	Alaone	bignoniaceae	Tabebuia serratifolia  (Vahl) Nichols.
	Alapalï	caesalpiniaceae	Tachigali paniculata Aubl.
	Alaule	arecaceae	Bactris maraja Mart.
	Alawata uhmot	mimosaceae	cf. Enterolobium schomburgkii  Benth.
	Alawata pupot (f)	mimosaceae	Inga disticha Benth.
	Alacsatibri	clusiaceae	cf. Vismia sp.
	Alewe	araceae 	Dieffenbachia seguine (Jacq.) Schott
	Alewon (p)	melastomataceae	Clidemia cf. conglomerata DC.
	Aliamëlë	papilionaceae	Andira coriacea  Pulle
	Alimihmo	combretaceae	Buchenavia macrophylla Eichl.
	Alimijaop (g)	mimosaceae	Pseudopiptadenia suaveolens (Miq.) Grimes & Parkia sp.
	Alisate	zingiberaceae 	Hedychium coronarium J. Koenig
	Alumasiwehepu 
ou manatkasi epit (p)
	apocynaceae	Odontadenia cf. nitida (Vahl) Muell. Arg.
	Amahë (Amalahë)	arecaceae 	Bactris oligocarpa Barb. Rodr. & Trail
	Amakui	apocynaceae	Aspidosperma album (Vahl) Benoist ex Pichon
	Amiman	marcgraviaceae	Marcgravia coriacea Vahl
	Anekëlë	mimosaceae	Inga nobilis Willd.
	Apulukun	mimosaceae	Inga alba (Swartz) Willd. 
& I. bourgoni (Aubl) DC. 
&  I. pezizifera Benth.

	Asi (g)	solanaceae	Capsicum frutescens L.
	Asikala (g)	cucurbitaceae	Cucurbita pepo L.
	Asikalu (g)	poaceae	Saccharum officinarum L.
	Asïkune	papilionaceae	Tephrosia sinapou (Bucholz) A. Chevalier
	Asisi (f)	rubiaceae	Posoqueria longiflora Aubl.
	Asuwa (f)	rutaceae	Citrus hystrix DC
	Atuku (f)	annonaceae	Annona muricata L. f
	Awala	arecaceae	Astrocaryum vulgare Mart.
	Awawapana	pontederiaceae	Eichhornia crassipes (Mart.) Solms-Laubach
	Awayot	burseraceae	Protium heptaphyllum (Aubl.) March.
	Ëhëule	loranthaceae	 ?
	Ehnai (g)	poaceae	Zea mays L.
	[985]	 
	 

	Ejoi tamit	asteraceae	Erigeron laevigatus Rich.
	Ëkëjïimë epit (p)	zingiberaceae	Renealmia guianensis Maas
	Ëkëimïtpë (f) 	araceae	Xanthosoma violaceum Schott
	Ëkepïimë	rubiaceae 	Duroia cf. eriopila L. f. & 
Capirona decorticans Spruce

	Elekesi	caesalpiniaceae	Macrolobium acaciifolium (Benth.) Benth.
	Ëlukë epit (p)	verbenaceae	Lippia alba (Mill.) N.E. Brown
	Ëlukëju	menispermaceae	Orthomene schomburgkïï (Miers) Barneby & Krukoff
	Ëlukëju (p)	onagraceae	Ludwigia erecta (L.) Hara
& Ludwigia leptocarpa (Nutt.) Hara

	Ëmëli (p)	bignoniaceae	 ? = Talama
	Eöhuwaliliu	lythraceae	Cuphea carthagenensis (Jacq.) Mac Bride
	Epalai, Ëpalai	rubiaceae 	Chimarrhis turbinata DC.
	Epalai (cf Aipawai)	apocynaceae	Aspidosperma sp.
	Epkui	orchidaceae	Vanilla sp.
	Ëtojana pokan	euphorbiaceae	Mabea pulcherrima Muell. Arg.
	Ëtpa panalet	rubiaceae	Uncaria guianensis (Aubl.) Gmelin
	Ëtpamephaku	flacourtiaceae	Casearia combaymensis Tul.
	Ëtpamephaku	solanaceae 	Brunfelsia guianensis Benth.
	Etuwe (g)	tiliaceae	Lühea speciosa Willd.
	Ëwëtüme	commelinaceae	Commelina diffusa Burm. f.
	Ëwokpokan	annonaceae	Unonopsis guatterioides (A.DC.) R.E. Fries
	Ëwokwete puluimë	rubiaceae 	Posoqueria sp.
	Haka	papilionaceae	Andira surinamensis (Benth.) Splitg. ex. Amshoff
	Hali Hali	papilionaceae ;	Lonchocarpus chrysophyllus Kleinh.
	Halihalime	papilionaceae	Lonchocorpus spruceanus Benth.
	Halikuli (g) 	arecaceae	Syagrus inajai (Spruce) Becc.
	Halikwana	moraceae	Ficus pertusa L. f.
	Hemït (g)	araceae	Caladium spp.
	Hiwokwoknakamatpi	hippocrateaceae	Hippocratea sp.
	Holokotpë	acanthaceae	Justicia secunda Vahl
	Isoime watkï	euphorbiaceae	Mabea taquari Aubl. 
	Ilak epit	violaceae 	 ?
	Ilakiptë (f) 	mimosaceae	Inga capitata Desv.
	Iliwa (f)	annonaceae	Annona densicoma Mart.
	Iliwaimë	annonaceae	Ephedranthus guianensis R.E. Fries & Duguetia calycina R. Benoist & Annona hypoglauca Mart.
	Inuuman (f) 	caryocaraceae	Caryocar glabrum (Aubl.) Pers.
	Ituale	ochnaceae	Ouratea sp.
	Itukujen	clusiaceae	Tovomita sp.
	Jalëkë	monimiaceae	Siparuna guianensis Aubl.
	Jawala	arecaceae 	Astrocaryum jauari Mart.
	Jawijale	arecaceae 	Bactris hirta Mart.
	Jelïje (f)	gentianaceae	Irlbachia cf caerulescens (Aubl.) Griseb.
	Jenëkapo	boraginaceae	Cordia nodosa Lam.
	Joitamït (p)	asteraceae	Cyanthillium cinereum (L.) H.Robinson
	Julu	mimosaceae	Parkia pendula (Willd.) Benth.
	Kabuman	sapindaceae 	Cupania cf. scrobiculata L.C.Rich.
	Kaikuiwapa	sapindaceae 	Cupania scrobiculata L. C. Rich.
	Kaimëkpokan (p)	piperaceae	Peperomia rotundifolia (L.) H.B. & Kunth & Peperomia serpens (Swartz) J.C. Loudon
	Kakuyamon	marcgraviaceae	Marcgravia parviflora L.C. Rich ex. Wittm.
	Kalaka (p)	mimosaceae	Mimosa myriadenia  Benth.
	Kalaman	bignoniaceae	Anemopaegma chrysoleucum (Kunth) Sandw. & Paragonia pyramidata (L.C. Rich) Bureau
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	Kalaman (p)	bignoniaceae	 ?
	Kalanali (f)	marantaceae	Ischnosiphon sp.
	Kalapa	meliaceae	Carapa guianensis Aubl.
	Kalapi (h)	bignoniaceae	Crescentia cujete L.
	Kalapime	myrtaceae	Eugenia sp.
	Kalaujalan (g) 	mimosaceae	Hydrochoera cf. corymbosa (A. Rich.) Barneby & Grimes
	Kalawayale	mimosaceae	Zygia collina (Sandw.) Barneby & Grimes
	Kana halale	moraceae	Ficus paraensis (Miq.) Miq.
	Kanapali	simaroubaceae 	Simaba multiflora Adr. Juss.
	Kanawa popalin	sapotaceae 	Micropholis sp.
	Kanike (f) 	rutaceae	Zanthoxylum rhoifolium Lam.
	Kapiwalaju (p)	polygonaceae	Polygonum punctatum Elliott
	Kawai (h)	apocynaceae	Thevetia peruviana (Pers.) K. Schum.
	Kayananu wetpï epit	connaraceae	Connarus perrottetii (DC.) Planchon var.perrottetii
	Këj	arecaceae 	Astrocaryum paramaca Mart.
	Kiawök pokan (g)	poaceae	Cymbopogon citratus Stapf.
	Kiapoku (p)	rutaceae	Erythrochiton brasiliense Nees & Mart.
	Kitkitju	onagraceae 	Ludwigia affinis (DC.) Hara
	Koai (cf Kuwai)	arecaceae 	Mauritia flexuosa L.f.
	Kolopijoto (f)	arecaceae	Desmoncus sp.
	Konomija (g) 	zingiberaceae	Zingiber zerumbeth (L.) Sm.
	Konomijaimö	zingiberaceae 	Renealmia alpinia (Rottb.) Maas
	Kuepi	chrysobalanaceae	Licania sp.
	Kuje (p)	apocynaceae	Malouetia gracilis (Benth.) A. DC.
	Kujuli ëhanuktop (h)	caesalpiniaceae	Bauhinia  cf. guianensis Aubl.
	Kulaikuimë ou Tëpuklem ?	flacourtiaceae ?	 

	Kulaiwat (h), kulauwat	bromeliaceae	Bromelia karatas L.
	Kulala (g)	cucurbitaceae	Gurania reticulata Cogn.
	Kulataju	quiinaceae 	Lacunaria jenmani (Oliver) Ducke
	Kulawaju	combretaceae	 ?
	Kulawaju	chrysobalanaceae 	Licania heteromorpha Benth.
	Kulawataimë (p)	bromeliaceae	Aechmea mertensii (Mey.) Schul. f.
	Kule (cf Kuje)	apocynaceae	Malouetia gracilis (Benth.) A. DC.
	Kuleglï (cf Kulekle)	cecropiaceae	Cecropia obtusa Trecul
	Kulekle (p)	cecropiaceae	Cecropia obtusa Trecul
	Kulisa	asclepiadaceae	 ?
	Kului (g)	poaceae	Lasiacis sp.
	Kului ahmit (f)	mimosaceae	Inga sertulifera DC.
	Kulumuli (g)	poaceae	Guadua latifolia HBK.
	Kulunë epï	chrysobalanaceae 	Hirtella racemosa Lam.
	Kulunë ki	chrysobalanaceae 	Hirtella hispidula Miq.
	Kumaka (h)	bombacaceae	Ceiba pentandra (L.) Gaertn.
	Kumakaime	solanaceae 	Solanum coriaceum Dunal
	Kumakaimë (p)	caesalpiniaceae	Senna occidentalis (L.) Link
	Kumalakju	meliaceae 	 ?
	Kumapa	apiaceae 	Eryngium fœtidum L.
	Kumapalaimë	alismataceae	Echinodorus cf.tenellus  (Mart.) Buch.
	Kumata (g)	papilionaceae	Phaseotus lunatus L.
	Kumataimë	papilionaceae	Calopogonium coeruleum (Benth.) Sauv.
	Kumataimë (p)	papilionaceae	cf. Calopogonium (échant. stérile) & Lonchocarpus floribundus Benth.
	Kumau (g)	caricaceae	Carica papaya L.
	Kumete	nyctaginaceae 	 ?
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	Kumu	arecaceae	Oenocarpus bacaba Mart. 
	Kunani (g)	asteraceae	Clibadium sylvestre (Aubl.) Baill.
	Kunanïimë (p)	piperaceae	Piper sp.
	Kunawa	olacaceae 	Minquartia guianensis Aubl.
	Kuniweju	melastomataceae 	Maieta guianensis Aubl. & 
Miconia splendens (Swartz) Griseb.

	Kunui (g)	euphorbiaceae	Alchornea sp.
	Kupaja (g)	bignoniaceae	Jacaranda copaia (Aubl.) D. Don
	Kupë	rubiaceae	Genipa americana L.
	Kupeiwa	caesalpiniaceae	Copaifera guianensis Desf.
	Kuruwa	arecaceae 	Orbignya sagotii Trail ex. Im Thurn
	Kutoju	passifloraceae 	Passiflora costata Masters
	Kutupu	sapindaceae	Paullinia pinnata L. & 
Serjania paucidentata DC.

	Kutupuimë	sapindaceae 	Paullinia acuminata Uittien
	Kuwajuimë (p)	cyperaceae	Cyperus luzulae (L.) Rottb. ex Retz
	Kuwapokan (g) 	bignoniaceae	Mansoa alliaceae (Lam.) A. Gentry
	Kuway	arecaceae 	Mauritia flexuosa L. f.
	Kwaluk	caesapiniaceae	Dicorynia guianensis Amsh.
	Lamisi (f)	dioscoreaceae	Dioscorea alata L.
	Lapalapa	apocynaceae	Himatanthus articulatus (Vahl) Woodson
	Lëwë epit	asteraceae	Mikania guaco HBK.
	Lile anapamïgin	clusiaceae	Clusia grandiflora Splitg.
	Lomun (p)	basidiomycetae	Ictyphallus sp. (champignon)
	Lopoken	araceae 	Philodendron rudgeanum Schott
	Lueimë	poaceae	Olyra obliquifolia Steud & 
O. micrantha Kunth

	Luwak	apocynaceae	Bonafousia siphilitica (L. f.) Allorge
	Luwakëimë	asclepiadaceae	Marsdenia cf rubrofusca Fourn.
	Luwehle ou luelue (g)	poaceae	Guadua macrostachya Rupr.
	Luweimë (p) (cf. lueimë)	poaceae	Olyra latifolia L.
	Luwi	moraceae	Ficus paraensis (Miq.) Miq
	Mahalia ou malalia	arecaceae 	Geonoma baculifera (Poit.) Kunth
	Maikaman	costaceae	Costus claviger Benoist & 
Costus villosissimus Jacq.

	Maipuliapepiton	theaceae 	Ternstroemia sp.
	Maipulija	rubiaceae 	Faramea guianensis (Aubl.) Bremek.
	Makala (g)	humiriaceae	Endopleura uchii (Huber) Cuatrec. 
	Makamakalu (f)	cecropiaceae	Cecropia sciadophylla Mart.
	Makukamo	marcgraviaceae	 ?
	Makukamoman	menispermaceae	Sciadotenia cayennensis Benth.
	Malalijaimë	arecaceae 	Geonoma stricta (Poit.) Kunth
	Malalijaimë ou Kunuimë epeli (p)	arecaceae	Geonoma deversa (Poit.) Kunth
	Malalia (cf mahalia)	arecaceae 	Geonoma baculifera (Poit.) Kunth
	Malalia imë (cf malalijaimë)	arecaceae 	Bactris simplicifrons Mart.
	Malamalaimë (p)	araceae	Anthurium aff. pentaphyllum (Aubl.) G. Don
	Malihalïimë (p)	rutaceae	Ticorea longiflora DC.
	Malipa	arecaceae 	Maximiliana maripa (Corrêa) Drude
	Malipaimë	rubiaceae 	Alibertia myrciifolia K. Schum. var. myrciifolia
	Mami (h)	araceae	Heteropsis flexuosa (Kunth) Bunting
	Manatkasi epit	apocynaceae	Odontadenia macrantha (Roem. & Schult.) Markgr.
	Manatkasi epit	asclepiadaceae	Marsdenia rubrofusca Fourn.
	Mani epu	clusiaceae	Symphonia globulifera L. f.
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	Mapiku (g)	papilionaceae	Dipteryx odorata (Aubl.) Willd.
	Marali	lemnaceae	Lemna sp.
	Matalune	papilionaceae	Erythrina fusca Loureiro
	Matata	papilionaceae	Erythrina fusca Loureiro 
	Mawu (g)	malvaceae	Gossypium barbadense L.
	Maja(f)	anacardiaceae	Mangifera indica L.
	Mekolo nohunu (g)	ebenaceae	Diospyros guianensis Gürke
	Mekolo wewe (f)	annonaceae	Oxandra asbeckii (Pulle) R.E. Fries
	Mekuhuluïmë	olacaceae 	Heisteria densifrons Engl.
	Mekulak (g)	polygonaceae	Triplaris weigeltiana (Rchb.) Kuntze
	Mekususu	rubiaceae 	Posoqueria latifolia  (Rudge) Roem & P. longiflora Aubl.
	Mëlaimëwatkïeku	orchidaceae	Cyrtopodium andersonii (Lamb) R. Brown
	Meliju	proteaceae 	Panopsis sp.
	Mëpu	caesalpiniaceae	Hymenaea courbaril L.
	Mïjetaimë	lauraceae	Aniba rosae odora Ducke
	Mïkotowa	mimosaceae	Inga nobilis Willd.
	Mïumïli	papilionaceae	Pterocarpus officinalis Jacq.
	Molokoimëju (p)	papilionaceae	Ormosia sp.
	Mope	anacardiaceae	Spondias mombin L.
	Motulimë (p)	papilionaceae	Dioclea cf.violacea Mart. ex Benth.
	Mulewa	aristolochiaceae	Aristolochia sp.
	Mulokju	olacaceae 	 ?
	Mulokyu	annonaceae	 ?
	Mumu  ou Muumu	arecaceae 	Astrocaryum sciophilum (Miq.) Pulle
	Munpaje	passifloraceae 	Passiflora costata Masters
	Mutata	euphorbiaceae	Hura crepitans L.
	Mutujo (f)	myristicaceae	Virola cf. michelii Heckel
	Mutupupot	rubiaceae 	Duroia eriopila L. f. & 
D. aquatica (Aubl.) Bremek.

	Nana (g)	bromeliaceae	Ananas comosus (L.) Merill
	Napëk (g)	dioscoreaceae	Dioscorea trifida L.
	Napi (g)	convolvulaceae	Ipomoea batatas Lam.
	Napiwala (p)	asteraceae	Mikania micrantha H.B. & Kunth
	Napëkëimë	vitaceae 	Cissus erosa L. C. Rich
	Nukëp	moraceae	Ficus sp.
	Nukepïimë	meliaceae	 ?
	Okaipa	annonaceae	Duguetia inconspicua Sagot
	Okajpu eperï	erythroxylaceae	Erythroxylum macrophyllum Cav.
	Okalat (cf Ukalat)	lecythidaceae	Couratari guianensis Aubl.
	Oko	araceae	Montrichardia arborescens (L.) Schott
	Okohimë	araceae	 ?
	Okopiaphawin	cecropiaceae 	Coussapoa asperifolia Trécul
	Olakoi	cyperaceae	Scleria secans (L.) Urb. 
	Oloi (g) ou holoi	anacardiaceae	Anacardium occidentale L.
	Olojimë (g)	anacardiaceae	Anacardium spruceanum Benth. ex. Engl.
	Omole	caesalpiniaceae	Bauhinia cinnamomea DC.
	Omole (p)	orchidaceae	cf. Encyclia ?
	Omole imë	orchidaceae	Brassia lanceana Lindl.
	Omole imë	piperaceae 	Peperomia glabella (Swartz) A. Dietr.
	Omolemi	orchidaceae	Ionopsis utricularioides (Swartz) Lindl.
	Onïipë (p)	solanaceae	Solanum rugosum Dunal
	Onohkowe	caesalpiniaceae	Swartzia panacoco  (Aubl.) Cowan & S. benthamiana Miq. 
	Onohkowe	papilionaceae	Ormosia stipularis Ducke
	Onohkowe (p)	papilionaceae	Ormosia coarctata Jackson
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	Onot (g)	bixaceae	Bixa orellana L.
	Onotïtpesiku	bignoniaceae	Arrabidaea candicans (L.Rich.) DC.
	Osi epit	clusiaceae	Vismia guianensis (Aubl.) Choisy & V. sandwithii Ewan & 
V. cayennensis (Aubl.) Choisy

	Paila (g)	moraceae	Brosimum guianensis Aubl.
	Pailaimë	moraceae	indéterminé
	Pakila ilu	piperaceae 	Piper sp.
	Pakila siku	burseraceae	Trattinnickia burserifolia Mart.
	Pakilemu	apocynaceae	Bonafousia undulata (Vahl) A.DC.
	Pakolo talalan (g)	apocynaceae	Aspidosperma cf. marcgravianum Woodson
	Pakumleimë	violaceae 	Rinorea riana  Kuntze
	Palakta (h)	sapotaceae	Manilkara bidendata (A. DC.) Chevalier
	Palaktaimë	sapotaceae 	Manilkara bidentata (A. DC.) Chevalier
	Palaktajalan	sapotaceae 	Manilkara bidentata (A. DC.) Chevalier
	Palalipan	phytolaccaceae	Phytolacca  rivinoides Kunth & Bouché
	Palalipanuimë	rubiaceae 	cf. Psychotria sp.
	Palepu (g)	arecaceae	Bactris gasipaes Kunth
	Palu (g)	musaceae	Musa paradisiaca L.
	Paluleimë (g)	strelitzaceae	Heliconia sp.
	Palulu	strelitziaceae 	Phenakospermum guyannense (L. C. Rich.) Endl. ex. Miq.
	Pasiwet (f)	myrtaceae	Myrcia coumeta (Aubl.) DC.
	Pëinëkë emnamotem (g)	tiliaceae	Apeiba tibourbou Aubl.
	Pëlënat (f)	malpighiaceae	Stigmaphyllon hypoleucum Miq.
	Pelesina (g)	rutaceae	Citrus sinensis Osbeck
	Pëmaju	rutaceae 	 ?
	Pëmu epit	flacourtiaceae	Carpotroche crispidentata Ducke
	Pëmulimë	clusiaceae	Vismia ramuliflora Miq.
	Pëmunakamatpi	capparaceae	Capparis sp.
	Pëpë	arecaceae	Socratea exorrhiza (Mart.) Wendl.
	Pëtëlimë (g)	apocynaceae	Pacouria guianensis Aubl.
	Petpë	piperaceae 	Piper pulleanum Yunck.
	Petpëjot	piperaceae 	Piper bartlingianum (Miq.) C.DC.
	Petpëjot	acanthaceae	Hygrophila costata Nees
	Pëunpë	simaroubaceae 	Simarouba amara Aubl.
	Pija	orchidaceae	Cattleya sp.
	Pielë	arecaceae	Desmoncus polyacanthos Mart.
	Pija pïlo	loganiaceae	Potalia amara Aubl.
	Pija pïlomau	theophrastaceae 	Clavija lancifolia Desf.
	Pija pïloman	rutaceae 	Erythrochiton brasiliensis Nees & Mart.
	Pija upo	caesalpiniaceae	Tachigali paniculata Aubl.
	Pïlei	araceae	 ?
	Pïlëu (g)	poaceae	Gynerium sagittatum Beauv.
	Pïlëuimë	orchidaceae	Schomburgkia marginata Lindl.
	Pïlëwuimë (p)	haemodoraceae	Xiphidium caeruleum Aubl.
	Pïlïmok	malpighiaceae 	 ?
	Pïlïmokju	rubiaceae 	Tocoyena guianensis K. Schum.
	Pilipiliïmë (p)	cyperaceae	Cyperus sp.
	Pïlo (g)	araceae	Philodendron sp.
	Pisoi (g)	marantaceae	Calathea ovata (Nees & Mart.) Lindl.
	Pisusuk	rubiaceae 	Genipa spruceana Steyerm.
	Piton katop	solanaceae 	Physalis sp.
	Pokoi (g)	bromeliaceae	Guzmania lingulata (L.) Mez
	Pokololomïlï	caesalpiniaceae	Cynometra marginata Benth.
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	Ponme (p)	gesneriaceae	Codonanthe cf calcarata (Miq.) Hanst.
	Puhu	melastomataceae 	Bellucia grossularioides (L.) Triana
	Pukut	bignoniaceae	Arrabidaea inaequalis (DC. ex Splitg.) K. Schum.
	Pukut	ochnaceae	Ouratea sagotii (Thiegh.) Lemée
	Pumalitpë	combretaceae	Combretum rotundifolium L.C. Rich.
	Pupulipot	solanaceae 	Solanum sp.
	Sekusa wewe	loganiaceae	Strychnos tomentosa Benth.
	Sihkë (g)	melastomataceae	 ?
	Simali	meliaceae 	Cedrela odorata L.
	Simayali	burseraceae	Tetragastris sp.
	Sïmo	araceae 	Philodendron scandens K. Koch & Sello
	Sisiju	solanaceae 	 ?
	Siwa	menispermaceae	Abuta rufescens Aubl.
	Siwiman	dilleniaceae	Doliocarpus spp.
	Sukumay (cf Hali hali)	papilionaceae	Lonchocarpus chrysophyllus Kleinh.
	Takamalakma	myrtaceae	Psidium  sp. & Myrciaria vismeifolia (Benth.) O. Berg
	Takamalama imë (g)	myrtaceae	Psidium guajava L.
	Talama (p)	bignoniaceae	 ? = kalaman
	Talepëpë (p)	rubiaceae	Psychotria mapourioides DC.
	Tali (p)	bignoniaceae	Arrabidea chica (Humb. & Bonpl.) Verlot
	Taluwaho	melastomataceae 	Mouriri grandiflora DC. & M. crassifolia Sagot
	Tamïjom (g)  (cf ulemali)	lecythidiaceae	Couratari multiflora (J.E. Smith) Eyma
	Tamok	polygonaceae 	Coccoloba excelsa Benth.
	Tamok (p)	polygonaceae	Coccoloba cf. excelsa Benth.
	Tapakula (g)	euphorbiaceae	Manihot esculenta Crantz (manioc doux)
	Taporaunë	flacourtiaceae	Carpotroche longifolia (Poepp.) Benth.
	Tarepuimë	rubiaceae 	Psychotria racemosa (Aubl.) Raeusch.
	Tëpepulu (f)	myrtaceae	Eugenia latifolia Aubl.
	Tëpu	sapindaceae 	Talisia carinata Radlk.
	Tëpu imë	sapindaceae 	Talisia sp.
	Toto	lauraceae	Rhodostemonodaphne grandis (Mez) Rohwer
	Tula	lecythidaceae	Lecythis zabucajo Aubl.
	Tulaimë	lecythidaceae	Lecythis zabucajo Aubl.
	Tulapa (p)	araceae	Philodendron sp.
	Tuli	mimosaceae	Inga (terme générique)
	Tulisimë 	mimosaceae	Inga ingoides (L.C. Rich.) Willd.
	Tunamapikunuimë	acanthaceae	 ?
	Tutpë (h)	cucurbitaceae	Lagenaria siceraria (Molina) Standl.
	Tutukë	lecythidaceae	Bertholetia excelsa Humb. & Bonpl.
	Uja	podostemaceae 	Apinagia richardiana (Tul.) Van Royen & Mourera fluviatilis Aubl.
	Ukalat (h) (cf Okalat)	lecythidaceae	Couratari guianensis Aubl.
	Ulalimë	loganiaceae	Strychnos guianensis (Aubl.) Mart.
	Ulemali (cf Tamuïjom)	lecythidaceae	Couratari multiflora (J.E. Smith) Eyma
	Ulu (h) racine ; kwelap, tige	euphorbiaceae	Manihot  esculenta Crantz (manioc amer)
	Uluimë (p)	euphorbiaceae	Manihot cf. esculenta Crantz
	Ulukuja (g)	passifloraceae	Passiflora nitida Kunth.
	Ulukujaimë	passifloraceae 	Passiflora foetida L.
	Ulumapi (f) 	cecropiaceae	Pourouma cf. cecropiaefolia Mart.
	Uluwa cf. pisoi	marantaceae 	Calathea ovata (Nees & Mart.) Lindl.
	Utïma	commelinaceae	Dichorisandra hexandra (Aubl.) Standl.
	Wai (g) 	lauraceae	Ocotea sp.
	Wakap	caesalpiniaceae	Vouacapoua americana Aubl.
	Wake (g)	caryocaraceae	Caryocar villosum (Aubl.) Pers.
	[991]	 
	 

	Walapulu	sterculiaceae 	Theobroma velutinum Benoist & Theobroma cacao L.
	Walima	celastraceae	Goupia glabra Aubl.
	Wama (h)	marantaceae	Ischnosiphon arouma  (Aubl.) Körn 
	Wana	lauraceae	Ocotea rubra Mez
	Wanajeku	costaceae 	Costus scaber Ruiz & Pav.
	Wapa	caesalpiniaceae	Eperua falcata Aubl.
	Wapa eku ? (p)	caesalpiniaceae	Swartzia sp.
	Wapaimë	caesalpiniaceae	Peltogyne venosa (Vahl.) Benth. & Paloue brasiliensis Ducke
	Wapaimë	ochnaceae	Ouratea sp.
	Wapolimë	sapotaceae 	Micropholis sp.
	Wapotoimë (p)	ceasalpiniaceae	Swartzia panacoco (Aubl.) Cowan
	Wapu imë	arecaceae 	Euterpe precatoria Mart.
	Wapu	arecaceae 	Euterpe oleracea Mart.
	Wataki	apocynaceae	Geissospermum sericeum (Sagot ex Prog.) Benth. &  Geissospermum laevis (Vell.) Miers
	Watapana	caesalpiniaceae	Macrolobium bifolium (Aubl.) Pers. 
	Watule	acanthaceae	 ?
	Wewe Lëmopka	bombacaceae	Eriotheca surinamensis (Uittien) A. Robyns
	Weweimë	caesalpiniaceae	Peltogyne venosa  (Vahl) Benth.
	Wïlaimë	arecaceae	Astrocaryum gynacantha Mart.
	Wïlo	arecaceae 	Astrocaryum gynacantha Mart.
	Wïpu etat	hippocrateaceae	Hippocratea volubilis L.
	Wïtïk	apocynaceae	Macoubea guianensis Aubl. & Ambelania acida  Aubl. 

 
 
 
La liste des plantes recensées dans ce tableau est loin d'être exhaustive, avons-nous dit : on pourra donc trouver dans le texte de la thèse le nom vernaculaire de végétaux non identifiés. Des recherches botaniques en cours (notamment celles de M. Fleury) devraient permettre de combler les nombreuses lacunes.
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LA PERSONNE WAYANA
ENTRE SANG ET CIEL.
 
Annexe III
 
La faune wayana
 
 
 
 
 
 
 
 
Retour à la table des matières
Par manque de temps et de compétence je n'ai pu mener une enquête classique de zoologie, et aucun spécialiste ne s'en est chargé en ce qui concerne les Wayana, comme cela a pu être fait pour les Wayãpi (P. Grenand, 1980 : 14). En dehors des animaux que je me faisais nommer tout en les désignant (la plupart du temps morts), j'ai procédé de façon indirecte à partir de quelques ouvrages bien illustrés sur la faune de Guyane. J'ai soumis les illustrations, de bonne qualité dans l'ensemble, à plusieurs hommes wayana adultes, de façon séparée puis collective quand c'était possible afin qu'il y ait concertation ; si plusieurs identifications correspondent à la même espèce, je les citerai. Je ne donne que les noms savants ou régionaux des animaux pour lesquels il y a eu convergence totale. Il est arrivé qu'après réflexion, le lendemain, certains informateurs apportent des correctifs ; en cas de doute je mettrai un point d'interrogation. Précisons qu'en dehors des mammiféres ordinaires de la zone, facilement reconnaissables et dont il n'existe pas une grande diversité, les Wayana confondent (consciemment, car ils savent bien décrire leurs différences, phénotypiques ou comportementales) souvent sous une même appellation des animaux qui se ressemblent beaucoup et ont des gites et moeurs identiques. Ainsi ëkëjuimë désigne l'anaconda, que ce soit Eunectes murinus ou Eunectes deschauensis. 
Compte-tenu du talent d'observateurs des Amérindiens, et du consensus limitant les risques d'erreur, je pense que cette méthode peut fournir, en attendant des études spécialisées, des renseignements pour guider la lecture : elle n'a pas d'autre but. Quoiqu'il en soit le lecteur, prévenu du risque d'erreur et d'imprécision,  pourra se faire une idée souvent précise des différents animaux cités dans le texte. Quand je ne peux identifier l'animal (si je n'ai pas d'iconographie à son sujet par ex.), je me contente d'une brève description. L'identification des animaux dont le nom vernaculaire est suivi de (h) est empruntée, faute de certitude, au travail de DEA de V. Hirtzel ; celle des espèces dont le nom vernaculaire est suivi de (g) doit être attribuée à P. Grenand. Ce dernier a eu l'amabilité de vérifier, de corriger mes identifications, et d'en ajouter de nouvelles à partir de ses propres données, limitant ainsi les incertitudes ; qu'il en soit encore remercié. 
Enfin cette liste est loin d'être exhaustive ; les animaux n'y figurant pas n'ont simplement pas été identifiés.
Il y aurait beaucoup de choses à dire du point de vue des ethnosciences. Ainsi, aucun terme générique ne s'applique aux mammifères, contrairement aux poissons, aux oiseaux ou aux serpents par exemple. Il faut se référer au type d'aliments qu'ils représentent (tëhem) pour les voir regrouper ; encore convient-il de ne rien préciser, car, nous l'avons dit, on peut utiliser ka tëhem pour parler du [993] repas de poisson, tëhem tolopït pour celui de gibier à plumes… Les animaux sont encore différenciés en nocturnes/diurnes, aériens/terrestres/aquatiques, sauvages/apprivoisés, à griffes/sans griffes, dentés/édentés, carnivores/non carnivores… selon un ensemble de césures qui passent le réel en revue d'une façon orientée.
Je signale enfin que j'ai commencé, grâce aux crédits du projet européen APFT, une étude du savoir mythico-naturaliste des Wayana au sujet des principaux animaux qu'ils connaissent : il s'agit de recueillir la connaissance qu'ils ont à propos de la biologie (reproduction...) et des conditions de vie (alimentation, milieu...) de ces animaux, mais également la tradition orale qui les concerne (mythes, histoires amusantes...) : une des premières constatations qui s'impose, c'est qu'aucun poisson n'a de place dans la tradition orale.
 
Les ouvrages utilisés sont :
- "Faune de Guyane", G. Delabergerie, ed. G.  Delabergerie.
- "Nature guyanaise", n° spécial, n°7, juin 1987.
- "Les serpents", Rogé HJP et Sauvanet HJ, Saga, 1987, la Documentation Guyanaise.
- "Oiseaux de Guyane ;The birds of french Guiana", Tostain et al., S.E.O.1992, Soc. d'Etudes Ornithologiques, Muséum d'histoire naturelle, Laboratoire d'écologie.
- "Encyclopédie des insectes ; coléoptères", Stanëk vj, Gründ, 1984.
- "Le monde fascinant des insectes", Audubon-larousse, 1983.
- "Les poissons d'eau douce", affiche couleur éditée par la Sépanguy, l'INRA, et le ministère de l'environnement. Elle montre les 37 principaux poissons des fleuves de Guyane.
 
1) Termes descriptifs 
 
	jetpë	"arête" ("os").
	mïko	"ouïe".
	kapitpë	éécaille de poissoné ; (litt. "la peau du poisson").
	pupot	"poil" (ihpot, "son poil").
	watkï	"la queue" (de poisson ou de gibier).
	ëpë	"aile"  ("bras").
	pupot	"plume".
	potï	"le bec".
	ekï ou atï	"la crête".
	wasi	"les pattes" ("jambes").
	omohawi	"griffe" ("ongles").
	upo	"le nid".
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	alokï	"l'échine, la crinière".  C'est plutôt la nuque de l'animal.
	juju	glande à musc située au-dessus de la base de la queue chez plusieurs mammifères comme les pécaris, ou du croupion chez des oiseaux tels le hocco ou le marai. On la retire immédiatement car elle a une odeur forte qui écoeure les Wayana.

 
2) les mammifères (pas de nom générique) 549
 
	akuli	agouti. Dasyprocta aguti, Dasyproctidae.
	alatale	jaguarondi. Felix yagouaroundi, Felidae.
	alawata	singe hurleur (baboun en créole). Alouatta seniculus. Cebidae.
	alimi	singe atèle ou coata. Ateles paniscus. Cebidae.
	alisipsik	selon (g), peut-être le fourmilier, Cyclopedes didactylus, Myrmécophagidae.
	alokole	unau ou paresseux laineux. Choleopus didactylus, Bradypodidae.
	alu	porc-épic, Coendou melanurus, Erithizontidae.
	awaleimë	opossum aquatique. Chironectes minimus.
	awawa	loutre géante du Brésil, noire à queue plate. Pteronura brasiliensis, Mustelidae.
	awijowijo	1) la petite espèce correspond au chien-bois. Speothos venaticus. 2) l'autre au renard des savanes, Atelocynus microtis.
	ili	paresseux, aï. Bradypus tridactylus, Bradypopidae.
	ilikoimë	Coendou prehensilis, Erithizontidae..
	isoimë	saki noir ou saki capucin, Chiropotes satanus.
	istainu	jaguar. Panthera onca.
	jawalaimë	loutre plus petite encore que jukini.
	jukini	loutre de Guyane. Lutra longicaudis, Mustelidae.
	kalejak	daguet gris. Mazama gouazoubira, Cervidae.
	kaikui	terme générique pour les félins, y compris le chien (kailui ëknë, félin apprivoisé).
	kapasi	tatou à neuf bandes. Dasypus novemcinctus, Dasypodidae.
	kapau ou kapau jalëte	daguet rouge. Mazama americana, Cervidae.
	kapawikë	puma, Felis concolor, Felidae.
	kapiwala	cabiai. Hydroaeris hydrochaeris, Hydrochaeridae.
	kau (emprunt au hollandais)	la vache, le boeuf.
	kawalu  (emprunt au portugais)	le cheval. (ou la vache ?).
	këlëpukë 	martre. Eira barbara, Mustelidae.
	këlëpukë tïwëlën 	grison. Galictis vittata, Mustelidae.
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	kuikui 	kinkajou. Potos flavus, Procyanidae.
	kulimau 	paca, pak en créole. Agouti paca (syn. Cuniculus paca L.), cuniculidae.
	kunawalïimë	énorme jaguar sans doute imaginaire,  "gros comme une vache" et sans coeur. Pëleja en aurait tué un il y a longtemps.
	kusili	saki à face pâle. Pithecia pithecia, Cebidae.
	kuwanan	singe écureuil. Saimiri sciureus, Cebidae.
	lahpo	petit tatou. Cabassous unicinctus, Dasypodidae.
	lanoko	chauve-souris de plus grande taille mais inoffensive.
	latawa	autre petit tatou, sans doute Dasypus kappler, Daypodidae.
	lele	chauve-souris (celle qui vient sucer le sang des animaux ou des hommes la nuit).
	lemu	le plus petit des tatous de la région, peut-être Euphractus sexcinctus, Dasypodidae..
	maipuli	tapir. Tapirus terrestris, Tapiridae.
	makui	tamarin. Saguinus midas, Callitrichidae.
	malakaja	appelation regroupant le margay (Felis wiedii), l'ocelot (Felis pardalis) et le chat-tigre (Felis tigrina) c'est à dire trois petits félins.
	meku	sapajou fauve. Cebus apella, Cebidae.
	mëlaimë	tatou géant. Priodontes maximus, Dasypodidae.
	meli	écureuil. Sciurus sp., Sciuridae.
	munpë	souris.
	mueu	sarigue, pian (créle). Didelphis marsupialis, Didelphidae.
	pakila	pécari à collier, pakira. Tayassu tajacu L, Tayassuidae.
	panasisiwa	opossum. Metachirus nudicaudatus, Didelphidae.
	pasi	acouchi. Myoprocta acouchy, Dasyproctidae.
	pëïnëkë	cochon-bois en créole, pécari à lèvres blanches. Tayassu pecari, Tayassuidae.
	sijeu	coati. Asua nasua, Procyonidae.
	tulikiki	sorte de putois ?
	wakëu	macaque noir, capucin. Cebus  olivacens, Cebidae.
	walisimë	tamanoir, grand fourmilier. Myrmecophaga tridactylla.
	walisipsik	tamandoua. Tamandua tetradactyla, Myrmecophagidae.

 
 
3) ka : le (les) poissons, les tortues
et d’une façon générale tous les animaux aquatiques 550
 
	aimala	aimara. Hoplias  aimara, Erythrinidae.
	alialia	gros aimara.
	[996]	 

	alimina	anguille électrique. Electrophorus electricus, Gymnotidae.
	aliwe	caiman à front lisse. Paleosuchus palpebrosus, Crocodilidae.
	alumasi	kourimata. Prochilodus reticulatus, Curimatidae. 
	ankë ou antkë	Brycon pesu., Brichonops spp., Characidae.
	asitau	Koumarou (gros coumarou clair). Myleus rhomboïdalis, Serrasalmidae.
	awalipa	Aequidens maronii.
	ëlëmakë	Cynopotamus essequibensis.
	ëlëtëkë	Erythrinus erythrinus, Erythrinidae.
	ëpëklë	yaya. Copella carsevennensis  et/ou Pyrrhulina filamentosa, Lebiasinidae.
	ëpui	poson bannan (créole). Hemiodus unimaculatus, Hemiodidae.
	ëtpa	atipa. Anostomus ternetzi, Anostomidae ; et atipa grand-bois (créole), Callichtys callichtys, Callichtidae.
	haikane	Cynodon gibbus, Characidae.
	halatawai	petit dent chien (créole). Acestrorhynchus guianensis, Characidae.
	hau	variété de petits crapauds ?
	hawa-hawa (g)	papra-saut (créole). Geophagus surinamensis, Cichlidae.
	huluwi	poisson tigre. Pseudoplatystoma fasciatum, Siluridae.
	ipo	lamantin ? il y en avait jusqu'au début du siècle à l'embouchure du Maroni. Mais les Wayana affirment en voir encore actuellement à l'occasion, la nuit. Ils décrivent cela comme une sorte de tapir qui vivrait dans l'eau et se mettrait la nuit sur les rochers du fleuve. Ils en ont très peur. Ipo est le terme générique des jolok aquatiques, qui sont reliés, dans la pathologie, à la zone du ventre (c'est surtout là qu'ils agissent, pour rendre malade d'abord mais ensuite, sur l'instigation du pïjai, pour soigner).
	isu	écrevisse. Crustacés. Macrobrachium nattereri, Polaemonidae.
	itupalï	crapaud boeuf, Bufo marinus. Comme pëlë, quand on le touche il exsude à la peau un liquide blanc (comme du lait) et collant, visqueux qui brûle.
	jaikë	pakou. Mylesinus.(cf watau).
	jakuna (g)	Cichla temensis, Cichlidae. (vit au Paru).
	jalutah (g)	Phrynops nasutus, Chelidae.
	kabitanka (g)	variété de poisson de roche, Hypostomus gymnorhynchus, Loricariidae.
	kajana	petit poisson comestible avec des épines sur les ouïes et la crête dorsale.
	kalaikalai	petite grenouille qui saute partout et possède des ventouses.
	kalakalali (g)	Moenkhausia oligolepis, Characidae.
	kalala (g)	douanier caca (créole). Chalceus macrolepitodus, Characidae.
	kalilitkë (g)	Hyphessobrycon. sp., Characidae.
	kalanale (g)	rouget (créole). Leporinus fasciatus, Anostomidae.
	kalapu	crabe de la rivière. Kingsleya latifrons, Potamonidae.
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	kaloi (g)	petite gymnote. Gymnotes carapao, Gymnotidae.
	kanpuluka	Tetragonopterus chalceus, Characidae.
	kawawa	gorêt (créole) variété de poisson roche. Ancistrus temminckii, Loricaridae.
	kïnïkta	ressemble au précédent mais un peu rouge. Ne se mange pas. Peut-être Ancistrus cirrhosus, Loricariidae ?.
	kolomkolom	le têtard (se mange).
	kolopinpë	Crenicichla alta-saxatilis, Characidae.
	konoto	gros escargot rond et noir qu'on trouve dans la rivière et qui se mange. Asolene sinamarica, Ampullariidae.
	kuiki	petit poisson. Nannostomus beckfordi, Lebiasinidae.
	kulalawa	tortue (de marécage). Rhinoclemys punctularia, Emydidae.
	kulipuptë	tortue (terrestre). Geochelene denticulata, Testundinidae.
	kulu	caiman (clair). Paleosuchus sp.
	kulumata	kourimata. Semaprochilodus  varii, Curimatidae.
	kulumïmïna	poisson-couteau. Apteronotus albifrons, Apteronotidae.
	kunawa	Atelopus flavescens.
	kunoloimë (g)	gros silure. Phractocephalus hemiliopterus, Pimelodidae (propre au Yari et au Paru)..
	kuto	rainette patte d'oie, comestible. Hyla boans, Hylidae.
	kuweimë	escargot de rivière noir et allongé. Doryssa atra, Malanidae.
	kuweli	écrevisse.
	Kwaliminen (g)	poisson-sabre. Sternopygus macrurus, Rhamphichtyidae.
	laku	pakousi. Acnodon oligacanthus, Serrasalmidae.
	lapipi	variété de poisson roche. Harttia surinamensis, Loricariidae.
	lëmakë (g)	yaya bosse (créole). Cynopotamus essequibensis, Characidae.
	letkë	Arius couma. Pour (g) Rhamdia sp. (Pimelodidés).
	likiliki	Bryconops melanurus.
	mapalisawa (g)	Pimelodella. Cf megalops pimelodidae.
	masau (g)	acoupa-rivière (créole). Pachypops furcraens, Scianidae.
	matawale	toucanaré.Cichla ocellaris, Cichlidae.
	mawaimë	grenouille qui vit dans des trous de la terre. Leptodactylus pentadactylus, Leptodactylidae.
	mekolo (g)	variété de poisson de roche. Pseudancitrus medians, Loricariidae.
	mili	variété de poisson roche.
	mïtala	espèce de silure. Ageniosus brevifilis, Ageneiosidae.
	mulok	Astyanax abramoides ; Astyanax bimaculatus ; Astyanax validus, Characidae.
	mulokoimë	moloko blanc. Brycon falcatus, Characidae.
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	napiwak ou lapiwak	carpe tamponnée (créole). Leporinus gossei, Characidae.
	oke, okje (g)	poisson-agouti (créole). Platydoras costatus, Doradidae.
	opi	terme générique pour les petits poissons à écailles . Pseudopristella simulata et/ou Phenacogaster sp.
	pakilali	variété de Cichlidae.
	palu eputulu (g)	Heros severus, Cichlidés.
	pasina	pacusin blanc, pakousi. Myleus ternetzi, Serrasalmidae.
	pasina tenakhem ou pakusin (la deuxième appellation est emerillonne).	Myleus rubripinnis, Serrasalmidae.
	patakasi	patagay. Hoplias malabaricus. Erythrinidae.
	pële	variété de poisson roche. Loricaridae. Terme générique pour les poissons de cette famille
	pëlë	crapaud.
	pëmu (g)	poisson chat. Siluridés.
	pëne et	grosse espèce de pirai. Serrasalmus rhombeus.

 
	pëne nipïma	petite espèce de pirai.Serrasalmus humeralis,Serrasalmus striolatus.
	pipak	grosse grenouille noire qui vit dans la vase des marécages. Pipa pipa, Pipidae.
	pulehpuleh	variété de grenouille.
	pupu	tortue d'eau. Podocnemi unifilis, Pelomedusidae.
	sijeumïnë	Leporinus fasciatus (forme jeune ; cf kalanale), Anostomidae.
	sipalat	gros crabe des criques. Crustacés. Fredius dendiculatus, Potamonidae.
	sipali	raie venimeuse. Potamotrygon hystrix, Potamotrigonidae.
	talani	karp tamponnée (créole). Leporinus friderici. Pour (g) Anostomidae.
	talepulu (g)	Astronotus ocellatus Cuvier, Cichlidae). Vit au Paru.
	tawana (g)	Hoplias sp. Erithrinidae.
	tëpumi	Leporinus despaxi.
	tumitumi	rainette à tapirer, Dendrobates tinctorius, Dendrobatidae.
	tukusi (g)	Boulengerella lucia, Ctenoluciidae. Vit au Yari.
	umu	sorte de grenouille.
	walak	carpe rouge (créole). Leporinus granti et/ou Leporinus lebailli. Anostomatidae.
	walapa	coulant (créole). Hoplethrinus unitaeniatus, Erythrinidae.
	walek	rainette émettant, surtout la nuit, un son grave. Elle est souvent fixée dans les feuilles de wai des toits).
	walewale	parasi-saut (créole). Hemiodopsis huraulti, Hemiodidae.
	walisimaimë (g)	poisson-bloblo (créole). Sternarchorhynchus oxyrhynchus, Apteronotidae.
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	watau et jaikë	deux variétés de coumarou, Myleus pacou (Mylesinus sp.), Serrasalmidae. le kumarujaïkë est plus petit et foncé. 
	wïiwïi	Bryconops melanurus, Characidae.

 
 
4) tolopït : oiseau, les oiseaux (terme générique)
 
	akawak	marail. Penelope marail,  Cracidae.
	akawaktau	Macagua rieur. Herpetotheres cachinnans, Falconiformes, Falconidae.
	alakakai	perruche pavouane. Aratinga leucophtalmus, Psittacidae.
	alakwa (h)	petite ortalide. Ortalis motmot, Cracidae
	alalawa 	Ara bleu. Ara ararauna, Psittaciformes, Psittacidae.
	alamapipo (g)	troglodyte arada. Cyphrhinus arada, Troglodytidae.
	atula	martin pêcheur d'Amazonie. Chloroceryle amazona  et martin pêcheur à ventre roux, Megaceryle torquata. Coraciiformes, Alcedinidae.
	awïla	urubu noir. Coragyptus atratus et Cathartes aura, Cathartidae.
	ëlekelu	amazone aourou. Amazona amazonica, Psittaciformes, Psittacidae.
	ëwok	hocco. Il en existe deux variétés, l'une plus grande que l'autre, mais portant le même nom. Cracidae. Crax alector, Galliformes, Cracidae.
	ëwotpëtëhkë 	pigeon vineux. Columba subvinacea (Colombiformes, Colombidae).
	halikweu	manakin à tête d'or mâle. Pipra erythrocephala (Passériformes, Pipiridae).
	haglao (g)	ani à bec lisse. Crotophaga ani, Cuculidae.
	heliek	buse cendrée. Asturina nitida, Accipitridae.
	hololo	Grand Tinamou.Tinamus major, Tinamidae.
	hololoimë	Caurale soleil. Eurypyga helias, Gruiformes, Eurypygidae.
	jalï	tyranneau à petits pieds. Zimmerius gracilipes (Passériformes, Tyrannidae).
	jotsupi	tyran de Cayenne. Myozetetes cayanensis ; Passériformes, Tyrannidae ; tyran quiquivi. Pitangus sulphuratus ; Passériformes, Tyrannidae.
	kawana	cotinga de Cayenne. Cotinga cayana, Passériformes, Cotingidae.
	kalao (h)	caracara à gorge rouge. Daptrius americanus, Falconidae.
	kïlu	toucan ariel. Ramphastos vitellinus, Piciformes, Ramphastidae.
	kijapok	(variété de kijapok) toucan à bec rouge. Ramphastos tucanus, Piciformes, Ramphastidae.
	konomak	tyran mélancolique. Tyrannus melancholicus, Tyrannidae.
	kujali	ara chloroptère. Ara chloroptera, Psittaciformes, Psittacidae.
	kujui (h)	marail d'eau ou pénélope à huppe blanche. Pipile cumanensis, Cracidae.
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	kulaikulai	considéré par un autre informateur comme synonyme de ëlekelu ; confirmé par Hirtzel (1997 : 206).
	kulaiwë	petit oiseau de la forêt.
	kulasi	poule, et coq en général.
	kulasimumkë	le poussin.
	kulëu	gros hibou. Sans doute Asio clamator, Strigidae.
	kulikuli (h)	amazone poudrée. Amazona farinosa, Psittacidae.
	kulimau (h)	cassique à huppe noire. Psarocolius decumanus, Icteridae.
	kului  (h)	colin de Guyane. Odonthophorus gujanensis, Odontophoridae.
	kulum	vautour pape. Sarcoramphus papa, Cathartidae.
	kumalak (g)	milan à queue fourchue. Elanoides forficatus, Accipitridae.
	kunolo	ara rouge. Ara macao, Psittaciformes, Psittacidae. 
	kutkutuli	Spizaete orné. Spizaetus ornatus, Accipitridae.
	leleikë	faucon des chauves-souris. Falco rufigularis, Falconidae.
	mahkao (h)	tinamou à pattes rouges. Tinamidae. Crypturellus undulatus.
	mahmali	agami ou oiseau trompette. Psophia crepitans, Psophidae.
	maipo	tinamou varié. Crypturellus variegatus, Tinamiformes, Tinamidae.
	makala (g)	caracara à tête jaune. Milvago chima chima, Falconidae.
	makalolo (g)	Grimpars (terme générique), Dendrocolaptidae.
	makwali	héron cocoi. Ardea cocoi, Ardeidae.
	malakana (h)	oiseau ara vert. Ara severa, Psittacidae.
	malapi ou palapi	Hirondelle à ailes blanches. Tachycineta albiventer, Hirundinidae.
	mawi (g)	tinamou cendré. Crypturellus cinereus, Tinamidae.
	mewu	coq de roche orange. Rupicola rupicola, Passériformes, Cotingidae.
	mïlo 	grondibijau. Nyctibius griseus, Nyctibiidae.
	mutu	motmot houtouc. Momotus momota, Coraciiformes, Momotidae.
	mutu hapon	fourmilier tacheté. Hylophylax naevia, Passeriformes, Thamnophilidae.
	oklai	engoulevent noirâtre (prononcer oglai). Caprimulgus nigrescens, Caprimulgiformes, Caprimulgidae.
	olohokohok	pic passerin. Veniliornis passerinus (Piciformes, Picidae).
	olotoko	beau coq adulte qui chante.
	onole	onoré rayé. Tigrisoma lineatum, Ardeidae.
	owau	coracine chauve. Perissocephalus tricolor, Passeriformes, Cotingidae.
	owoli	trogon à queue blanche. Trogon viridis, Trogoniformes, Trogonidae.
	paipajo (g)	piau hau hurleur. Lipaugus vociferans, Cotingidae.
	pajajek	sporophile à ailes blanches. Sporophila americana, Passériformes Emberezidae.
	pajakwa	cacique cul jaune. Cacicus cela, Passériformes, Icteridae. 
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	palawa	Amazone à tête jaune, Psittacidae) ; Amazona ochrocephala, Psittacidae.
	palawana ou palawana poptulu (?)	toucanet koulik. Selenidera kulik, Piciformes, Ramphastidae ; araçari vert, Pteroglosus viridis.
	palutapale ou mautapale (?)	moucherolle à tête blanche. Arundinicola leucocephala (Passériformes, Fluvicolinae).
	palutete	perruche. Connure versicolor, Pyrhura picta, Psittacidae.
	pehpe	hibou.
	pëikë	sucrier à ventre jaune. Coereba flaveola, Passériformes, Emberezidae.
	pëlëkën	voir pisuit.
	pëtï 	pigeon ramiret. Columba speciosa, Columbidae.
	pianipïma	aigle harpie. Harpya harpyja. Cf pija.
	pïipe (litt. "timide")	tyran diadème. Conopias albovittata, Passériformes, Fluvicolinae.
	pija	aigle harpie. Harpia harpyja, Falconiformes, Accipitridae.
	pikolet	sporophile curio. Oryzoborus angolensis, Passériformes, Emberezidae.
	pilisi	toui para. Brotogeris chrysopterus, Psittaciformes, Psittacidae.
	pïmpi	poule "cou pelé".
	pisi (g)	araçari grigri. Pteroglossus aracari, Rhamphastidae.
	pisuit	tangara à bec d'argent mâle. Ramphocelus carbo, Passériformes, Emberezidae.
	poikë	Sucrier à ventre jaune. Cf pëikë.
	pokolo	tityra gris. Tityra cayana, Passériformes, Tyrannidae.
	ponomokok (g) 	barbacou à croupion blanc. Chelidoptera tenebrosa, Bucconidae.
	pupuli	chevêchette brune. Glaucidium brasilanum, Strigiformes, Strigidae.
	sikale	piaye à ventre noir. Piaya melanogaster (Cuculiformes, Cuculidae). Pour Hirtzel Piaya cayana.
	sili	cotinga de Cayenne. Cotinga cayana, Cotingidae.
	silipipi : (?)	tyran féroce. Myarchus ferox, Passériformes, Fluvicolinae.
	simisimi (g)	hirondelle. Progne chalybea, Hirundinidae.
	siusiu	dacnis bleu ou dacnis de Cayenne. Dacnis cayana, Passériformes, Emeberezidae.
	sulit	Guitguit emeraude. Chlorophanes spiza, Passériformes, Emberezidae.
	suwi (h)	petit tinamou. Tinamidae. Crypturellus soui.
	tahek (h)	cassique vert. Icteridae. Psarocolius viridis.
	tawajali	Tyran quiquivi.
	tïkwet	Merle à col blanc. Turdus albicollis, Turdidae.
	tohtoh	tamatia pie. Notharcus tectus, Piciformes, Bucconidae.
	tokala (g)	râle de Cayenne. Aramides cajanea, Rallidae.
	tokalaimë	Porphyrula martinica, Taleve violacée, Rallidae.
	tokotoko (g)	ibis vert. Mesembrinibis cayennensis, Threskiornithidae.
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	tolopïtwaluhmalin (litt : "la jeune fille des oiseaux")	petit oiseau dont le chant ressemble à un rire et qui amène à la fourche des arbres une herbe du même nom.
	tukui	peut-être utilisé comme générique pour les "colibris" ; ermite à long bec.Phaetornis malaris ; Apodiformes, Trochilidae ; campyloptère à larges tuyaux. Campylopterus largipennis ; Apodiformes, Apodidae ; mango à cravate verte (Anthracothorax viridugula ; Apodiformes, Trochilidae…
	tukuihek hapon (?)	guitguit céruléen.Cyanerpes caeruleus ; Passériformes, Emberizidae ; guitguit sai. Cyanerpes cyaneus ; Passériformes, Emberezidae ; dacnis à coiffe bleue. Dacnis lunetat ; Passériformes, Emberezidae ; voir aussi siusiu.
	tukuihek ou sulit (?)	guitguit émeraude. Chlorophanes spiza (Passériformes, Emberezidae).
	tusikë	quiscale merle. Quiscalus lugubris (Passériformes, Icteridae).
	tutu femelle (?)	jacamar à bec jaune. Galbula albirostris, Coraciiformes, Galbulidae.
	tutu mâle	barbacou noir. Monasa atra, Piciformes, Bucconidae.
	ulukwe	colombe à queue noire. Columbina passerina, Columbidae.
	uluma	canard musqué. Cairina moschata, Anatidae.
	waipipi	chevalier solitaire. Tringa solitaria ; Charadriiformes, Scolopacidae ; grand chevalier. Tringa melanoleuca ; Charadriiformes, Scolopacidae ; vanneau de Cayenne. Hyploxypterus Cayanus, Charadriiformes, Charadriidae ; ou/et chevalier branle-queue, voir à wanawana ; et/ou encore Tringa macularia.
	waiwolo	oiseau de mauvais présage.
	wakalaimë pepta ou kujawi (?)	aigrette tricolore. Egretta tricolor, Ciconiiformes, Ardeidae.
	wakalaïmë	grande aigrette (blanche). Egretta alba, Ardeidae.
	walami	colombe à front gris. Leptotila rufaxilla (ou/et pigeon vineux, voir ëwotpëtëhkë). Colombiformes, Columbidae. 
	wamu  (g)	tourterelle. Geotrygon montana, Columbidae.
	wanawana	chevalier branle-queue. Tringa macularia, Charadriiformes, Scolopacidae.
	wapë	tangara évêque. Thraupis episcopus, Passériformes, Emberezidae.
	wapëjëk	caïque maïpuri. Pionites melanocephala, Psittaciformes, Psittacidae.
	wapotojek (g)	cotinga ouette. Phoenicirais carnifax, Cotingidae.
	wetu	pic à cou rouge (Campephilus melanoleucos ; Piciformes, Picidae) ; pic de Malherbe mâle (Campephilus rubricolis ; Piciformes, Picidae) ; pic à couronne rouge (Melanerpes rubricapillus ; Picidae. Pour Hirtzel, Picidae ; Dryocopus lineatus.
	wetuhakhak	tamatia à collier. Bucco capensis (Piciformes, Bucconidae).
	wïlihwïlih	buse, peut-être la buse crabière. Rosthramus sociabilis, Accipitridae.
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5) ëkëi : serpent, les serpents
 
	akuliminë (g)	Chironius carinatus, Colubridae.
	alakupi : 	serpent liane. Oxibelis aeneus ; Leptophis ahaetulla, Colubridae.
	alutapali (rouge)	Clelia cloelia jeune.
	ëkaj (g)	serpent à sonnette. Crotalus durissus dryinus.
	ëkëjuimë	anaconda. Eunectes murinus ; ou/et boa. Eunectes Deschauensis. Boidae. Ceux-ci plus spécifiquement, mais aussi tous les serpents qui vivent dans l'eau.
	hololo	boa emeraude. Corallus caninus ; Boidae.
	kujali : (brun-rouge)	ressemble à wapu.
	lapiju	terme générique pour les petits serpents.
	maklakla (g)	serpent corail. Micrurus sp., Elapidae.
	pïkëlëlë	serpent à deux têtes. Anilius scytale, Anilidae.
	pïlakïli	maître de la brousse, Lachesis mutus, Viperidae ; ou Bothrops brazili.
	pïlakïli  takpilem	Lachesis mutus, Viperidae.
	tunai	Imantodes cenchoa, Colubridae.
	wakunpë	lamphisbène blanc. Amphisbaena alba, Amphisbaenidae.
	walamali	couleuvre. Boa constrictor. Boidae.
	walamu	Typhlops reticulatus.
	wapu (noir)	serpent musurana. Clelia cloelia adulte, Colubridae.
	wapu (jaune et noir)	Pseustes sulphureus, Chironius fulcus, Leptophis ahaetulla, Drymarchon corais, Spilotes pulatus.

 
 
6) joj : le "lézard"
 
	hapalaka	teju (lézard noir et jaune presqu'aussi gros qu'un iguane (ce sont surtout les jeunes enfants qui les chassent). (g) Tupinambis nigropunctatus, Teiidae.
	hupululu	 lézard marron clair, 20 cm, à grosse tête. Plicaplica, Iguanidae.
	joj (g)	lézard. Ameiva ameiva, Teiidae.
	maipuli	gros lézard vert d'environ 20 cm de long.
	okopi	petit lézard d'environ 10 cm avec des zones rouges. Gonatode humeralis, Gekkonidae.
	ololi	iguane, grand lézard vert des bors de rivière atteignant 1m70. Ignana iguana, Iguanidae.
	panahakahak	lézard blanc, noir multicolore, 15 cm, avec des pattes à ventouses, qui mord et pique. Thecadactylus rapicaudus, Gekkonidae.
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	panakahak tapek	petit lézard brun clair translucide qu'on voit souvent sous les toits guetter les araignées. (tapek : n'est pas).
	suwisuwi	lézard d'environ 20 cm qui siffle la nuit. Polychrus marmoratus, Iguanidae.
	wela	Kentropyx calcaratus, Teiidae. lézard d'environ 10 cm de long vert sur les flancs et marron partout ailleurs. Souvent immobile au soleil. Tue les araignées et les ravets ; c'est pour cette raison qu'on l'épargne.
	wïpu (g)	Cercosaura ocellata, Teiidae. Lézard d'environ 20 cm, vivant en forêt près des criques.

 
Les Wayana en différencient beaucoup d'autres variétés.
 
 
7) insectes, vers et parasites 
 
	akalima	type d'araignée. Fréquente dans les habitations.
	alawata (g)	grande mygale. Teraphosa leblondi,  Teraphosidae.
	apala	petite fourmi rouge, très venimeuse.  Azteca sp., Formicoidae.
	ëkëiwan	variété d'abeille et son nid.
	ëlëwe (g)	mouche domestique et asticot.
	ëlukë	terme générique pour les chenilles.
	ënuli	serait, selon Alimina, une petite araignée qui marche trés vite.
	ëpëtë	variété de termite ?
	ëjam	pou. Selon Pïleike, il y en aurait deux sortes : ëjam, gros et noirs, et pimkë, petits et blanchâtres.
	hakahak	araignée (terme générique).
	ihkë	ver macaque. Dermatobia hominis, Cuterebridae.
	ilak	Dinoponera grandis, Formicoidae. Grosse fourmi noire qu'on trouve par terre ; utilisée pour le premier marake.
	ilikale	insecte que personne n'a vu mais que beaucoup ont entendu, selon les Wayana. Laternaria castresii, Fulgoridae.
	ilipe	ver blanc du palmier kumu, trés apprécié gustativement par les Wayana. Rhynchophorus palmarum, Curculionidae.
	juku (g)	grosse fourmi utilisée pour l'initiation. Neoponera commutata, Formicoidae.
	kahama	ouvrière de la fourmi manioc (cf Kijawëk). Fourmi dont les mandibules servaient autrefois à effectuer des sutures. C'est aussi le nom du smegma.
	kaimë	la tique (pour certains c'est elle qui donne le ver macaque).
	kakata	petit ver que l'on trouve parfois dans les ouïes de certains poissons.
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	kakatan	petit ver ou chenille minuscule fréquent dans l'ouïe des poissons.
	kaluku	guêpes noires pour la 7° initiation. Polybia sp., Vespidae.
	kanahpak (h)	espèce de moustique.
	kapheu	variété de guêpe servant à la troisième initiation.
	kapitalawa	variété de termite ?
	kïipala	phasme.
	kitkit	sauterelle.
	kijawëk (g)	fourmi-manioc (ouvrière-soldat). Attacephacotes, Myrmicinae.
	kotkotolo	Tibicen dorsala.
	kuikui	luciole. On peut aussi dire ëwunpë : les yeux des anciens (des morts).
	kulimau	courtilière.
	kulipuk	petit ver blanc que l'on trouve dans les infections du scalp.
	kumala (g)	guêpe chasseresse. Pepsis heros, Pompilidae.
	kumapi	ravet.
	kumepep	scolopendre.
	kunawainak (h)	 ?
	kunkusimë (h)	araignée.
	kupak	punaise.
	makuk	mygale noire. Avicularia avicularia, Theraphosidae.
	mëhak	moustique, terme générique. On en reconnaît au moins trois variétés : kanahpak, woiwoi, alawata.
	mïphak	fourmi. Camponotus, Formicoidae.
	mopili	simulie, petit insecte noir volant se déplaçant en nuées près de la peau et notamment du visage à certains moments de la journée et trés gênants.
	motoloi	ver de terre, mais aussi variété de ver intestinal.
	muwa	ver exclusivement intestinal.
	munët	scorpion.
	musikë	fourmi dont le nid est dans les arbres. terme générique pour fourmi ?
	nukë	termite, terme générique. Il en existe plusieurs espèces : wankuk, alihwot..
	okomë	terme générique pour les guêpes, dont les wayana connaissent de nombreuses variétés. Certaines (ëpëtëp, toktolo, alama, ëkownek.…) sont utilisées pour des soins, curatifs ou préventifs, d'autres pour les cérémonies du marake. 
	okomëjot	guêpes à tête rouge et derrière noir, servant pour le deuxième marake (la piqûre en est très douloureuse). Parachartergus sp., Vespidae.
	olokot	guêpes du 4° marake.
	onï	gros papillon de nuit qui volette autour des lumières et peut donner une allergie de contact.
	panapiktulu	éphémères.
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	pëmu	bourdon, terme générique.
	pijalo	papillon, terme générique.
	pïlïmok	libellule, terme générique.
	saisai	cigale.
	sihkë	puce chique. Tunga penetrans. Tungidae.
	sihtuk	sorte de larve ressemblant à des termites et qu'on trouve dans un nid.
	sili	Titanus giganteus ou bupreste vert, Euchroma gigantea. 
	simalaimë	"rhinocéros", bousier. Megasoma acteon.
	tamoktamok 	tous les gros papillons mais plus spécifiquement le Morpho rhetenor mâle. 
	tënëmë (g)	phyllie. Tanusia sp., Pseudophyllidae.
	toktolo	guêpe servant au 5° marake.
	tulëk	taon.
	wanë	nom générique du miel et des mélipones mellifères.
	wasinke	variété de termite ?
	watohto	"insecte qui ressemble à un serpent et vit sous la terre" d'aprés Pijapan.
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L'apparence physique des Wayana a retenu l'attention des explorateurs, comme en témoignent les extraits qui suivent. Dans les décennies qui ont suivi le milieu de ce siècle, deux études d'anthropologie physique ont été consacrées à ce peuple : nous livrerons un résumé de la plus récente, dont un chapitre s'intitule "Le type amérindien de la Haute Guyane" (E. Bois). 
Les explorateurs du siècle dernier ont parfois décrit avec précision un "type indien" dont leur honnêteté ne pouvait cependant que relever les nombreuses variantes.  Pour le médecin qu'était Crevaux «  si les hommes roucouyennes paraissent plus grands qu'ils ne sont en réalité cela tient sans doute à la longueur et à la largeur de leur buste qui fait contraste avec le faible développement de leurs membres... ils ont la couleur d'un Européen fortement bronzé par le soleil... les enfants sont d'un blanc presque pur au moment de la naissance. Lorsque ces Indiens sont malades leur peau devient terne et sensiblement plus pâle. La teinte en est d'un jaune brunâtre... ils ont les cheveux d'un noir trés foncé... la tête assez volumineuse et bien proportionnée à leur buste énorme... peu de longueur des doigts des mains et les pieds sont trés courts, larges et plats... l'oeil est légèrement bridé à son angle externe... comme chez les chinois... les arcades sourcillères sont plus saillantes que dans la race blanche... la bouche est généralement petite mais les lèvres sont plus épaisses que celles des Blancs » ([1883] 1987 : 144-147)  et ailleurs il parle d'« un jeune homme trés robuste qui ne mesure pas moins d'un mètre quatre vingt centimètres. C'est un véritable géant pour le pays car la taille des Roucouyennes est en général moins élevée que celle des Français » (id : 297). Quant à Coudreau, il note que «  les Roucouyennes ont le type de leur race, le type indien cent fois décrit. Il y en a de toutes les tailles, j'en ai vu de deux mètres, j'en ai vu aussi de quatre pieds de hauteur ; j'en ai vu d'obèses et j'en ai vu d'étiques » (1893 : 134).
Nous avons là une description sommaire de l'homme wayana qui met en évidence à la fois les constantes et les fluctuations. Il n'y en a pas d'aussi claire pour la femme, mais il est évident, à lire les textes, qu'elle correspond souvent aux critères de beauté féminine du 19° siècle, car elle suscite la plupart du temps étonnement et ravissement, voire convoitise. 
Résumons maintenant, en quelques phrases, les résultats de l’étude d'anthropologie physique du docteur Bois pour lequel « les Indiens de l’intérieur de la Guyane forment un groupe relativement homogène sur le plan anthropologique... les Indiens de la forêt [1008] constituent une des races les mieux caractérisées. En témoigne également l’anatomie de la denture » (1967 : 43). Les hommes sont plus grands que les femmes, mais plus petits que les Européens avec une moyenne (en 1961) de 1,55m pour un poids moyen de 56 kg, et pour leurs épouses 1,47 m pour 50 kg. Deux types de visage très distincts sont présents : l’un est nettement asiatique, l’autre est « presque europoïde » ; les yeux marrons foncés dominent (70%). Par ailleurs « il n’a jamais été observé de cheveux blancs en pays indien... De même les chauves sont rares. À l’exception des cheveux le système pileux est très réduit : l’Indien est généralement glabre et la moustache et la barbe sont inexistantes ». Bois note la « disposition féminine de la pilosité chez les hommes ». La taille est peu ou pas marquée, accentuant l’impression, du fait de la stature petite, de corps trapu, rablé. Au total « l’Indien, surtout dans le sexe masculin, frappe par une silhouette élégante et même harmonieuse, par la noblesse de ses traits et son apparente vigueur ». Tous les observateurs ont remarqué la largeur de la poitrine, et surtout l’inégalité entre la partie supérieure du corps, hyperdéveloppée, et la partie inférieure, plutôt fragile. Les Wayana appartiennent, sans exception, au groupe sanguin O (1967 : 135 ; ce qui confirme les résultats des travaux de Fribourg-Blanc et Sausse) et sur 137 Amérindiens du Maroni, deux seulement ne sont pas Rh+. Au moment de l’étude de Bois les Indiens du Maroni présentent, avec environ 50%, la fréquence de facteur diégo la plus élevée d’Amérique du sud 551. Ils n’ont pas d’hémoglobine S.
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	signifiant	signifié corporel	sens littéral et/ou
autre signifié 
	aluhpitpë ou
aluptulupitpë
	le prépuce	"la peau de ce qui ferme" ou la peau qui ferme ; mais aussi la peau du gland
	aluptulu ewa	le frein du prépuce	"la corde du prépuce", ce qui l'attache
	antëp ou antëpu	ampoule rectale	 

	anu	tout ce qui sert à parler, l'appareil phonatoire selon les Wayana avec notamment luette, amygdales, langue...)	anche de clarinette en bambou (lue). 
	apï	le dos	 

	apkïsin	le milieu du dos, entre la ceinture scapulaire et les lombes	 

	aptïkïlïlin	zone péri-rachidienne	contraction de apï tïkïlïlïn, "le dos barbelé ou crenelé" ou bosselé, par rapport au relief du rachis.
	aptïkïlïlin  jetpë ou
epï jetpë
	le rachis	epï : "ce qui soutient", par exemple la tige chez les végétaux. Donc epï jetpë : "l'os tuteur" ou l'os de soutènement 
	aptïkïlïlïn jetpë mephaku	la moelle épinière	"la moelle du rachis"
	awota	le flanc	"le côté" (awotatum : "le côté droit"). 
awopo : "perpendiculaire"

	ëhe jetpë (de ëhena jetpë) ; ou ëhewu jetpë (désuet)	la clavicule	"l'os du cou"
	ëhehmu	genou	 

	ëhehmu ulalakït	liquide synovial du genou	"le mou du genou"
	ëhehmu uptapulu	la rotule	"le couvercle du genou", ce qui ferme le genou
	ëhekalapapi	creux sus-sternal	 

	ëheloton	2° cartilage sous la pomme d'Adam	poche sous le cou du singe hurleur (alawata).
	ëhena	le cou (face antérieure)	on appelle ïpï ëhena ("le cou de la montagne") un replat ou un plateau qui interrompt la pente.
	ëhena pipakït	creux sus-sternal	 

	ëhenakalapin	creux sus-claviculaire	"le creux du cou"
	ëhetutpë	os hyoïde	 

	ëhetutun	pomme d'Adam	"la bosse du cou"
	ëhewu jetpë	la clavicule	 

	ëhewujen	1° cartilage sous la pomme d'Adam	 

	ëhmata	l'aîne	 
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	ëhmata jetpë	l'os du pubis et le bassin antérieur sous les ailes iliaques	"os de l'aîne"
	ëjak	larme	contraction probable de ëwu jak, "dans l'oeil".
autre sens : "pleurnicheur"

	ëjapta	l'aisselle	 

	ëjaptahpot ou
ëjaptapupot
	pilosité de l'aisselle	 

	ejop	péritoine	 

	ekun 	partie latérale du bassin, comprenant la partie externe de l'aile iliaque 
jusqu'au dessous du col du fémur
	 

	ekun jetpë	aile iliaque et tête fémorale	 

	ëlamuk	transpiration physiologique
(après effort...)
	 

	ele	le foie	rapport avec elamna, "le courage"
	ëleminë	le rein	rapport avec ele, "le foie"
	ëlepata	la cage thoracique, son enveloppe et son contenu	"le lieu du foie" 
	ëlepata jetpë	face antérieure du gril costal	"os du thorax"
	ëlepata pipakït	creux sous-sternal	 

	ëli 	l'épi, la zone d'implantation au sommet de la tête d'où partent circulairement les cheveux, le sommet de la tête	"le sommet, la cime des arbres" : ëli, "son sommet". Aussi diminutif pour ëliwë, la terre à poterie en même temps que la poterie achevée, objet en terre cuite
ëli, "le creux" ; ëlime "creux, en creux"

	ëlï (= pumo)	appareil reproducteur et sexuel de la femme avec le vagin et la toison pubienne	rapport trés probable avec wëlïi, "la femme" et avec ëli "le creux"
	ëlï eta upota pitpë	les petites lèvres	litt : "la peau du trou de la bouche (orifice) du sexe féminin"
	ëlï hawin	commissure (supérieure ou inférieure) du sexe	"la courbure du sexe féminin"
	ëlï pehna	le pubis de la femme	"le front du sexe féminin"
	ëlï upota pitpë	les grandes lèvres	litt : "la peau de la bouche (orifice) de 
l'appareil sexuel de la femme"

	ëlïlopta	le vagin	"le profond du sexe féminin" (iloptak ; "profond") ; ou le dedans (ilopta) ; on l'utilise aussi pour désigner la chair, la pulpe d'un fruit (maja lopta...)
	ëmek	poignet	 

	ëmek tutun ou ëmek jetpë	apophyse radiale	"la bosse du poignet" ; "l'os du poignet"
	ëmït ou ëmï	le visage, la face	"la façade", "le devant". Pakoloemït, "la façade de la maison"
	ëmna 	nez	 

	ëmna mulikït	racine du nez	"le prolongement du nez"
	ëmna pipakït	les ailes du nez	 

	ëmna potï	le bout du nez	"la pointe du nez"
	ëmu	le scrotum (bourse et testicules)	 

	ëmu alï	testicule	"dedans la bourse"
	ëmu pitpë	bourse de l'homme, partie externe pigmentée des grandes lèvres de la femme	 

	ëpata 	le visage	"ton lieu, chez toi"
	ëpë	le bras	"l'aile" des oiseaux
 rapport possible avec epe "l'ami"
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	ëpë akena ou ëpë mulit	avant-bras	"le premier bras" ou "le prolongement du bras"
	ëpë ëtapësi	le pli du coude	 

	ëpëlesi	l'olécrâne	 

	ëpihpo	cils et sourcils	Qu'il est possible de décomposer ainsi : ë/pitpë/po, soit "chez la peau de l'oeil"
	ëpitpë (plus employé que ëwupitpë)	paupière 	"la peau de l'oeil" (ëwu pitpë)
	epkëlëtop ou 
epkëlëlëtop
	articulation (terme générique)	"coupure", "zone coupée"
	eta	rate	"trou"
	ëtak ou ëtaku	la salive	 

	ëtasi	menton	 

	ëtï	la nuque	"l'échine" des animaux
	ëtpi	les lèvres	"le bord" : tuna ëtpi, "le bord de la rivière", "la berge"
	ëtpo	barbe	 

	ëwëm 	la verge 	 

	ëwëm ëhena	pli entre la verge et le scrotum	"le cou de la verge"
	ëwëm pehna	le pubis de l'homme	"le front du sexe masculin"
	ëwëm potï	l'extrémité du gland	"le bec (la pointe) de la verge"
	ëwu	l'oeil	on peut appeler lue ewu "les trous de la flûte"
	ëwu alï ou ëpulun	pupille, iris 	"ce qui est dedans l'oeil", l'intérieur de l'oeil
	ëwu apo (ou ¨ëkamïn)	iris	 

	ëwu enï	orbite	"le contenant de l'oeil"
	ëwu hawin	angle (interne ou externe) de l'oeil	hawi : "vieux sabre courbe". Hawin connote l'idée de courbure
	ëwu kolokït	conjonctive 	"le blanc de l'oeil" (de tikolokem)
	ëwuku	sperme (masculin ou féminin), sécrétion vaginale 	"jus" 
	ëwuku ëtïtop	ovaires chez la femme, vésicules séminales chez l'homme ?	"là où se produit le sperme"
(homme et femme)

	howo ou isowon	le poumon	 

	ïje
ije
jelï
	(ma) dent
(sa) dent
 
(les) dents, la denture
	"(ma) mère"
"(sa) mère" ; "dard antérieur des insectes"
"(mon) sexe (féminin)"

	ïje mit	la racine de la dent	 

	ikat	la graisse	 

	inu ewa	le frein de la langue	"l'attache de la langue"
	ipem	fontanelle	 

	ituhnuku	bile et vésicule biliaire	itu, "la forêt"
	jalamata	les maxillaires avec les joues et les tempes (ce qui est sous les yeux)	"museau" (d'un animal)
	jalamata epojan	partie du visage entre bouche et yeux	"haut du museau"
	jalamata opinën	partie basse du visage	"bas du museau"
	jalamata tïp	tempe et articulation temporo-mandibulaire	itïp : "le bout, l'extrémité"
	jalita	les lombes	pakolo jalita tunu : partie de la charpente quasi-verticale située aux extrémités de la maison
	jalita jetpë	rachis lombaire	"l'os des lombes"
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	jelï apo	les gencives 	"qui est lié à la denture"
	jelï epojan	denture supérieure	epojan : "au-dessus, le dessus"
	jelï opinën	denture inférieure	opinën : "au-dessous, le dessous"
	jelï umït	molaires, prémolaires	"le chef de la denture"
	jelïmït	racine dentaire	 

	jelïwï ou 
jelï japëiwan
	les canines	"la denture courbée" (partie courbe de la denture)
	jepehna	incisives	"le front de la denture"
	jetpë	os (terme générique). Pour différencier les os entre eux, on préfixe avec la zone : ipa jetpë, l'os de l'épaule, donc l'omoplate ; uputpë jetpë : les os du crâne ; ëhewujetpë la clavicule (référence au cartilage trachée)... wehe jetpë, le bassin...	"arête" du poisson (kajetpë), "nervure" d'une feuille ... Donc en fait tout ce qui sert de squelette, ce qui est rigide dans un corps.
	jetpë uptapulu	le cartilage osseux	"le couvercle (la fermeture) de l'os"
	kunapëkëkom ewa	le gros intestin	"le tuyau de notre napëk"
	kuwitkatop	oesophage et trachée artère (conçus comme une entité unique)	l'élément pour déglutir , qui sert à ça
	makalaputpë	sacrum et la zone qui le couvre	la tête du petit oiseau makala 
	malipa	partie antérieure de la jambe	le palmier malipa  est très droit, rectiligne comme le tibia
	malipa jetpë	le tibia	 

	manatï	la poitrine, le poitrail, les pectoraux la partie antérieure charnue du torse	 

	mephaku	désigne principalement le cerveau ; on peut préciser uputpë mephaku. Plus généralement s'applique à la moelle osseuse qui est aussi rendue par jetpë alï	 

	mïko	gorge, muqueuse buccale	mïko : "ouïe" des poissons (imkojau :"dans son ouïe"). 
Rapport avec mïkotapai, "le muguet buccal", (litt. "la gorge penchée, inclinée").

	mïko pïtïlï ou nu pïtïlï	la luette	"ce qui est appendu à la gorge" ou ce qui est appendu à la langue
	mïkopeta	palais supérieur 	 

	mïta apïlïkisin
ou mïko apïlïkisin
	luette, voile du palais... les éléments constituant la bouche et la gorge	apïlïkisin est l'ensemble des éléments qui permettent le fonctionnement d'un objet ou d'un organe ; ainsi oloisi  apïlïkisin désignerait les rouages, le mécanisme de la montre.
	mïta hawin	commissure des lèvres	 

	mïta, emta	la bouche (l'intérieur)	 

	mïtaimëtop	début des menstrues	de tïmïtaimëi : "saigner à nouveau"
	mïu ou mïwu	le sang	 
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	mone	partie du ventre qui se trouve sous le nombril, bas-ventre (zone des organes sexuels)	 

	mone munpë
= mule ëtïtop
	zone située au fond du vagin où va se mélanger le sperme masculin avec le sang féminin	"la souris du bas-ventre" 
	mota	épaule	 

	mule ëtïtop	utérus	"lieu où grandit le bébé"
	mule munpë (terme en désuétude)	l'utérus, plutôt la poche qui se remplit de sang et se vide lors des règles 	"la souris du bébé", ou l'ex-déchet (umun) du bas-ventre ?
	mule tuna	la poche des eaux	"l'eau de l'enfant"
	mule uponpï	placenta	"l'ancien nid de l'enfant" 
	mumkë	le fœtus 	l'enfant
	nu	langue	 

	omo	la main	 rapport possible avec l'omole
	omo apï	le dos de la main	 

	omo apsikan eka-
talï
	le mineur	 

	omo epelï	doigt de la main 	epelï : "fruits" que porte un arbre et plus généralement tout objet suspendu, appendu mais petit et léger, sorte de grappe ; omo epelï c'est donc "la grappe de la main")
	omo hawi	ongle de la main	griffe (ex : kaikui amohawin, "griffe de jaguar") ; hawi : "vieux sabre (machette) usé et courbe"
	omo lamnalï ou 
omo lamna
	le majeur	"le centre (le milieu) de la main"
	omo okotop ou 
omo epkëlëtop
	ligne de la main	"coupure de la main" (tëpkëlëi, "se couper", tëtokoi : "s'écorcher"
	omo umït	le pouce de la main	"le chef (maître) de la main"
	omo umït ekatalï ou
silëkatop
	index	"le chef ... de la main"
silë tïkai : "montrer du doigt"

	omohtëpu	éminences thénar et hipothénar	"le rocher de la main"
	omola ou omoko-
lokït
	paume de la main	omola : "pas la main", son opposé. Omokolokit : "main blanche, ou pâle" (car la paume est claire)
	omotpamta	base de la zone palmée interdigitale de la main	pamta : "flèche à trois pointes"
	otkala	gril costal	 

	pa	haut du dos, ceinture scapulaire	le petit-fils (ipa = "sa ceinture scapulaire", "son petit-fils")
	pa jetpë	omoplate	"l'os du haut du dos"
	pana	oreille	 

	pana eta	le conduit auditif 	"le trou de l'oreille"
	pana kalapapïn	fosse supérieure de l'oreille (fosse triangulaire)	"le creux de l'oreille"
	pana kalawan	conque	 

	pana pïtïlïn	tragus	"ce qui est appendu, accolé à l'oreille"
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	pana potsikï ou panapelelu	lobe de l'oreille	"la pointe de l'oreille"
	pana tuna	le cérumen	"eau de l'oreille"
	pana tutun	relef postérieur bombé de la conque	"la bosse de l'oreille"
	pana wililin	ensemble des reliefs de l'oreille	 

	pehna	le front	 

	pehtëp	chair de la cuisse	 

	petï	la cuisse	 

	pïla hawi	ongle du pied	"sabot" des animaux (ex : pëinëkë pïla hawin)
	pïlak 	la cheville (à noter que pour dire "sa cheville" on ne dit pas ipïlak mais iklakun)	 

	pïmï	le cou (l'ensemble)	dérivé de "racine", imit
	pïtëpu	le talon	 

	pitpë	la peau	vient peut-être de la contraction de punu itpë : "la copie de la chair". 
kapitpë : "les écailles du poisson". 
wewe pitpë :  "l'écorce de l'arbre"...
Donc tout ce qui enveloppe,
qui sert de "peau".

	pitpë eta lïptïle	pore cutané	petit trou de la peau
	ponï	le nombril	 

	ponï ewa	le cordon ombilical	"la corde (ce qui attache) du nombril"
	popta	la joue	 

	pumo	l'appareil sexuel complet de la femme (ëlï +ëlïlopta)	"oeuf" (terme générique), et foetus chez l'animal
	punu	le corps, le tronc, le buste, la chair	ëpëpun : "la chair du bras" (par opposition à l'os, tissu mou par rapport à ce qui est dur), le muscle.
Le coeur de l'arbre, le tronc d'un animal, la partie principale de certains objets (couleuvre à manioc...) : la matière pleine.

	pupu	le pied	partie basse des objets (montolu pupu, le pied du moteur)
	pupu apï	le cou de pied, le dessus du pied	le dos du pied
	pupula ou pïtakolokït	plante du pied	 pupula : "pas le pied", l'opposé du pied ; kolokit de tikolokem : "blanc"
donc "pied blanc"

	pupupamta ou
puhpamta
	base de la zone palmée interdigitale du pied	pamta est une flèche trident
	pupupotsikï	la pointe du pied	ipotï ou ipotsikë : "la pointe" (ex sipikipotï : "la pointe d'un clou")
	siku	urine	 

	siku enï	la vessie	"le récipient de l'urine"
	siku eta	urètre	"le trou de l'urine"
	sit jetpë pëkën	le tendon	le sit qui s'accroche (pëkën) aux os
	sit mïu ïtëtop	vaisseau sanguin	canal pour le passage (ïtëtop) du sang
	sit tikolokem	nerf ou tendon	"canal blanc"
	sïtï ou isit	terme générique qui semble s'appliquer aux veines apparentes, aux vaisseaux sanguins, aux nerfs et 
tendons .
	"enchevêtrement", "lacis"
"nervures d'une feuille"
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	susu	la poitrine féminine, les seins, et chez l'homme l'aréole et le mamelon.	"le lait"
	susu potï	le mamelon	"le bec (potï) du sein (susu)"
	tëpïhem enï ou
wetep
	l'estomac	"le récipient du repas" (nourriture) venant de l'abatis, végétal.
	tïmïle eitop	menstrues et période menstruelle	"le saignement"
	tuna	lymphe	"eau", "fleuve" (pas la crique)
	uhwolïmtop	transpiration pathologique (fièvre...)	 

	umhet	les cheveux, la chevelure	 

	umo 	pilosité pubienne	 

	upota	partie externe de la bouche	upo eta : "le trou de l'enveloppe", du revêtement
	uptulu ou ëwëm uptulu	le gland	"le couvercle", ce qui ferme la verge
	uputpë	la tête	Tuna uputpë désigne "une source"
	waklamna	ligne reliant le sternum au nombril 	 

	waksililin	intestin grêle	de wak, qui désigne "le ventre", et de sililin, onomatopée s'appliquant à un écoulement faible : c'est donc "le ventre à faible débit"
	walehna	partie postérieure du genou	 

	wanë	le coeur	"le miel"
	wanë ewa	crosse de l'aorte ?	"le tuyau du coeur ou du miel"
	wasi	la cuisse ou le membre inférieur 	"le tronc" (de l'arbre), "la patte" (de l'animal)
	wasi akena ou wasi mulit	jambe, entre genou et cheville	"la première cuisse" ou "le prolongement de la cuisse"
	wasi jetpë	le fémur (os de la cuisse)	"l'os de la cuisse"
	watë	les féces (mais en composition devient -wet : joiwet, akahakwet...) 	 

	watë enï	le gros intestin	"le récipient des excréments"
	watëp ou wasi tëpu ou wasi pun	le mollet	"le rocher de la jambe" ou "la bosse de la jambe"
	wehe ëhema	la raie des fesses	"le chemin des fesses"
	wehe eta ou
wehe upota
	l'anus	trou des fesses ou le bord du trou des fesses
	wehe ou wehepun	les fesses, la chair des fesses	 

	wetep
 
	ventre, ensemble des viscères, "tripes", estomac mais aussi organes génitaux internes et vessie ainsi que la paroi abdominale	mïnok, ou mïnokït ou wak s'appliquent au ventre mais  n'ont 
pas le même statut que le coeur

	weteputpë	les viscères, "tout ce qu'on enlève quand on vide un animal", les tripes	"le noyau du ventre"
	wïwï	le clitoris 	"la hache"
	wïwï potï	l'extrémité du clitoris 	"la pointe de la hache"

Ce corpus est incomplet ; nous avons vu apparaître d'autres termes au cours du travail.
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Retour à la table des matières
Quelques développements lexicaux, qui n'avaient pas leur place dans le corps de la thèse car ils l'auraient alourdi sans bénéfice de pertinence, sont ici présentés à cause de l'intérêt qu'ils peuvent présenter pour quelques spécialistes.
 
annexe  VI- 1    Les couleurs
 
Tïkolokem : 1) "clair", "blanc", "pâle" ; 2) "le Blanc", "les Blancs" (en fait "les Clairs"). Ikolokït : "qui rend clair", mais aussi terme qui sert à désigner "les Blancs", les Occidentaux 552. Notre "blanc" est rendu par "tïkolokem mëwihnë" c'est-à-dire "très clair". On pourra utiliser tïkolokpamhe pour dire "décolorer", "blanchir", "pâlir". Les akuwalïnpë et la plupart des créatures de l'autre monde sont pâles ; le blanc est donc symbole de mort ; beaucoup de Wayana m'affirmèrent qu'ils n'aimaient pas le clair car c'était trés salissant. 
 
Kulikuliwet : litt. "le caca de l'amazone poudrée" (Amazona farinosa), kulikuli, pour "vert".
 
Takpilem : "rouge" 553 et akpiju, qui est rouge/orange. On dira par exemple pitpë akpiju, "la peau rouge", ka akpiju "le poisson rouge" et, cas particulier, ankapiju "la marge anale", surtout si elle est irritée par une diarrhée. Ce terme signifie aussi "mûr" pour un fruit ou un légume, et s'applique au "coup de soleil". Le verbe takpitai signifie "rougir" (pour la peau, une plaie), "mûrir" et akpitala l'inverse ; on dira asi man akpitala pour dire qu'un "piment n'est pas mûr", de même ëlek man akpitala est "une plaie qui ne s'inflamme pas", comme le souhaite l'ëlemi.
 
Siliman : "bleu franc, foncé" (le bleu de l'oiseau cotinga de Cayenne sili) ; silime, "qui est de ce bleu" (silime kapu : "le ciel bleu").
 
Wapëman : "bleu clair" (le bleu de l'oiseau tangara évêque wapë).
[1017]
Mutoman : "bleuté", "bleu pâle", très clair comme la brume mutom. Ainsi mutome jewu signifie "mes yeux (sont) opaques" littéralement, mais il s'agit d'une expression voulant dire "j'y vois à peine", à condition qu'il s'agisse d'un problème inhérent à la personne concernée (par exemple un problème oculaire), et non d'un problème extrinsèque lié aux conditions d'éclairage (soir, nuit...), car alors il faudrait dire ënetëlawai : "je suis sans voir", "je ne vois pas". Mutom katop est un nom qui désigne d'abord "la fumée" et par extension "le nuage de vase dans l'eau". On trouve encore tëmutotai, littéralement "avoir les yeux bleutés", et tëmutoman, "personne qui a les yeux bleus". Appartiennent également au même champ ëmutotatop, "la taie oculaire", car on peut souvent observer un reflet bleuté dans les yeux de ceux qui en sont atteints, et ëmutotatpï qui désigne "une personne affligée d'une taie oculaire". Autour d'une couleur on voit ainsi se développer un handicap.  
 
Taliliman : (le deuxième l se prononce comme un d) "noir" ; alilin, "ce qui est noir" (autre nom donné aux  Noirs Marrons Boni) ; talilime, "qui est noir". Wewe alilin est "la partie du bois qui est noire" ; kapu alilin,  "le noir du ciel" (nuages noirs) à différencier de kapu talilime, "le ciel noir". A noter que awalali est une variété particulière de nuage noir qui se forme vers le couchant et qui est censée pouvoir abriter les jolok des chamanes poursuivis par le tositpë (voir XIII-2). La blessure qui pourrit est noire, comme la "maladie" qui se forme autour du jolok pïle dans l'organisme fléché. Le noir est symbole de pourriture, de danger.
 
Tawaman : "jaune" (vient de antawa, le jaune de la vomissure de bile).
Alalawaman : "orange" (comme  l'oiseau ara bleu alalawa).
Pilotoman : "gris" (vient de piloto, "les plombs de chasse").
Tijulem : "doré".
 
Napëkewukuman : "le mauve", "le violet" (tire son nom du jus de napëk - Dioscorea trifida L.- dont on peut aussi se servir pour faire de la bière de manioc).
Il ne s'agit là que des couleurs simples les plus répandues. On pourrait ajouter kapauman ("marron clair", comme le daguet rouge kapau)... La liste est quasiment infinie : on notera que le référent de la plupart des couleurs est un animal ou un végétal à quelques exceptions près comme sokolaman (marron foncé comme le chocolat) ou mutom. C'est donc la nature surtout qui sert d'auto-référent.  Mais certains termes comme blanc (tikolokem) et rouge takpilem) par exemple ne semble pas posséder de référents particuliers.
[1018]
Pour toutes les couleurs on peut préciser la qualité foncée par l'ajout en suffixe de mëwihnë, "très" (siliman mëwihnë : "bleu foncé"...) et la teinte claire par le suffixe hapon (takpilem hapon désigne "le rose"...) 554 ou apsik (qui signifie "peu") pour "très clair", à peine teinté : rappelons l'opposition clair/faible, foncé/fort. Les nuances les plus fines sont rendues par la combinaison de ces suffixes à quatre termes qui sont, du plus sombre au plus clair : tapulunman 555 ("foncé"), epe, panon, jawahe ("très clair"). Ainsi takpilem hapon c'est à peu près notre rose, takpilem panon est "le rosé", entre rose et rouge... mais il peut y avoir takpilem tapulunman mëwihnë, "rouge foncé", rouge très fort, vif...  Les nuances que peut rendre le lexique sont donc infinies, le tout étant de posséder suffisamment de référents communs (animaux notamment) pour raffiner.
 
Aux couleurs s'ajoutent les valeurs de brillance, juphak : "brillant", et de matité, juphakela ou jula : "mat". On a vu que le soleil, comme le divin Kujuli, est brillant et rend aveugle.
 
[1019]
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Ce lexique, avons-nous dit, est riche et précis. Le terme le plus général est tïpoknem,  "ce qui odore", "qui dégage une odeur", généralement agréable ; par extension désigne le parfum (tïpoknem hewai, "je veux le parfum" ; pakira tipoknem, "le pécari à collier a une odeur") ; tïpokne veut dire odorant (tëkulem man tïpokne pëtuku, "les fleurs sentent bon") ; le sens du suffixe pokïn est proche de celui detïpoknem ; il caractérise surtout une odeur corporelle modifiée (par du parfum ou par la saleté) et par extension, ce qui la modifie ;  ïpokïntom, "mes parfums", dans le sens des lotions dont je dispose mais ipokïnkom, "notre odeur" (et pas notre lotion) ; pakira pokïn, "l'odeur du pécari à collier". Pokan, "qui sent comme", "qui a l'odeur de", en dérive (kapokan,  "l'odeur du poisson"). 
Sentir, tïpokhe 556 ; "l'odorat", ipoktop (c'est aussi le fait de percevoir une odeur) ; tëmëtai "puer", plus exactement dégager cette odeur à forte connotation sexuelle qu'est ëmë ; tïmëktai c'est d'abord "dégager une odeur", et souvent, par extension, "puer" ; tïpitëtai c'est "dégager pitë" qui est avant tout l'odeur de transpiration et principalement celle des aisselles. On suffixe généralement ces termes ; ainsi dire Jean tëjaptamëktai signifie que "Jean dégage une odeur d'aisselle" (équivalent de Jean tëjaptapitëtai), ce qui est désagréable et peu apprécié, à moins que l'on ne précise Jean tëjaptamëktai pëtuku, "Jean sent bon des aisselles" (car il s'est parfumé). Un cas particulier est tïkuhmëtai qui s'applique exclusivement au gibier et signifie "sentir le faisandé" : tïkuhmëk est l'odeur dégagée par un gibier qui est resté une nuit dans l'eau car on n'a pas pu le transporter, ou encore celle du poisson pourri ; elle ne se caractérise pas forcément par sa puissance mais car elle est en soi repoussante.
 Quant aux différentes odeurs, elles donnent leur sens aux verbes que nous venons de voir :  1) ipë est l'odeur naturelle (d'un individu ou d'un animal), qui est en général perçue comme plutôt mauvaise (akulipë : "l'odeur de l'agouti") ; c'est surtout l'odeur de la chair, de la viande ; tïpëke c'est sentir l'odeur très persistante de la chair (tïpëke wai alimike, "je sens le singe atèle", car j'ai touché - et mangé - sa chair)  2) tïmëk  signifie  "puant", "nauséabond" (ipë man tïmëk, "l'odeur est puante" ; pakira man tïmëk, "le pécari à collier est puant") ;  tïmëkem est "la mauvaise odeur, la puanteur" ;  tïmëkan  "celui ou ce qui sent mauvais" (homme, animal, objet)  3) ëmë, odeur à forte composante génitale dégagée par un [1020] corps malpropre et ne s'appliquant qu'à l'homme 557 4) pitë qualifie l'odeur du corps, de la peau, et plus spécialement de la transpiration, négativement connotée. 
Contrairement à ipë, à ëmë ou à ipitë, négativement connotées, remarquons que tïpoknem possède une acception plus large, ce qui sent, ce qui odore (il englobe pitë et pokïn ou ëmë mais il est surtout positif) ; ainsi on pourra à la limite employer pakira tïpoknem pour pakirapitë ou pakirapokïn, mais on ne peut utiliser ces deux derniers suffixes pour les végétaux qui parfument. On dira par exemple majatïpoknem ("l'odeur de la mangue") mais jamais majapokïn ou majapitë, ne serait-ce que parce que la mauvaise odeur étant assimilée à une odeur corporelle de transpiration, elle ne peut s'appliquer aux végétaux. En fait le lexique de l'odeur a le corps, la chair, comme unique référent (viande, transpiration, sexe, saleté ou parfum).
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On trouve ainsi tëjaptamëktai (début du processus, l'odeur d'aisselle est perceptible mais n'indispose pas encore) ou tëjaktapitëk, "sentir fort des aisselles", et là le seuil critique est atteint, il faut aller se laver ; tëhenamëktai, "sentir du cou" ; tëhmatamëktai ou tëhmatapitëk, "sentir de l'aîne" ; fin du processus, on sent ; tijephamëktai, "sentir mauvais des dents, en fait avoir mauvaise haleine 558", tuputpïmëktai ou tumëktai, "sentir de la tête" ; tïpanamëktai ou tïpanapitëtai, "sentir -de derrière- les oreilles" pour les principales. 
Comme nous l'avons dit, chaque odeur correspond à une transpiration 559 : uputpëtëlamuktai, "transpirer de la tête", tëjaptahuktai, "transpirer des aisselles", tëhmatahuktai, "transpirer de l'aîne" ; il existe des termes plus spécifiques comme tahuktai, "mouiller l'entre-jambe", terme surtout réservé à la femme (on peut aussi l'employer pour la lubrification de la femme sexuellement excitée mais le sens premier semble être "s'égoutter", par exemple simisa tahuktai pour une chemise qui vient d'être trempée dans l'eau), ou plus généraux : tisuktai, "transpirer de l'aîne" pour l'homme et de l'entre-jambe pour la femme (ce terme dérive de isukun, "le jus" le plus liquide dont l'archétype est celui qui s'écoule du manioc pressé dans la couleuvre), et isuktatop s'applique à la transpiration très liquide et abondante de ces deux zones ; à leur propos on peut aussi dire tïhukulule, "mouiller", terme très général. 
À chacune des transpirations/odeurs recensées correspond un terme de nettoyage. Mais il y a aussi des termes pour les autres sécrétions et zones à odeurs, et pour toutes les parties du corps : tekahamakai, "s'enlever kahama", c'est-à-dire se nettoyer le gland ou les grandes lèvres (le matin surtout), tëtakumitse, "se laver le sexe" pour une femme, tëwepupkai, "se laver les pieds", tëhewatse, "se laver les fesses" par aspersion après avoir déféqué, temkojakhe, "se laver la bouche", dents comprises, tepanakwai, "se laver les oreilles" ; à ne pas confondre avec tepanapuklëtse, "se curer l'oreille avec le doigt" ; panatuna est "le cérumen", alors que panapiktulu est une concrétion noire et solide qu'on trouve dans le conduit auditif et attribuée à l'assèchement de l'eau du bain), tepatakwai, "laver le visage", tëtumhekwai, "se laver les cheveux, la tête". 
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Sont groupés dans ce paragraphe les gestes 560 simples et les attitudes qui ne nécessitent pas un apprentissage conscient ; ce que le langage courant appelle des réflexes, des gestes et postures "spontanés". Une fraction est constituée par ce que Le Breton nomme « gestuelle d'interaction », qui relève d'une éducation informelle, impalpable, et qui est beaucoup plus difficile à contrôler par la volonté que les techniques. C'est le lexique exclusivement qui nous servira de guide, quitte à prendre un peu l'aspect d'un catalogue, mais il offre un complément dynamique au vocabulaire du corps présenté plus haut.
 
1- Le mouvement, bouger 
Kïlïmtïkai,  "bouger, faire un geste" ; kïlïmtïkaimëi, "rebouger". Par exemple quand la convalescence s'annonce on dira uwamepïn kïlïmtïkaimëi, "le malade bouge à nouveau", il recommence à se déplacer. L'immobilité est rendue par le suffixe exprimant la négative -la dans kïlïmkaimëla, "ne plus bouger" : ilëmëpïtpï kïlïmkaimëla, "le mort ne bouge plus". Le mouvement, c'est donc kïlïmkatop. Mais ce terme désigne simplement "le geste", le mouvement isolé, comme de chasser une mouche : pour un mouvement qui se répète, comme lors de la marche, on dira kïlïmkïlïmkatop. Dans une phrase l'onomatopée kïlïm indique le mouvement quel qu'il soit.
 
2- Quelques gestes ou expressions 
Sikïmtïkai : "froncer les sourcils et le front" ("quand on se fâche ou qu'il y a beaucoup de soleil"), et sikïmkatop "le froncement de la partie supérieure du visage".
Haweptïkai  : litt. "écarquiller les yeux", mais surtout employé pour dire "se réveiller".
Il y a deux types de clignements d'yeux. Le premier est un signe de connivence qu'échangent deux ou plusieurs partenaires, pinuk katop (pinukpinuk katop si le geste se répète) correspondant à la forme verbale tëwehepinukhe. L'autre est soit une gestuelle d'interaction, mais unilatérale, le plus souvent d'un garçon à une fille, soit un mouvement [1023] involontaire procuré par une gêne (par exemple en cas de conjonctivite) :  on dira pimkatop s'il est isolé ou, cas plus fréquent, s'il se répète, pimpimkatop.
Nutakai : "tirer (sortir, dérouler)  la langue". Ce geste n'a rien de grossier chez les Wayana.
Temtaphe : 1) "ouvrir la bouche" ; 2) "bailler". Le syntagme nominal associé est emtaptop. Pour le premier sens il existe un autre terme amtïkai (litt. "dire am") : amkaikë ! ouvre la bouche ("fais am") !  
Tëhelephe : "sursauter" (ëheleptop  : "le sursaut"). Il est consécutif à la surprise et peut provoquer la perte de l'omole ; nous l'avons analysé précédemment.
Hulëhulëman : "être allongé", être étendu pour un homme, déroulé pour un serpent par exemple.
Pïlïptïkai : "se balancer" et pïlïpkatop "le balancement" (du buste, du hamac, d'un arbre...). On remarquera que la symétrie de l'onomatopée pïlïp correspond à celle du balancement lui-même.
Tëtapkalamai  : 1) "courber" (le corps dans la maladie sinai, un arbre avec le vent...) 2) "s'étirer" (courber le dos en arrière) par exemple le matin en baillant au réveil et etapkamatop : "l'étirement". Là encore nous sommes à l'extrême limite de la technique.
Tëntëtëntïkai : "grincer des dents" (la nuit, involontairement), et l'on peut aussi employer këlëtëtëmtïkai. Le plus souvent attribué à la rupture d'un interdit, notamment avec le crabe sipalat.
 
3- Positions et mouvements corporels basiques 
Tetuntulakai : "se coucher" (tuntula kaikë ! "couche-toi !") ; etuntulakatop, "le coucher" et tumtulam pour "couché".
Somtïkai : "se mettre debout, se lever" ; somkatop, "l'action de se lever et le lever" ; pïli l'adjectif "debout" qui, par extension, signifie "être en érection". Il existe un autre terme, le "vrai mot" disent les Wayana,  tëtanïmhe,  qui présente les deux acceptions (ëtanïmkë ! "lèves-toi ! ou bandes !"). Il provient de tanïmhe qui signifie d'abord "soulever" (tëtanïmhe c'est donc "se soulever") et aussi "dérober".
Soktïkai, "s'accroupir" ; sok kaikë ! "accroupis-toi !" Dans cette position, fréquente, que ce soit pour parler, manger... les pieds sont posés à plat.
Tëwakamhe, mais bien plus souvent kolotïkai,  "s'asseoir" (kolo kaikë ! "assieds-toi !") ; kolome,  "assis" ; le siège traditionnel est le tabouret, kololo, dont il existe plusieurs variétés. On s'assoit pour manger, pour faire de l'artisanat. Les jambes peuvent être pliées ou, et c'est fréquent, tendues devant soi. Cela permet notamment, dans certaines opérations, [1024] d'utiliser le ou les doigts de pieds comme outil. On s'asseoit sur un tabouret pour manger, mais pour l'artisanat intervient une différenciation sexuelle : les hommes se servent presque sans exception du tabouret, alors que les femmes sont assises par terre, une jambe pliée et l'autre étendue sur le côté ; c'est ainsi qu'on les voit filer ou faire de la poterie. Je n'ai presque jamais vu une femme travailler assise sur un banc et Coudreau notait : « lui (l'époux) assis sur un kololo, elles à terre car l'homme seul a droit au kololo. Les femmes s'asseyent toujours par terre... » (1893 : 137). Les femmes doivent serrer les jambes ( "welïham tomomejan, "les femmes serrent les jambes", c'est obligé pour elles, elles font ça quand elles chient, mangent, s'accroupissent..." me dit ironiquement un jeune homme) alors que les hommes peuvent les écarter (tëtapilëi) et même largement. On peut aussi s'asseoir sur le hamac de jour, mais là c'est essentiellement pour discuter, se reposer, se réunir, bien que les femmes puissent alors, comme généralement quand elles ne font rien d'autre, filer le coton. Autrefois intervenait une différenciation selon le statut, certains tabourets ayant semble-t-il une fonction spécifique : le tabouret des tëpijem était le kololo simple (mïjele), celui des chamanes sous la hutte de soins était kulum (le vautour) autrefois me dit un ancien, mais Pilima s'insurge : pour lui il n'y avait pas d'attribution précise, et les différentes sortes de tabouret obéissaient au choix esthétique du propriétaire. Cela ne saurait expliquer pourquoi il n'en existe que quelques modèles, toujours les mêmes
J'ai exceptionnellement vu un Wayana, encore s'agissait-il d'un homme adulte qui avait beaucoup vécu avec les Occidentaux,  se croiser les jambes "à l'occidentale". Mais assez souvent ils superposent, jambes allongées, un pied sur l'autre.
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D’abord une technique pour grimper aux arbres. Laissons Coudreau la décrire : « Il se passe les deux pieds dans le petit cercle de lianes que les Indiens se préparent à cet usage et se hisse à la cime d'un caoutchoutier presque complètement dépourvu de branches jusqu'au sommet »  (1893 : 354). J'ai pu observer plusieurs fois des Amérindiens, et même un homme âgé, grimper rapidement ainsi afin d'aller décrocher de lourdes grappes de wapu (Euterpe oleracea). La sangle iklam est circulaire, en coton tissé, un peu plus longue qu'un bandeau de tête. Les deux pieds sont passés à l'intérieur afin qu'elle reste au niveau des chevilles. Il s'agit alors de prendre le tronc à bras le corps (on ne peut donc grimper ainsi qu'à des arbres de faible diamètre) en montant les pieds, puis ces derniers enserrent le tronc de part et d'autre, prennent appui sur lui unis par iklam, permettant de pousser le buste plus haut. La montée s'effectue par reptations verticales successives. Il existe deux expressions désignant ce type d'ascension (wapupëk tëhanukhe, "grimper sur le palmier Euterpe oleracea", et wapupona tëhanukhe, "grimper au wapu-"), toutes deux basées sur le palmier wapu 561, indiquant qu'il s'agit d'une technique réservée plus spécialement  pour grimper à cet arbre.
En ce qui concerne "la nage" (totontotonkatop) on laisse dès le plus jeune âge, sous surveillance, les enfants se débrouiller ; elle ne fait l'objet d'aucun apprentissage. Tous les Wayana savent nager et même remonter un fort courant, et ce dès la petite enfance. Je n'ai pas étudié la ou les techniques utilisées.
Le terme tawakeitop, "le rire", sert maintenant (on m'affirme que c'est un usage récent) à désigner la fête. Tawake c’est "rire", mais aussi "plaisanter". On voit grâce au lexique la connivence entre le rire, la plaisanterie, la fête. La fête est un moment de rire, de gaieté ; et plus généralement de plaisir. Souvenons-nous de ewake, qui est utilisé pour "plaire", dans le langage de la séduction. Rire, fête, plaisanterie et séduction ont donc une même racine lexicale. La racine commune à ce groupe semble être wak, terme s'appliquant au ventre ; à croire que le ventre est le lieu de tous les plaisirs, le moyen de goûter le bonheur (sexualité mise à part). En tout cas on apprécie beaucoup "ce ou celui qui fait rire", ëwaktanïptën ; ce terme signifie "comique", qu'il s'agisse d'un animal, d'un objet ou d'un être humain. Par contre, pour dire qu'un individu ou un animal est  drôle, rigolo, on utilise le terme asime.
[1026]
Quant au sourire 562, on en distingue au moins deux types : kopijekatop ou sanikatop. Mais  saniksanik katop c'est "le sourire en coin", faux ; on l'adoptera quand on est vexé, mis en défaut et qu'on ne sait comment réagir autrement, il traduit la gêne. Kopijekatop  au contraire est un signe réel de contentement, d’encourage­ment ou d’acceptation. 
Un geste que font souvent les Wayana,  les mères le plus souvent, consiste à balayer de façon répétitive l'air d'une main en direction de la bouche de l'enfant (quand ce dernier dort ou pleure ou qu'il est tombé) tout en émettant avec la bouche un souffle répété dans la même direction. Cette technique nommée Wïhwïkaimëtop a pour but de ramener l'omole  de l'enfant par la bouche, au cas ou elle aurait été expulsée lors de la chute ou lors du sommeil si la bouche est ouverte... J'ai vu beaucoup de femmes effectuer ce geste. Par contre cet usage se perd ou a même disparu chez les adultes qui pouvaient l'effectuer seuls (sur eux-mêmes, en urgence pour éviter la fuite de l'omole) lors d'une chute ou d'une grave maladie. On doit classer ce geste dans les pratiques de prévention.
Une autre technique consiste à protèger les personnes collectivement : towohwomaimëi est le terme employé exclusivement quand on fait le geste de ventiler (towohwomai : "attiser, ventiler le feu") l'air avec la vannerie opoto en marchant, de façon centrifuge par rapport au centre du village. Le but est d'en chasser la maladie de façon préventive quand des étrangers (kalipono) au village y ont séjournés, car on a peur qu'ils laissent derrière eux des jolok et des maladies. Ceci ne se pratique plus guère qu'à Twenke. Le geste est accompagné de paroles, et l'on peut aussi jeter des tisons.
Coudreau signale une pratique intéressante : « pour laver leurs mains, une assiette, ils prennent d'abord de l'eau dans leur bouche et la projettent ensuite sur l'objet qu'il veulent laver » (1893 : 136) 563, que Cognat retrouvera chez les Wayãpi (1989 : 198-199). Quant à moi, je ne l'ai jamais vu utiliser, et peut être est-elle abandonnée. 
J'ai assisté régulièrement à l'émission par un homme de pets volontairement sonores  à  proximité d'un groupe masculin, provoquant un échange de quolibets et de rires. Il est relativement fréquent de péter en public tout en discutant ou en participant à une activité : si l'on y prête attention, c'est pour en rire. Lors de tel repas, S., une jeune femme, a pété en mangeant et a éclaté de rire avec l'autre convive. En fait les Wayana distinguent entre le [1027] pet involontaire, pikatatop, et le pet "social", aikatop, qui peut être silencieux 564 et dont le but est d'importuner par l'odeur, dans le cadre de la plaisanterie. Par ailleurs on sait très bien quels aliments provoquent ce genre de désagrément, à commencer par les bananes. Un séducteur s'abstiendra si possible d'en manger.
Le crachat (dont il existe deux variétés en fonction de la consistance : iktukatop, "crachat liquide", verbe iktutïkai ou ëtakolï, "crachat visqueux", verbe tëtaklëi) est fréquent, généralement précédé d'un vigoureux raclement de gorge (awïkatop). Il est pratiqué autant par le hommes que par les femmes. Surtout fréquent, voire obligatoire le matin, il me semble constituer une technique d'hygiène. Il m'arriva souvent d'assister à la toilette matinale de personnes âgées qui à un moment donné se nettoyaient les dents succinctement avec le doigt et plongeaient ce dernier assez loin dans leur gorge pour provoquer une éructation suivie de crachats. Cette méthode me paraît s’apparenter à la régurgitation ; ce serait une régurgitation à minima, à estomac vide, destinée à débarrasser ce dernier, ainsi que la gorge, des souillures nocturnes. Un informateur me confirma qu'on agissait ainsi avant d'avoir des brosses à dents ; mais malgré tout, même chez ceux qui se brossent les dents, cette technique ne semble pas totalement perdue.
Le mouchage non plus ne donne pas lieu à une différenciation sexuelle, et il fait partie du soin qu'une mère doit apporter à son enfant. "Se moucher" (avec les doigts ) se dit wintïkai et "moucher quelqu'un" (un enfant)  tïkuamasintïkïhe, (littéralement i/ kuamasi = "la morve"/tïkïhe = "retirer"  soit "enlever la morve du nez"), sécrétion dont on pense généralement qu'elle vient de la poche qui entoure les poumons. Ikuamasin tïkïhe signifie donc "être mouché par quelqu'un" ; ne pas confondre avec "se curer le nez", tëhemnamohakëkai.
Les hommes ne se secouent (takataktïkai) pas comme les animaux qui sortent de l'eau ; par contre ils effectuent un mouvement de rotation alterné de la tête (tïkïtïkkatop) pour signifier leur dénégation, la réfutation (ahpe katop), alors qu'un mouvement répété dans l'axe vertical (simsim katop) correspond, comme chez nous, à un acquiescement (ahpela katop ; qui veut dire aussi "la preuve", "la confirmation" ; on dira par exemple Jean ahpela tïkai tumëk toh pëk, "J. confirme son arrivée"). On peut aussi dodeliner de la tête (tïnïktïnïkpoi) quand on s'endort.
Je place ici le comportement du chamane atteint par le tositpë (cf XIII-2) bien qu’il ne s’agisse pas d’une technique : il se dénude, s'arrache soudain les poils du sexe, se [1028] suspend comme un singe, imite des animaux 565, se met à courir comme un dément, agité (tepanpëi) et finit par se perdre... Même les jeunes qui n'ont pas assisté à ce phénomène en sont profondément imprégnés et ne le mettent pas en doute : il fait partie de la culture populaire. Le châtiment du chamane tueur se devait d'être exemplaire afin d'inspirer la terreur, de permettre au contrôle social de s'exercer sur lui dans l'odre temporel.
Je citerai ici un geste magiquement efficace. Epijakatpë est en réalité une combinaison de gestes comprenant : le mouvement qu'effectue un garçon lorsqu'il essaie de prendre une fille par le cou puis celui qu'elle effectue en cherchant à se dégager et qui consiste à baisser la tête en enlevant le bras du garçon qu'elle passe par dessus. Cet ensemble est éminemment pathogène : le garçon peut ainsi involontairement voler l'âme de la fille. Tepijakai c'est effectuer ce geste ; on appelera iwepijakatpë le garçon qui l'effectue, qui s'en rend responsable et tepijakahem celui à qui on la dérobe. Le terme vient de la contraction de te/pitpë /jasi /kai, qui signifie littéralement "ôter le pouvoir de (par ?) la peau" ou "la peau se vide” ou encore “se vider par la peau". Il n'est pas impossible que ce geste soit lié à la représentation du sommet de la tête (ëli) comme dominant une poche d'air (voir dessin n°8), représentation elle-même associée à celle qui veut que l'enfant respire par la fontanelle in utero. Le résultat est le même avec un autre geste qui consiste à mettre brutalement sa main sur l'épaule de quelqu'un ; ceci est lié au fait que l'omole est située, selon les chamanes en tout cas, dans les épaules. C'est donc une forme particulière de tëtamolekai, nous y reviendrons. Pour Muloko il faut nécessairement que le garçon soit pïjai  pour provoquer cette affection ; Aimawale affirme que c'est sans doute vrai mais que les filles ont peur et, qu'on soit pïjai ou non, refusent qu'on les prenne par le cou ou les fasse sursauter. Comme on le voit, ce sont des gestes de familiarité entre garçons et filles, qui sont prohibés. Un garçon bien éduqué ne se risquera jamais à les effectuer, et s'il le faisait il serait rendu responsable de l'état de prostration qui s'ensuivrait chez la fille. Nous avons dit que la parole n'était jamais anodine, on voit qu'il en est de même avec les gestes. Ils obéissent à une codification dont le non respect peut avoir des conséquences non seulement sur la personne mais sur l'ordre social. L'univers de la convention est celui où baigne la société, comme un poisson vit dans l'eau ; en sortir c'est prendre le risque de s'anéantir, de l'anéantir. Cela conduit à exiger du corps la même maîtrise que pour la parole.
[1029]
Enfin je veux signaler le rôle du corps dans la technique du comptage 566. De Goeje nous dit   « Généralement on compte sur les doigts, en commençant par le petit doigt ; après cinq on dit kole-psik, assez beaucoup »  (1941 : 3). Avant lui Crevaux avait remarqué que les Wayana ne nommaient les chiffres que jusqu'à trois, et ensuite montraient leurs doigts de mains puis leurs orteils ; Lizot note quelque chose d'identique chez les Yanomami (1976 : 82). Ce système n'est pas abandonné, et l'on peut observer, lors d'une énumération par exemple, une personne plaçant en extension avec l'index d'une main autant de doigts demi-fléchis de la main opposée, en débutant l'opération par le mineur, qu'elle veut citer d'éléments 567. Maintenant les Wayana empruntent les chiffres des Boni principalement (inspirés de l'anglais), des Français ensuite. Cependant, si les personnes adultes et âgées indiquent souvent sur leurs doigts les chiffres tout en parlant,  le vocabulaire s'est enrichi comme le montre le lexique actuel. Le corps est toujours le référent de base : cinq = omome hahpëi ("la main d'un côté", on la montre doigts écartés), six  = omome etatopona ("la main de l'autre côté") ou omome pëkënatpë ("celui qui adhère à la main", puisque c'est lui qu'on indique pour faire six), omome ("comme la main") ou omome ëheto = 10, pupume hahpëi ("le pied d'un côté") = 15, pupume ("comme les pieds") = 20... La technique de comptage est nommée grâce à l'intervention d'un suffixe suppressif, kai : itïpkatop c'est littéralement "l'enlèvement du bout, de l'extrémité" (itïp). Ce qui est important ici c'est de voir que le corps est utilisé comme opérateur aidant à conceptualiser les quantités, à nombrer le monde 568. Quoiqu'il en soit nous sommes loin de la mathématique maya ou des considérations arithmologiques des Malinke, des Bambara ou encore des Dogons ! Par [1030] contre on a l'impression d'avoir répété Elkin abordant ce sujet chez les Aborigènes australiens dans la première moitié du siècle 569. Il y a là un terrain de réflexion intéressant sur lequel, dans ce cadre, nous ne dirons rien de plus.
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Crevaux avait noté la pratique de la "couvade", mais également que :
 
	 « Aussitôt après l'accouchement la femme prend un bain de vapeur de la manière suivante : elle s'étend dans un hamac au-dessous duquel on place un gros caillou rougi arrosé avec  de l'eau. La malade n'est pas astreinte à une nourriture spéciale. L'enfant, outre le lait maternel boit de temps à autre un breuvage composé avec des bananes bien mûres et cuites, exprimées avec la main dans de l'eau chaude. La section du cordon ombilical est pratiquée avec une sorte de coupe-papier fait avec du bambou »  ([1883] 1987 : 272-273). 
 
Quant à Hurault, plus près de nous, il nous donne quelques indications supplémentaires : 
 
	« L'accouchement a généralement lieu en position assise, le mari assis dans un hamac tenant la femme sur ses genoux. Le placenta est enterré dans le village. On se souvient qu'autrefois on le liait avec une liane et on allait le jeter dans une fosse profonde de la rivière, à l'intention des esprits de l'eau ipo, pour qu'ils s'en contentent et ne fassent pas de mal à l'enfant 570. Jusqu'à la chute du cordon ombilical le mari et la femme restent étendus dans leur hamac côte à côte ne buvant qu'un peu d'eau chaude à partir du 5° jour et ne prenant qu'un peu de cassave sans sel 571. L'enfant est baigné, généralement par la grand-mère, mais pas à la rivière car il aurait tout à craindre des esprits de l'eau ipo. Les bains, 4 fois par jour, sont supposés donner de la force. Le septième jour la mère passe avec le doigt un peu de roucou sur le corps de l'enfant... Mari et femme mangent à l'écart des autres durant une longue période... ces restrictions sont appliquées avec d'autant plus de rigueur que la mère se sent plus faible... Les parents ne peuvent participer à aucune danse avant que l'enfant ait atteint l'âge de cinq mois sinon il pourrait être atteint de convulsions »  (1985 : 54).
 
Précisons aussi que le placenta, à travers les histoires, est traité comme le substitut du bébé.
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Nous ne reviendrons pas sur l’étymologie du terme umït ; plutôt que par le terme "chef", nous le traduirons ici par "maître". Il s’agit d’aborder une conception wayana très populaire qui veut que certains individus, dotés d’un jasi particulier mais pas nécessairement thérapeutes (ce qui fait dire à certains qu’ils ne sont pas pïjai 572) aient le pouvoir de réaliser des actions précises et réellement magiques, dépassant l’entendement 573. Il n’est donc pas question de chamanisme/thérapeutique mais de l’exercice d’un pouvoir à d’autres fins. Je me contenterai de citer des histoires qui forment la trame de cette authentique croyance et alimentent les récits de la tradition ; son analyse seule nécessiterait une recherche spécifique.
Laissons Muloko nous introduire à cette présentation des "maîtres" de certaines espèces animales et végétales : "autrefois il y avait quatre grands pïjai ; Tuhwoli était le maître des pécaris à lèvres blanches, Palulu ale, Aluwakali et Jalakapopïn étaient des ulu umït, "les maîtres du manioc".
 
1 - les pëinëkë umït
("les maîtres du pécari à lèvres blanches")
 
“Il n’y a plus de pëinëkë umït car ils sont morts sans apprendre à personne. Il n’y en a plus de vrais (Aluhki [un chamane à qui certains attribuent ce pouvoir] n’est pas un vrai). Ce n’étaient pas des chamanes car ils ne savaient pas soigner 574. Ils ne faisaient mïmnë que pour attirer les pécaris à lévres blanches quand tout le village avait faim. Ils imitaient les pécaris sous mïmnë et même un jour il a fait sortir un petit pécari de mïmnë. Le lendemain de la séance les gens attendaient tranquillement au village, et quelqu’un qui revenait de l’abatis, par exemple, disait qu’il avait entendu des pécaris à lèvres blanches ; alors tout le [1033] monde allait en tuer. C’était efficace. C’est une personne mandatée par le groupe qui demandait la séance et c’est elle qui payait pour tout le village, avec un hamac ou autre chose" (Pk).
Autre version : "Autrefois il existait des umït ; ainsi le père d’Aluhki, qui était pïjai, était le pëinëkë umït ; les gens allaient le trouver et il leur indiquait où aller chasser, contre rémunération” nous dit Aimawale. Aluhki bénéificierait, aux dires de certains, de ce don magnifique ; l’intéressé lui-même, interrogé à ce sujet, est beaucoup plus modeste mais ne nie pas : "je ne sais pas provoquer la pluie. Je sais un peu favoriser la chasse quand on va en forêt. On me demande parfois. Je fais mïmnë ; je mets l’écorce de certains arbres dans les cigarettes : ça sert à faire reprendre aux jolok leur forme animale, et comme ça le chasseur n’a plus qu’à les flècher”. Son témoignage a au moins l’intérêt de nous indiquer le (ou un des) mécanisme de l’intervention, qui consiste en somme à repeupler la forêt proche du demandeur en pécaris à lèvres blanches, à partir des jolok de ces derniers.
 
2 - les tolopït umït ("les maîtres des oiseaux")
 
“Certains par exemple n’invitaient que les oiseaux, on les appelait tolopït umït ; ils appelaient les oiseaux qui venaient près des villages où on les tuait. D’autres étaient spécialisés dans une maladie. Ils avaient plus de jasi (pouvoir magique) que ceux de maintenant” (Taluwen). Le mécanisme est ici différent.
 
3 - les ulu umït ("les maîtres du manioc")
 
Quant au ulu umït, “il s’appelait Wïlïpuk. Il faisait au moins deux séances, deux nuits de suite, après avoir demandé aux gens de bien nettoyer leurs abatis (mais ils n’y plantaient rien). Tous ceux qui avaient des abatis devaient assister à la séance chamanique. Après la séance on devait rester cinq jours sans aller à l’abatis. Le ulu umït n’agissait pas que sur le manioc mais sur tous les végétaux de l’abatis, fruits et légumes. Après les cinq jours il disait d’aller à l’abatis ; tout le monde y allait et tout était mûr, bien venu, grand. En récompense, une des familles donnait sa fille. Le maître du manioc avait ainsi de nombreuses épouses, dispersées entre tous les villages, une ici, deux là... Son fils, [1034] Akwalina, a prit sa suite après sa mort, il est devenu comme lui ; il a donné des conseils, montré comment on faisait les différents sortes de bières de manioc okï avec les diverses variétés de manioc et de patate douce, il a montré le poison, ce qui rend malade... Un jour il a retiré d’une marmite de bière umani une grosse chenille qu’il a montré à tout le monde, et il l’a remise dans la marmite en soufflant dessus ; il a alors demandé aux femmes de passer le contenu de la marmite au tamis mais elles n’ont pas trouvé la chenille. C’est pour ça qu’on a peur d’umani, on croit qu’il y a des chenilles dedans 575. Mais ça a cessé avec Akwalina car son épouse était stérile, elle n’a pas eu d’enfant. Je ne sais pas de quelle famille ils étaient ; c’était bien avant que je naisse 576 “ (Pk).
Muloko se souvient d’un autre mode de rémunération et de pratiques différentes : “ils étaient très forts, c’étaient de vrais chamanes. Quand les gens leur demandaient, ils allaient en jolok à l’abatis pour faire grossir le manioc ; les gens les payaient en nourriture, mais pas n’importe laquelle car ils ne mangeaient que du caiman, du tatou kapasi et du Tinamou varié maipo. Quand je suis né, ils étaient déja morts. En ce qui concerne le manioc, ils faisaient une séance chamanique pour chaque personne qui le demandait ; ils dansaient un jour et une nuit, et le soir ils faisaient mïmnë ; il fallait aussi prendre les nids de ëkëiwan et melikwan (variétés d’abeilles productrices de miel) et on en jettait ensuite, le lendemain de mïmnë, partout dans l’abatis. Les jolok spécialisés qui venaient à cette occasion sous mïmnë étaient ceux de Tusikë (oiseau Quiscale merle), Pëikë (oiseau Sucrier à ventre jaune), Ulukwe (Colombe à queue noire), tous oiseaux qui picorent les graines de manioc. Quant aux cigarettes, ces pïjai n’en utilisaient que quatre : ëkëule (liane à piquants), melikwanpotï (variété de manioc à cachiri), ëkëiwanupotï (guêpes et gateau de miel qu’elles font), et kapasiwan (sorte de miel) qui leur servaient pour tout y compris pour ôter les jolok pïle. Ils se débrouillaient avec ça, ce n’est plus comme ça maintenant 577. Je ne sais pas d’où ces chamanes tenaient leur pouvoir. Avant eux, j'ignore s’il y avait des ulu umït, je n'en suis pas sûr”.
Quoiqu’il en soit, à l’exception contestée d’Aluhki comme pëinëkë umït, les Wayana reconnaissent unanimement que les umït  "ça n’existe plus".
[1035]
Ce qui frappe d’emblée chez les umït c’est que leur action est exclusivement orientée vers le champ économique ; or c’est précisément cet aspect immédiatement économique qui a disparu de la pratique chamanique. Il semble donc que si, par le passé, le champ d’action du chamane a été vaste, il se soit quasi-exclusivement rétréci de nos jours, à l’action sur les désordres individuels. Il est possible qu’il faille voir là un des effets du « changement socio-économique (qui) repousse petit à petit le chamanisme vers sa périphérie » (Hamayon, 1978 : 41).
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On trouvera ici réunis quelques photocopies du cahier d'un élève de l'école primaire de Twenke en 1991. Il s'agit juste d'illustrations permettant d'appréhender le rôle de l'école dans l'actuelle transition qui affecte la représentation du corps comme nombre d'autres composantes du champ social et culturel.
 
[1037] Voir l’annexe X-1 dans Les Classiques des sciences sociales.
[1038] Voir l’annexe X-2 dans Les Classiques des sciences sociales.
[1039] Voir l’annexe X-3 dans Les Classiques des sciences sociales.
[1040] Voir l’annexe X-4 dans Les Classiques des sciences sociales.
[1041] Voir l’annexe X-5 dans Les Classiques des sciences sociales.
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1 	[Le numéro entre crochets correspond au début de la page correspondante de l’édition papier originale de la thèse de doctorat du Dr Jean Chapuis. JMT.]

2 	La notion de personnage et, plus généralement la personne conçue à travers ses relations (qui sera au centre de la troisième partie), n'est donc pas comprise dans cette expression.

3 	Je retiens pour ces deux termes les définitions du Petit Robert. On ne doit pas confondre la cosmogonie qui « expose, sous forme de mythes, les origines du cosmos et le processus de constitution de la société » de la cosmologie conçue « comme un ensemble de croyances et de connaissances, un savoir composite, rendant compte de l'univers naturel et humain » (S. Lallemand, 1974 : 20).

4 	On retrouve cette notion dans la cosmogonie wayãpi (F. Grenand, 1982 : 166).

5 	Conception que l'on retrouve ailleurs en Amazonie ; ainsi chez les Huni Kuin « le ciel se voûte au-dessus de la terre pour la rejoindre à l'horizon. Cet endroit où le ciel rejoint le bas du monde s'appelle la racine du ciel » (Deshayes & Keifenheim, 1994 : 184).

6 	Les Inuit parlent de "terre du ciel" pour la voûte céleste, lieu des âmes des morts (M. Therrien, 1987 : 38).

7 	De Goeje : « On croit souvent en Guyane qu'un homme médecine peut se changer en jaguar » (1941 : 50). On rencontre cette croyance dans de nombreuses ethnies amazoniennes ; Métraux la signale chez les Tobas (1967 : 115).

8 	On peut faire le rapprochement entre cette tribu de femmes et celle des amazones (voir introduction Schomburck à Raleigh 1993 et aussi De Goeje 1943).

9 	La tradition orale concernant ces groupes mythiques est en voie de perdition.

10 	Les mythes yanomami considèrent aussi que le terre actuelle est le ciel des origines, nous dit B. Albert (1993 : 363).

11 	Dans le mythe de la création le feu, mais non le soleil, se trouve dans l'anus du crapaud Pëlë ; le créateur, alors jeune, et qui est le fils adoptif de la grand-mère crapaud, devra ruser pour le lui subtiliser.

12 	Il ne s'agit pas d'un élément récemment importé dans le récit, puisque De Goeje cite une version succincte dont l'esprit est le même : « Kujuli créa les Noirs et les Blancs, les rivières et tous les outils. Il avait des haches et toute sorte de marchandises ; les Oayana avaient peur, mais pas les Blancs, et ainsi les Blancs reçurent les marchandises... » (1941 : 7).

13 	Magana (1987 : 60) note que Taun est un serpent mythique, "d'espèce non identifiée".

14 	| ce sujet d'ailleurs Schoepf commet une erreur ; en effet il avance, pour prouver l'assertion citée dans le texte qu' « une seule pièce à conviction suffit. Le terme "kuyuli" n'est pas et ne saurait être un nom propre individuel pour la simple et bonne raison que, s'il l'était, la langue wayana n'accepterait jamais, comme elle le fait, que le mot "kuyuli" puisse recevoir une désinence pluriel. Or la désinence pluriel "kuyulitom"… est non seulement admise, mais encore elle ne blesse ni ne heurte en rien l'entendement des Wayana » (1987 : 133). Cet argument ne tient pas pour la seule raison que les Wayana admettent très bien le pluriel pour les noms propres, dans le cas où ils veulent faire ressortir qu'un ensemble de gens, pas forcément issus de la même famille, sont groupés sous la responsabilité de quelqu'un. On peut dire Taluwentom, par exemple, pour désigner tous les gens qui se trouvent sur la pirogue  de Taluwen et qui, en ce moment, dépendent de lui pour arriver à destination. Le sens est proche de l'expression "les gens de X" ; "ceux de X", "ceux qui sont avec X". Dire kujulintom donc ce n'est rien de plus que dire "les gens de Kujuli".

15 	Ce terme est ici employé dans le sens du Petit Robert : « ce qui est propre, appartient particulièrement à un être, une chose ». Synonyme de caractère, propriété… Je ne reprends donc pas à mon compte la différence introduite par F. Héritier entre composantes et attributs de la personne (1973 : 243).

16 	Cependant il existe un autre terme pour l'ombre, ametatop ; wewe ametatop = wewe amole, "l'ombre de l'arbre".

17 	En se rapportant à la première partie on verra que c'est le jolok de la lune qui apporte par copulation onirique la mystérieuse propriété qui permet l'enfantement. Le corps lui-même ne peut posséder un tel pouvoir.

18 	Pilima lui-même tiendra à dire "pija c'est collé à la peau ; kupilinkom c'est presque pareil que kulo et que la peau. Pija c'est sale, pas très sale mais sale". Or kupilinkom signifie "nos taches" dans le sens déjà relevé de Pilin qui s'applique à des taches nombreuses et difficiles à ôter, pour lesquelles il faut beaucoup frotter.

19 	Litt. "sans kulo" ; c'est donc un équivalent de "sans pija" ou de "sans akuwalï".

20 	Tepijakai, comme tëtamolekai, sont deux affections correspondant à la perte de l'omole.

21 	Stopper", "s'arrêter" qu'il s'agisse d'un moteur, de touristes, de la fièvre ou des guerres...

22 	On trouvera une version de ce mythe très populaire dans Caway, 1992.

23 	Il n'y a pas de téléphone en pays indien, et il est certain que le chamane en question n'en a jamais utilisé. Par contre il a pu en voir au Surinam, et se forger à partir de cela une représentation qui lui a permis cette image tout à fait intéressante. Il est plus probable encore qu'il veuille parler du micro de la radio départementale qui équipe les deux postes de soins.

24 	Ces êtres décrits comme des nains monstrueux issus de foetus avortés apparaissent dans la version des wëlïsijana recueillie par V. Hirtzel (1997 : 166). La symbolique est très forte : « ils barbotent dans une mare de sang » nous dit Hirtzel, étant entendu que ce sang est celui lié à l'avortement ; or les femmes ont avorté de Alupïmpïm, un être à la verge énorme comme un anaconda que les hommes ont tué car il monopolisait en secret les ardeurs de leurs épouses. Le traitement différentiel réservé aux "âmes" des méchants se retrouve dans de nombreuses sociétés ; au début du siècle Strehlow décrivait un mythe australien selon lequel « les âmes des méchants sont dévorées par des esprits redoutés, et anéanties » (in Durkheim, [1912] 1968 : 351).

25 	C'est dans des cas comme celui-ci notamment, pas si rares, que l'on doit se souvenir de la proposition de Rabinow qui s'interrogeait pour savoir si « la relation d'enquête théorique, dans laquelle l'informateur interrogé s'interroge sur ce qui, jusque là, allait de soi, n'introduit-elle pas une altération essentielle, capable d'affecter toutes les informations recueillies d'un biais beaucoup plus grave que toutes les distorsions de l'ethnocentrisme ? » ([1977] 1988 : 13).

26 	Dans une société sibérienne « si on donnait au nouveau-né un nom qui ne correspondait pas à celui de l'ancêtre ré-incarné, cela pouvait se répercuter sinistrement sur sa destinée » (Alekseenko, 1977 : 77).

27 	Affection consistant en une sorte de possession, et se manifestant généralement par des convulsions.

28 	On comprend mieux maintenant le problème de traduction du terme omole. La pluralité des "âmes" est presqu'une constante dans les sociétés chamaniques. Il est clair qu'ici omole est un genre dont il existe plusieurs espèces.

29 	J'ai parfois traduit par facilité, mais à tort, la notion d'omole par âme. Je suis néanmoins d'accord avec  G.N. Graceva (1977 : 55-56) qui proposait de rester au plus près de la terminologie indigène. On notera au passage un certain nombre de points communs entre les conceptions de l'homme chez les Nganasan sibériens et les Wayana.

30 	Ces deux termes sont synonymes, comme on vient de le voir : qui perd la santé perd la vie.

31 	Voir la note 155, au paragraphe sur la latéralisation. Certains chamanes disent qu'ils ont un jolok dans chaque épaule, en plus de leur omole normale. Pour Pïleikë celui de son épaule gauche s'appelle Losuneu et celui de droite Lomanali (60). On trouve une application de cette représentation dans la maladie epijakatpë ; mais elle suggérerait plutôt que l’omole est située au sommet de la tête (epi) ?

32 	Ce qui ne diffère guère de chez nous où le discours savant informe le discours populaire. En ce qui concerne le domaine africain, LV Thomas reconnaît qu'au moins en ce domaine des constituants de la personne « une distinction s'impose entre la pensée populaire... et celle des sages, initiés, détenteurs du savoir profond », ce que confirme dans sa conclusion J.P. Olivier de Sardan (1973 : 392).

33 	Il n'est bien sur pas indifférent que le "principe vital" soit localisé dans les épaules. On sait que ces dernières, dans la plupart des civilisations, sont le siège de la force de l'homme (A. Carénini, 1991 : 77) ; à plus forte raison dans une société où l'arme traditionnelle est l'arc, mais aussi la massue, la lance, et qui utilise par ailleurs le harpon et dont le moyen de locomotion habituel était jusqu'à récemment la pirogue à rame.

34 	Pour Muloko l’omole de gauche s’appelait Mosaini et celle de droite Moilëmi.

35 	La surprise peut être assimilée à une forme de peur, comme le montre le lexique étudié à propos des émotions. On retrouve dans de nombreuses cultures africaines ce problème de la scission corps/non corps. Ainsi chez les Zarma, A. Diarra note « "si elle (la personne) est effrayée et se redresse vivement, le sorcier s'empare de son double". Tout se passe donc comme si, au moment de la déroute psycho-physiologique qu'est la peur, il se produisait un dédoublement de l'ensemble ga/bia (1973 : 369. Dans cet exemple le double n'est pas le principe vital. Chez les Wayana on comprend bien maintenant pourquoi la surprise est si redoutée.

36 	En fait cette dénomination correspond à plusieurs plantes, et constitue donc plutôt un terme générique ; on trouve notamment une cesalpinaceae (bauhinia sinnamomea), et une orchidacée ; deux autres plantes sont identifiées sous l'appelation omole imë. Cf annexe II.

37 	Il semble que chez les Tupi comme dans d'autres groupes amazoniens le jaguar soit la forme préférentielle que prennent les chamanes, leur moyen favori d'inspirer la terreur (cf notamment I. Combès, 1992 : 221).

38 	Chez les Tukano du Vaupès le payé peut aussi se métamorphoser en jaguar et en anaconda (Reichel-Dolmatoff, 1973 : 163).

39 	Métraux note quelque chose de proche : « les chamanes tobas ont à leur service un esprit auxiliaire, bien qu’eux aussi soient capables d’envoyer leur âme en mission surnaturelle. A vrai dire il est parfois malaisé de distinguer entre l’âme libérée du chamane qui accomplit sa volonté et l’esprit servant qui fait de même... » (1967 : 110).

40 	Huxley, étudiant les Urubu, notait que « nombreuses sont les tribus indiennes qui croient fermement à la réincarnation » (1980 : 140). Voir aussi De Goeje (1943 : 18).

41 	Néanmoins, trois ans plus tard, après avoir construit le plus grand tukusipan du pays indien, il tentait d'organiser une grande initiation…

42 	Ancienne akuwalï ; sorte de fantôme que nous allons étudier.

43 	Comprenant bien sur les féces, les urines, la transpiration de même que les gestes, paroles...

44 	Il est probable que pija vienne de la contraction de pitpë ja, "à la peau" (ou pitpë jak, "dans la peau") et se rattache au champ de epijakatpë envisagé ailleurs. Tepijakai se serait "s’ôter pija". En tout cas on ne peut que constater une relation d’équivalence entre akuwalï ("notre dedans") et pija ("à la peau").

45 	Un vieil informateur introduit une précision : "l'ombre visible revient au ciel et y reste définitivement, alors que l'autre, invisible, reste sur terre" (Sante).

46 	De Goeje avait pressenti cela, qui inférait, mais à partir de données exogènes, « qu'il est possible que l'Oayana veuille dire par akuali et amole l'élément céleste dans l'âme humaine et par yolok le résidu terrestre » (1941 : 8).

47 	C'est ce genre de discours qui permet à certains observateurs superficiels d'affirmer, comme Lapointe, « the theory of souls il not very highly elaborated in wayana cosmology… the Wayana do not have any beliefs about what happens after death. There is no notion of an after life and no certitude either that there is such a thing » (1970 : 135-136) ; or les informateurs savent bien quant à eux, qu'ils y adhèrent ou pas, qu'il existe une (ou plusieurs) théorie à ce propos, mais dont il se décharge sur les chamanes ou les anciens.

48 	Barthez, vitaliste du début du 19° siècle, définissait le principe vital comme « la chose qui se trouve dans les êtres vivants et qui ne se trouve pas dans les morts » ; des différentes lectures qui traversèrent ce courant, c'est celui, spiritualiste, des montpelliérains, qui faisait de cette « âme de seconde majesté » un principe qui poursuivait son destin individuel après la mort, qui se rapproche le plus de la pensée wayana (R. Rey, 1997 : 130-131).

49 	Chez les Kalina les âmes des méchants sont dirigées vers le "grenier céleste" où le jour ne se lève jamais (De Goeje, 1943 : 103)

50 	Voir au paragraphe sur la latéralisation la représentation du couchant.

51 	Chez les Taulipang, quand un homme meurt son âme (yekaton) s'en va dans le ciel sur une route qui est la voie lactée, nous dit De Goeje.

52 	M. Eliade note que « le symbolisme du pont funéraire est universellement répandu et déborde l’idéologie et la mythologie chamanique » (1968 : 375). Chez les Wayana on retrouve un pont symbolique lors de l’initiation des adolescents (la planche de danse ehpa) mais pas semble-t-il dans celle des chamanes.

53 	Voici ce que nous dit De Goeje à ce sujet, parlant précisément des Wayana : « L'âme (amolimpö, akuwalimpö) part tout de suite après la mort pour Kuyuli et atteint sa destination en quelques jours. En route elle rencontre la pëlë-yum (esprit de crapaud) et elle doit passer par un petit pont sur un grand fleuve, où nage le monstre kënekë, qui est comme un pëne (poisson prédateur Pigocentrus). Celui qui a été mauvais, en particulier une femme qui a tué son enfant pas encore né, ou peut-être celui qui s'éffraie seulement, tombera dans l'eau et sera dévoré. Si le corps a été enterré l'âme dès le premier jour reçoit de la nourriture de Kujuli ; si le corps a été incinéré cela dure dix jours ; ensuite l'âme se lave de la fumée, des cendres et de la puanteur. En route pour Kuyuli l'âme trouve sur son chemin aussi un trés grand arbre Alaula pepta ; sur un grand arbre kapitë-ime-po, il y a un kaikui, le grand oiseau de proie Tiutiu qui barre le passage. A la fin elle arrive dans le village de Kuyuli, fondé pour elle. Il y a là des villages pour les Oayana, pour les Blancs et pour les Noirs. Kujuli demeure sur un grand beau rocher, entouré d'un grand nombre de trés grandes guêpes. Il est comme un Oayana qui porte un apomali ; le soleil est son père » (1941 : 34) et il cite Ahlbrink  : « le mort prend les plumes d'un vautour royal et un esprit le conduit en haut à la déité ». Chez les Kalina il y avait aussi une rivière sur le chemin du ciel, traversée par un pont fait de peaux de serpents sous lequel veillent les terribles esprits des eaux  mulokoto, aïeuls de tous les requins : Le franchissement de ce pont permettait d'accéder au séjour du dieu (De Goeje, 1943 : 22. Voir aussi sa note 17 p 37). Dans un autre ouvrage, De Goeje décrit une tradition semblable chez les Kalina, allant jusqu'à évoquer le Styx des anciens Grecs (1943 : 22 & 126).

54 	On retrouve ces êtres en tant que petits monstres à l'allure d'enfants issus de foetus tués dans l'histoire des welïsijana, « histoire des femmes qui ne veulent plus d'hommes »contée par Kulijaman et recueillie par V. Hirtzel (1997 : 166).

55 	On notera le souci récurrent d'anthropomorphiser l'omole et l'akuwalï : plus qu'anthropomorphe, chaque entité conserve l'aspect exact qu'avait l'individu sur terre, même au "paradis" de Kujuli. Aspect aussi socio-centrique puisque les parties du défunt continuent de vivre en famille, dans des villages. Par contre on m'a plusieurs fois précisé que là-bas on ne faisait pas l'amour.Par la même occasion il faut remarquer l'obsession du lavage qui se poursuit par delà la mort : manière encore de souligner que le bas, à commencer par la terre, souille, contrairement au domaine céleste qui est totalement pur et doit être systématiquement séparé de toute impureté.

56 	On trouve chez les Wayãpi une notion proche : « ce n'est qu'après avoir été carbonisé et avoir eu un nouveau corps modelé par Yaneya que l'âme du mort pourra rejoindre sa famille » (F. Grenand, in Schoepf, 1979 : 68).

57 	Citant Pelleprat, qui rencontra les Kalina au milieu du 17° siècle, De Goeje dit : « Ils ont la croyance de l'immortalité de l'âme et quelques uns estiment que les gens de bien vont au ciel aprés leur mort, et les méchants sous la terre ; les autres néanmoins croient en une espèce de métempsychose...quand ils mourraient leur âme entrait dans le corps d'un petit enfant qui venait au monde » (De Goeje, 1941 : 18). De Goeje reprend cela a son compte p 20. On peut se poser la question de l'origine de ces croyances : véritablement originaires, liées à une influence chrétienne, ou, en ce qui concerne la métempsychose, des Noirs-marrons chez lesquels elle est trés répandue ?.

58 	C'est ce que semblaient penser de nombreuses tribus des Guyanes, comme les Warrau, ou les caribs de l'Orénoque ou des îles comme l'indique notamment W.E. Roth (1915 : 157) ; l'exécution du chien et sa mise en tombe obéit au même mobile.

59 	Blanches comme les akuwalïnpë ; dans de nombreuses cultures, les esprits des morts sont blancs. On trouve là l’origine de la croyance du retour des ancêtres à l’occasion de la venue des Blancs, comme en Amérique ou en Mélanésie.

60 	La bière de manioc, okï.

61 	Jolok peut être employé au sens restreint pour signifier les esprits de l'autre monde, mais aussi au sens générique qui inclu les akuwalïnpë.

62 	Phénomène similaire chez les Apapocuva-guarani pour ceux dont la mort est violente : leur âme erre à l'aventure là où elle habitait durant sa vie (De Goeje : 24).

63 	Fait commun dans les sociétés chamaniques. Les anciens Ket sibériens considéraient par exemple que l'âme extérieure ul'vej « restait invisible pour la plupart des gens. Seuls les chamanes... pouvaient le voir. Malgré cela, il ne semblait absolument pas immatériel : comme l'homme l'ul'vej a un corps, des os, des pensées... » (Alekseenko, 1977 : 72). Et P. Erny nous rappelle que « dans la pensée chrétienne ancienne il était courant d'affirmer que l'âme n'était pas incorporelle » ; ce n'est qu'avec Saint Thomas d'Aquin qu'elle le devint (1997 : 4).

64 	Peut-être on peut voir dans la pratique de l'incinération le désir de faire disparaître l'akuwalïnpë afin qu'il ne vienne pas perturber les vivants ? Un témoignage au moins, celui d'un grand chamane, va dans ce sens : " si on fait ëtoimatpë l'omole (globale) sera détruite, elle ne montera pas au ciel et la personne ne laissera pas d'akuwalïnpë " (P). Les anciennes coutumes anthropophagiques (p ?) auraient également assumé ce but.

65 	Nous trouvons dans De Goeje (1943 : 20) une conception similaire chez les Arawak « l'esprit d'un mort, le fantôme réapparait là où il a passé sa vie... »

66 	Nous verrons au paragraphe consacré aux noms que l'omole de l'ancêtre dont on porte le nom indique, après la mort, le chemin à l'omole du défunt (p ?).

67 	L'akuwalïnpë ne peut agir matériellement sur notre monde.

68 	Les âmes des ancêtres se manifestent à leurs descendants non pas pour leur faire du tort ou leur signaler un mauvais présage, mais pour leur rappeller les conséquences funestes d'une vie qui ne s'est pas ajustée aux normes morales de la culture » nous dit Reichel-Dolmatoff parlant des Desana (1973 : 91)

69 	Ce qui n'est pas le cas de l'omole humaine ; cette dernière peut-être qualifiée de jolok car elle en possède plusieurs caractères : vie, invisibilité et immortalité.

70 	P. Descola note « Les Achuar, quant à eux, tendent à concevoir Nunkui comme un être... doté d'ubiquité...Cette contradiction apparente entre l'unicité de l'être et la multiplicité de ses manifestations concrètes est d'ailleurs tout à fait caractéristique de l'idée que les Achuar se font du mode d'existence des êtres mythiques »   (1986 : 244).

71 	D’une façon générale le piment est considéré comme un répulsif pour les créatures du rêve. (XVII-1-4) en donne une illustration.

72 	Ici je ne suis pas d'accord avec Hurault (1968 : 13) pour qui « L'akuwalïnpë n'ayant plus sa conscience, n'a ipso facto pas de jalousie, et ne s'intéresse plus à son conjoint, ni a ses biens matériels ». J'ai assez donné de détails pour invalider cette opinion. La césure qu'il fait entre akuwalïnpë normal et celui du chaman reste par contre globalement valable.

73 	On retrouve souvent cette notion, comme chez les Toungouses où « le défunt, dans l’au-delà, a la nostalgie des siens et s’ingénie à les faire mourir pour les ravoir auprès de lui » (L. Delaby, 1987 : 105).

74 	À travers ce genre de phrase se laisse deviner la crainte de l'époque actuelle, vécue comme agressive : il y a une montée du mal, concomitante de la destructuration que provoque l'invasion du modèle occidental.

75 	Qui se manifeste sous forme de crachats rectaux incontrôlés.

76 	D’autres facteurs entraient en jeu. Une ancienne nous  dit qu’autrefois “si une ou deux personnes mouraient on quittait le village car les jolok lui étaient tombés dessus” (Poika). Ce n’est donc pas les akuwalïnpë qu’elle incrimine, mais les jolok reponsables des décés : elle invoque une sorte de “loi des séries” qu’il vaut mieux ne pas risquer. De plus on doit relativiser : la même informatrice avance “aujourd’hui on a moins peur des jolok car il y a moins de pïjai, et puis il y a les vaccinations et les médicaments des docteurs. C’est pour ça qu’ici on a pas changé de place alors qu’il y a eu plusieurs décés”. Nous savons par ailleurs que les disputes et l'épuisement des ressources environnantes étaient des facteurs essentiels de migration.

77 	Ce que confirme De Goeje : « Lorsqu'une fois il y eut de la pluie et du vent, on dit que la cause en était un homme-médecine qui venait de mourir et dont le corps avait été brûlé » (1943 : 17). Levy-Bruhl fournit de nombreux exemples à travers le monde qui montrent que « c'est seulement dans les premiers temps qui suivent la mort que cette crainte est vive » ([1922] 1947 : 67).

78 	Muloko cependant dit que l’akuwalïnpë de tous les morts, et pas seulement des pïjai, peut se fixer sur ces animaux.

79 	Voir P. Menget (1979 : 256) qui parle de “mort par amaigrissement” en cas de perte d’âme.

80 	Puisque pija et l'omole du dedans ne forment qu'une seule omole et donc que, interdépendante, la seconde, fragilisée, peut fournir un signe comme celui-ci.

81 	Il s'agit, dans le cas du chamane, d'une procédure spécifique consistant à réfléchir au cas du malade. Cette opération comprend en vérité deux phases :  la première est orientée vers le malade, la seconde vers les jolok. Il faut dire que “pour soigner Kujuli n’aide pas directement les pïjai, mais quand ceux-ci se posent le problème des malades, se questionnent à leur sujet, (tïpohnëphe) c’est Kujuli qui fournit les réponses ; ensuite le pïjai sait ce qui lui reste à faire, il contacte tel ou tel jolok...” (Pk).

82 	Litt. "qui sent comme le champignon kaka".

83 	On ne doit pas manger un animal tué depuis trop lontemps ; il faut qu’il soit cuit dans la journée, il ne doit pas passer la nuit sans être cuit.

84 	Aigrette blanche.

85 	La fièvre notamment, avons-nous dit, est une condition facilitante pour prendre l’omole de quelqu’un dans la mesure où cette dernière est alors à l’extérieur du corps.

86 	Au sens plotinien de « substance considérée comme réalité ontologique » (Caratini, 1997 : 197).

87 	Bien que littéralement wïpïlïtpë signifie "l'ancien wïpï", ou "le wïpï usagé", il semble que ces trois termes soient employés indifféremment. On se trouve ici, comme avec omole, jolok, jëlukë ou amour ou amitié… face à une de ces « catégories propres à une culture. La plupart de ces catégories sont structurées d'une manières qui fait obstacle à la traduction » (Sperber, 1981 : 81) et pour lesquelles « le vocabulaire technique des anthropologues présente tous les aspects d'un bric-à-brac de mots à utiliser là où les traductions proprement dites font défauts » (id : 83).

88 	Parlant des Sereer Ndut, M. Dupire repère une catégorie nimil qui « ne correspond pas à la notion héréditaire de gènes, mais au retour d'un trait phyique, d'une tare, chez certains descendants » qu'elle choisit de traduire par atavisme. Cette catégorie comprend aussi bien des maladies que des dipositions particulières... héritées de la mère ou du père. M. Dupire l'oppose à la notion de contamination et à celle de contagion (magique qui est spécifique et morbide qui peut atteindre n'importe qui). (1994, p 45 notamment). Or si nimil signifie "revenir", les Wayana caractérisent les affections wïpï comme s'attrapant, se collant : ijum pëkënutpëja tëpëihe Amai, "A. a attrapé ce qu'avait déja son père". Mais ils sollicitent davantage pour les expliquer des facteurs de proximité (vivre ensemble, manger ensemble...) que des raisons d'hérédité.

89 	Mauvais, désagréables ; on emploie plutôt l'expression tëipalëme man tot ipokela, "ils sont toujours (en permanence) mauvais".

90 	Hors de cette expression malolopanme signifie "idoine", "exprés", "fait pour" ; on l'utilise par exemple dans la phrase wëlïham mëha malolopankom tïmnelumtahamo, "les femmes sont faites pour être des épouses".

91 	On peut aussi dire iwïpï.

92 	Le même ancien précise que c'est parmi ces gens à bon wïpï que l'on choisit les chefs.

93 	Commentant les conceptions des "primitifs", Durkheim notait : « Il est bien vrai que nous sommes formés de deux parties distinctes qui s'opposent l'une à l'autre comme le profane au sacré, et l'on peut même dire en un sens qu'il y a du divin en nous » ([1912] 1968 : 376).

94 	Nous avons déjà vu que le thème de la chenille est récurrent dans la culture wayana, avec toujours la même connotation de chose sale, repoussante et magique, symbolisant le monde autre, celui des jolok. Il est intéressant d'indiquer ici que Raban Maur au 10° siècle avait dit que « la chenille peut symboliser le diable, qui ne cesse de miner par de détestables suggestions et de détruire par des vices pernicieux les germes des vertus qui croissent en l'homme » (cité dans Pouchelle, 1983 : 291). Une remarque ancienne permet de valider cette conception chez les karibs : lors de l'initiation, c'est-à-dire des ménarches pour la fille, une croyance bien ancrée la pense possédée par quelqu'esprit mal disposé à son égard, dont l'influence est grande et doit être combattue et détruite (WE Roth, 1915 : 308).

95 	Implicitement c’est ce que Muloko avance quand il dit à propos d’un jolok : “il ressemble à une chenille ou à un bébé”.

96 	Parlant d'un mythe Wayãpi P. Grenand avance qu'il « fait naître d'autres groupes de l'union d'une femme et d'un animal mâle, en insistant sur la double descendance humaine et animale. A mon sens nous devons voir là une mise en valeur à la fois de l'émergence de l'homme hors de la nature et de son lien indéfectible avec elle, puisqu'un être humain est capable de donner naissance à une forme humaine et à une forme animale » (1980 : 46).

97 	Remarquons qu'un mythe trumai mentionne le fait qu'une femme séduite par des moyens magiques, puis engrossée donne le jour à un enfant qui, la nuit, se transforme en chenille (Monod-Becquelin, 1982 : 138).

98 	Tout le monde sait que "presque tous les poissons viennent des chenilles..." ; quand une mare se crée à la saison des pluies ce sont des chenilles qui se transforment en poissons pour l'ensemencer, et l'on peut même préciser car "la chenille de (l'arbre) kumaka donne le (poisson) patakasi, celle du végétal epkui (une orchidacée, Vanilla), sijumïnë (poisson Leporinus fasciatus), celle du fromager ehpaimë les poissons patakasi (Hoplias malabaricus), walapa (Hopletrinus huraulti), ëtpa (Anostomus ternetzi)..." (Haiwë). Il fut même un temps où l'homme élevait des chenilles pour approvisionner en poissons ses voraces beaux-parents sans se fatiguer.

99 	En fait le premier terme est une espèce du second.

100 	Plusieurs communications n'ont pas l'aspect définitif des autres et montrent au contraire les incertitudes, les ignorances, les contradictions, comme celles de Marc Augé ou encore celle de Bisilliat et Laya. Quant au domaine américain c'est encore plus net dans les propos de Descola notamment :  « Quelques-uns avouent enfin tout ignorer du destin de l'âme après la mort et me pressent de leur apporter mes lumières sur la question. Bref chacun paraît broder selon son inspiration sur un canevas commun à tous » (1993a : 400).

101 	S'il n'a que peu de pensée, nous avons signalé plus haut que certains jeunes enfants à pouvoir chamanique peuvent déjà "tout savoir".

102 	Pour certains informateurs c'est la parole qui crée, comme chez les Achuar (Descola, 1986 : 152 & 240)

103 	Sans doute la crosse de l'aorte.

104 	« Ventre, rate et coeur sont les sièges des sentiments » chez les pygmées Aka (Bahuchet, 1985 : 485), et c'est le foie chez les Gbaya (P. Roulon, 1980 : 98) comme dans bien d'autres ethnies....

105 	Un ancien disait à ce propos que, si on a trop de sang dans le cerveau, on a mal à la tête.

106 	Notons avec Leenhardt que chez les Canaques, « la tête n'est qu'un réceptacle d'images… L'expression la plus flatteuse pour qualifier l'orateur au discours limpide et aisé, est celle de "tête creuse" » (1947 : 50).

107 	Pour les Gbaya c'est au foie que le cerveau transmet la pensée (P. Roulon, 1980 : 99).

108 	N'oublions pas qu'à peine sorti de son oeuf, minuscule enfant, il a créé le monde par la pensée.

109 	A propos de communication, voir le paragraphe sur les sit, V-2-5, dans la première partie.

110 	Dont je rappelle que dans le corps il est mêlé à l'air.

111 	Les Wayãpi ont, semble-t-il, le même système de noms (F. Grenand, 1992).

112 	Lévy-Bruhl disait justement que le premier nom qui est donné à l'enfant est « une sorte d'inscription d'état-civil mystique. C'est un commencement d'existence définie. Il a désormais une place reconnue dans le groupe familial ou social » ([1910] 1951 : 408).

113 	Ce qui suppose qu'il y a un stock limité d'omole d'ancêtres.

114 	A ne pas confondre avec tëheptëi qui signifie "appeler", et plus précisement "appeler quelqu'un par son nom" : Malilu tëheptëi Jean ëtukhe, "M. appelle Jean pour manger".

115 	Hurault a fait des observations qui vont dans le sens de ce qui suit, notamment le fait que la magie ne joue aucun rôle dans le choix du nom et l'emprunt systématique à des ancêtres de la deuxième, troisième ou plus génération ; il livre des exemples et affirme « on attend que l'enfant soit âgé de 5 à 6 mois pour choisir ses noms. Il n'y a aucune cérémonie d'imposition du nom » (1968 : 58). Chez les Baruya "l'enfant n'a pas de nom avant que l'on soit certain qu'il survivra et, s'il meurt au bout de quelques mois la mère l'enterre sans cérémonie" (Godelier, 1982 : 105).

116 	« Tous les Oayana ont un nom propre. On le donne souvent d'aprés ce procédé : Une fille reçoit sa grand-mère le nom de la mère de celle-là ; un garçon de son grand-père le nom du père de ce dernier...Les chiens aussi ont un nom propre...Les villages ont un nom propre...toutes les rivières, les anses, tous les rapides, les cascades et les montagnes » (1943 : 36). Cette propension à nommer semble étonner De Goeje ; il oublie que c'est un moyen sûr de s'approprier le monde. Nos données prouvent que les choses n'ont pas changé depuis Hurault qui a montré que c'est le nom d'un ancêtre à la troisième génération, c'est à dire l'arrière-grand-parent, qui est choisi (Hurault, 1968 : 57-58).

117 	Même chose chez les voisins tupi Wayãpi selon F.Grenand, 1992.

118 	On observe la même chose les Yanomamë où « tout enfant se voit nommer, en général entre un et deux ans... Il s'agit là d'un nom propre qui peut être publiquement utilisé par tous jusqu'à la puberté de la personne nommée pour se voir interdit d'usage par la suite en sa présence et en celle de sa parenté proche » (B. Albert, 1985 : 395).

119 	Héros mythique , fondateur du peuple wayana, auquel un cycle complet est consacré, ainsi qu'un certain nombre d'histoires connexes.

120 	Un chef de groupe sur le Tampok porte ce nom.

121 	Signalé par Hurault (1968 : 58). A propos des appellations dans le couple voir Geertz (1983 : 130).

122 	Une raison plausible nous est fournie par Huxley, basée sur la crainte de l'utilisation magique du nom, du pouvoir qu'il recèle : « Les forces surnaturelles ne doivent jamais être appelées ouvertement par leur nom quand leur pouvoir est à son apogée [c'est le cas chez les Wayanalors de la séance de soins] pas plus qu'on ne peut prononcer le nom d'un homme en s'adressant à lui : ce serait un sujet d'embarras qui le mettrait involontairement à la merci de son interlocuteur. A la place du nom on peut utiliser le surnom, qui contient une allusion gracieuse à un caractère marquant du porteur » (1980 : 186-187).

123 	On trouve un phénomène identique chez les Cashinahua, bien que le système soit différent ; « dans la vie courante, les Huni Kuin évitent de le révèler pensant que cela est dangereux et que l'on pourrait s'en servir contre son porteur par magie (Deshayes et Keifenheim, 1994 : 114).

124 	C'est-à-dire si on l'interpelle par son nom étranger.

125 	Puisqu'elle ne le connaît pas.

126 	Voir aussi anecdote avec Mata, début de XII-2-1.

127 	On trouve quelque chose de proche chez les Mélanésiens où « la personnalité dure aussi longtemps que son nom est recherché… elle meurt d'oubli, et son nom devient vide de sens » (Leenhardt, 1947 : 254).

128 	Chamane victime de la vengeance oimatop ; cf XIII-2).

129 	Hurault notait « On emploie trés fréquemment des surnoms d'amitié, choisis par deux individus, et ne comprenant que leur relation. Ces surnoms sont réciproques » et il cite quelques exemples (1968 : 58). C'est cela qu'il appelle het akon.

130 	Palasisi ehetjau est le stock des noms des Blancs.

131 	Nous pensons trouver là une explication à la situation signalée par Hurault dans les années cinquante : « la plupart des noms sont empruntés à des ancêtres éloignés que les parents ne sont pas capables de situer avec précision sur les tableaux généalogiques » (1968 : 58). On peut penser que les Wayanavoulaient par ce moyen conserver la trace d'une histoire au travers des noms même si ces derniers ne renvoyaient à personne de précis. Ces ancêtres étaient si "lointains" ( par rapport aux ancêtres éloignés dont parle R. Bastide dans son introduction à l'ouvrage "La notion de personne en Afrique noire", 1973) qu'on ne les situait même plus. On peut malgré tout s'interroger, connaissant la procédure d'attribution des ëhet tïhle, sur la validité de cette affirmation. Ce que je peux affirmer c'est que lors de mon enquête je n'ai pas, ou rarement, rencontré de cas de ce type : on était toujours en mesure de me situer la lignée et la place généalogique.

132 	Parlant de l'Afrique en général et des Yoruba en particulier, P. Verger sous-entendait cela dans ses propos : « l'identité est définie par les noms. Ils prennent une valeur particulière dans les sociétés basées sur l'oralité où un grand pouvoir est attribué à la parole » (1973 : 67).

133 	Il est l'équivalent de jum dans le sens de jolok fondateur d'une espèce : kaikui tamu = kaikui jum, "le maître des jaguars".

134 	Dans le champ africain on nous dit aussi que « tout se passe comme si la vieillesse coïncidait avec l'affaiblissement de ce (principe vital) tandis que la mort consiste en sa rupture d'avec le corps », L ;V ; Thomas (1973 :  403).

135 	Ce distinguo est intéressant ; mal agir “gratuitement” est admis (voir aussi notion de towohanëmai), mais non sans critique, sans un certain mépris. Un Wayana“normal” ou “normalement” ne fait pas de mal sans raison. Les Samoans connaissent des émotions “avec cause” et des émotions “sans cause” nous dit M. Mead (1963 : 467), et ils n’apprécient guère les secondes.

136	Il semble que cela soit aussi un impératif dans le domaine africain. Par exemple chez les Songhay-Zarma « dans le système où l'on se réfère aux deux notions du corps et deu biya -vie et principe de vie- la thérapeutique consiste essentiellement à lutter contre les forces de dissociation, de séparation qui peuvent les disjoindre », Bisillat et Laya (p 333). Ou encore LV Thomas « la mort ne se conçoit pas en dehors de la séparation de l'âme lourde et du corps...La mort implique toujours division » (1973 : 403-404).

137 	On retrouve en Europe le pouvoir métamorphogène de la lune dans la croyance au loup-garou notamment.

138 	Dans une optique évolutionniste propre à son époque, Lévy-Bruhl, précédant Durkheim, avait noté que « la mentalité des primitifs se représente d'abord un continuum [mais il entend ici matière indifférenciée] de forces mystiques, un principe de vie continu, et que les individualités ou personnalités, les âmes, les esprits n'apparaissent que secondairement » ([1910] 1951 : 110). Les moins importantes de ces forces spirituelles « sont représentées de la façon la plus vague, mais peuvent cependant être malfaisants pour les hommes » (id : 109).

139 	« Il faut que leurs âmes respectives quittent leurs corps, se libérant ainsi des contraintes matérielles d'énonciation qui les enserrent ordinairement » pour que ces êtres se comprennent, poursuit Descola (id).

140 	P. Barrère notait que les Galibi appelaient le Diable Hyorokan (1743 : 206), équivalent du jolokon wayana, ce qui témoigne de l'ancienneté de ce terme.

141 	On appelera jolok enetop  "le fait de voir les jolok", ou "la vision des jolo"k, ce qui inclut aussi les instruments de cette vision, c'est-à-dire les yeux du pïjai, la cigarette et mïmnë. Des verbes se construisent autour de cette racine  tïjoloktai, "avoir des jolok" autour de soi (dans sa maison...) ou dans son corps et qui sont là pour tuer et tïjolokpapoi, "faire avoir des jolok", c'est-à-dire aller trouver un chamane afin qu'il exerce une vengeance par leur intermédiaire ; cette démarche, réelle ou imaginaire,  constitue un des modes de contrôle social les plus répandus.

142 	Un mot d'origine boni tend actuellement à s'y substituer : Koniman, celui qui a du savoir. (Aima).

143 	On peut considérer ce terme comme « un signifiant flottant » (Levi-Strauss, 1950 : XLIX) qui est à la fois une qualité, une chose, une force.

144 	Nous avons dit que la conception était conçue par les Wayana sur le modèle des ovipares. On retrouve cela systématiquement dans le mythe d'origine de Kujuli, que ce soit dans les versions actuelles comme celle de Pïleike, ou dans celles recueillies par Magana (1987 : 44-45) ou encore dans celle obtenue par De Goeje : « ... Cette femme arriva dans un village de tigres où se trouvait une vieille femme pële (le crapaud). Les tigres étaient à la chasse ; quand ils revinrent ils sentirent que quelqu'un était venu ; ils cherchèrent, trouvèrent la femme et la tuèrent. Pële [en fait pëlë] sauva l'embryon, qui était comme un oeuf de poule ; les tigres le voulurent aussi mais elle dit que cela n'était qu'un oeuf… » (1941 : 5).

145 	Il faut signaler que De Goeje affirmait « il y a beaucoup d'histoires d'une âme de mort qui devient un esprit de la nature » (1941 : 44) ; cela tendrait à faire penser que l'akuwalïnpë se transforme en jolok animal ou végétal. Or les exemples qu'il cite ne concernent pas les Wayana, et lui-même infirmait le fait dans cette société (id : 8). On m'a toujours dit qu'il n'y avait pas de rapport entre les deux. Par contre les akuwalïnpë des animaux et végétaux existent bien et sont probablement confondus avec les jolok apisan, en tout cas des jolok peu puissants.

146 	Variétés de jolok.

147 	Il existe des villages de jolok au ciel, sous l'eau et sous la terre.

148 	On remarquera le parallèlisme entre l'évolution sociale des jolok et celle des Wayana qui avant se déplaçaient par petits groupes, se faisaient constamment la guerre, s'entretuaient...

149 	Celui qui mange du sang devient assoiffé de sang ; un exemple est fourni un peu plus haut avec Namijai qui dévore sa petite-fille. Ceci explique que les Wayana ne consomment jamais une viande ou un poisson saignant. Un chaman nous rappelle qu’autrefois, “il y a trés longtemps tous les Wayana étaient des jolok ; pas de vrais jolok mais ils mangeaient cru, ils mangeaient aussi les petits enfants” (Pk) (on retrouve le thème de l’ogre)

150 	Nous avons parlé plus haut de l'odeur contaminante du cadavre. Chez les Canaques il existait une « odeur de mort », une « odeur de "rance" » propre aux défunts et aux "dieux" (Leenhardt, 1947 : 105).

151 	C'est d'après Hurault la raison pour laquelle les Wayana s'abstiennent d'en manger. Quant à moi, plusieurs femmes âgées m'ont affirmé qu'autrefois ils en mangeaient (surtout semble-t-il quand il n'y avait pas de cassave) mais que c'était fini pour une question de goût.

152 	Cet informateur ajoute : "ils peuvent boucaner les Indiens, mais séparent le boucan des hommes de celui destiné aux femmes" (Pk).

153 	Ce qui est d'observation courante dans les sociétés amazoniennes ; par exemple chez les Yagua (J.P. Chaumeil, 1982 : 75).

154 	Je vois dans cette observation, contrairement à l'explication peu convaincante de Schoepf (1985 : 26), la raison de la grande utilisation, surtout cérémonielle, des oiseaux par les Wayana : de toutes les créatures ce sont les plus proches de Kujuli et les moins susceptibles de faire le mal, sans oublier leur richesse esthétique. Le ciel serait bien, pour les Wayana, "la terre sans mal" des Tupi ; nous y reviendrons. Nous avons montré ailleurs la recherche de la légèreté par les initiés ( voir X-2-6-3).

155 	Mopo ; sa relégation au niveau de la terre est liée au fait qu'il a brigué, en vain, la place de Kujuli.

156 	Comme la cosmologie humaine, celle des jolok est marquée par leur histoire particulière.

157 	P. Bidou, se référant à la fréquence de l’adverbe “comme” dans les descriptions des chamanes tatuyo et dans celles rapportées par Reichel-Dolmatoff, a mis en évidence cet écart entre les deux réalités (1983 : 27).

158 	C'est aussi une particularité que m'a maintes fois répété Aymawale à propos des chamanes. Ce point a été relevé comme un caractère des chamans amérindien en général, et notamment par Métraux : « importance extrême du chant, et par extension, de la voix dans l’art magique » (1967 : 89).

159 	Litt. "gens des poissons", "ceux des poissons".

160 	Grand flamand. Ce chamane ne prend plus la peine ici de préciser, vu le contexte, mais il aurait du dire alatakasi imë. Les autres noms cités ne correspondent à aucune epèce identifiée pour l'instant, à l'exception du cabiai merveilleux (Kapiwalaimë). Peut-être s'agit-il d'animaux imaginaires. Cependant Ilikai fait référence à ili, le paresseux, et les Kawajuimë renvoient possiblement au végétal Thevetia peruviana.

161 	Nom qui ne semble correspondre à aucune espèce animale réelle. Muloko quant à lui précise que « Sous l'eau le chef est Juhmunuli ; c'est aussi un homme mais il est souvent transformé en maipuli dans l'eau. Les gens disent l'avoir vu parfois la nuit ; il a beaucoup de peito comme (les loutres) awawa, jukini, des poissons" (M).

162 	Les jeunes Wayana, qui ont vu des livres de classe illustrés traduisent ipo par hippopotame. Ceux-ci sont bien sur absents du Maroni, mais on peut se poser la question, annexe, de savoir s'il ne faut pas établir un lien avec un autre mammifère, le lamantin, qui pullulait jusqu'au début du siècle dans l'embouchure des grands fleuves amazoniens. Les Wayana pourraient en avoir eu une connaissance directe ou médiate.

163 	On retrouve ici incidemment l'idée déja notée que l'enfant qui meurt ne laisse pas de "trace" c'est-à-dire pas d'akuwalïnpë.

164 	Entité nosologique.

165 	A noter que pour Muloko les chiens qui sont pïjai voient les jolok. Alors si un jolok approche le chien aboie, exactement comme si une personne s'approchait, car ils veulent que personne n'approche de leur maître.

166 	Aima précise : "les jolok -autres que les vrais- se transforment rarement en hommes (mais il hésite) ; on dira alors que ce sont des Itukala bien que ça n'en soit pas. C'est le cas par exemple du grand tinamou hololo et du gros lézard halapaka (Tupinambis nigropunctatus). Mais en général on ne les voit pas. Avant on disait qu'ils se transformaient seulement en l'animal de leur espèce".

167 	"Sauf si un pïjai veut te tuer" dit Pïleikë.

168 	Si les Wayana attribuent effectivement comme on l'a dit un nom animal à chacune des constellations, je n'ai pas entendu dire, comme chez les Kalina, que « l'esprit dirigeant de chaque espèce a son siège dans une constellation... (cet esprit) est désigné par le mot yumu... » (De Goeje, 1943 : 26) ; peut-être en était-il ainsi cependant autrefois ?

169 	Se reporter à V-3-4-2 et V-4-1.

170 	Comme si l'on disait "le roi (jum) des lions est un lion magnifique (imë)".

171 	Voici ce que dit De Goeje de cette grenouille qui sécrète un liquide blanc gluant : « dans les mythes cet esprit apparaît comme un bon chasseur. L'Indien qui veut devenir bon chasseur s'écorche la peau du bras et frotte la blessure avec de la poudre obtenue en pulvérisant une de ces grenouilles précedemment carbonisée... Dans le mythe des jumeaux des tigres déchirent une femme et l'aïeule tigre, qui est kunawaru ou crapaud lui sauve ses deux enfants... Le tigre fabuleux est appelé par les Oayanas kunawaru-imö = grand kunawaru » (p 62). Dans la version du mythe des jumeaux qui nous a été rapportée c'est le crapaud pëlë qui joue le rôle de la mère adoptive.

172 	Il est possible qu'il s'agise de la même plante notée (ce serait alors une erreur) wïlaimë, Astrocaryum gynacantha.

173 	J'ai souvent traduit -imë par "merveilleux" car ce terme recoupe les deux sens du suffixe wayana, selon le Petit Robert : « qui étonne au plus haut point, extraordinaire, exceptionnel dans son genre ».

174 	Comme le dit P. Grenand à propos de l'apprentissage concomitant de la chasse et de la flore chez les Wayãpi, « l'observation s'appuie sur une grille de critères relativement structurés. Le premier d'entre eux est de différencier le normal de l'anormal : la Nature étant un domaine aux limites imprécises livrée aux forces invisibles il reste indispensable… de reconnaître l'authenticité de l'animal ou du végétal. Un chant inhabituel, une plume ou un bec d'une coloration exceptionnelle suffisent à déjouer l'imposture des esprits » (1980 : 32).

175 	Nous verrons que le chamane peut lui aussi "s'habiller en animal", c'est-à-dire se transformer en animal. Ce genre de conception est très fréquent en Amazonie. S. Hugh-Jones rapporte ainsi une observation de Arhem à propos des Makuna : « D'apparence distincte mais également faits de chair et de sang, les êtres vivants peuvent facilement changer d'identité et passer d'un état à un autre, selon un processus comparé au changement de vêtements ou d'ornements. "Un tapir est une personne revêtue d'une peau de tapir. Dans la maison des gens-tapir ces peaux sont accrochées le long des murs comme les chemises des hommes blancs. Lorsqu'un tapir entre dans sa maison il enlève la chemise et devient une personne. Lorsqu'il en ressort, il la remet et redevient un animal..." » (1996 : 133). 

176 	Il s'agit ici de noms propres (mais toujours collectifs) de jolok ; c'est pour cela qu'ils n'apparaissent pas en italiques et sont dotés d'une majuscule.

177 	Rappelons le caractère ubiquitaire du Monde du rêve : un jum peut être dans un village du ciel et dans un saut du fleuve ou sous forme d'Indien ou d'animal dans la forêt ; de même un akuwalïnpë peut être localisé sous les nuages ou dans un village du ciel et vivre près de la tombe...

178 	Nous verrons que dans la pratique et les représentations, cela est vrai pour les chamanes débutants ; ceux qui sont expérimentés et puissants peuvent traiter directement avec les chefs.

179 	On retrouve un terme analysé à propos de l'homme, en tant que "pouvoir" ; revenir à XVI-3.

180 	Leptodactylus pentadactylus. Petite grenouille vivant dans des trous de la terre.

181 	Cela signifie qu'il n'a utilisé son pouvoir que pour soigner.

182 	Le umït vérifie la "bonne moralité" du chamane ; son pouvoir doit être productif et non anti-social.

183 	La mygale (Avicularia avicularia). Comprenons que le makuk est le pëinëkë umït dissimulé qui rend visite aux deux compagnons ; mais à coté de la scène visible s'en déroule une autre, dans l'état de rêve du chamane, sous la tente de soins, et à laquelle l'autre Indien ne peut assister.

184 	Le malade a perdu son omole et le chamane doit tenter de la retrouver et de lui restituer.

185 	On retrouve ici, avec pipih deux des termes cités avec la parenté.

186 	Couronne à laquelle sont suspendues de longue lanières de raphia okalat (Couratari guianensis), noircies, qui descendent jusqu'au sol et cachent l'individu ; on les utilisent surtout pour les fêtes de l'initiation.

187 	Pour la même espèce il y a bien de bonnes et de mauvaises variétés.

188 	C'est une sorte de jeûne puisqu'il n'y a pas de viande, ni de piment, ni de cassave...

189 	Rapport consanguins entre le umït et ses créatures.

190 	Par les pécaris ; cela revient à dire respectez-les, n'en abusez pas.

191 	Tout en soulignant la qualité et l'abondance de la chair des pécaris, leur fondateur rappelle les règles de bonne conduite qui doivent présider à leurs rapports avec les hommes.

192 	Là on est passé du fondateur de l'espèce au chamane qui a obtenu de lui le pouvoir d'attirer les animaux.

193 	Par ce terme il faut entendre tout projectile qui peut être propulsé par le chamane ou par un jolok ; invisible lors de la projection il devient visible lors du traitement du pïjai. Il en existe de plusieurs types conditionnant la douleur, la difficulté de traitement... Cela fera l'objet de notre attention lors de l'étude du chamanisme.

194 	Cet acte d'anthropophagie systématique fait partie du comportement habituel du jolok ; à moins d'être brûlé, tout Indien est dévoré cru par les jolok.

195 	Cette latéralisation a été signalée à propos de l'espace wayana.

196 	La liste des groupes connus est impressionnante ; nous l'analyserons dans un travail ultérieur consacré à l'ethnohistoire.

197 	Dans son Encyclopédie des Caraïbes, qui s'intéresse plus spécifiquement aux Kalina de la côte, W. Ahlbrinck traduit akï par "sale", "saleté" dans un premier sens ; le verbe akï-ka signifierait "pincer", "serrer", "tendre", "presser/comprimer"... bref autant de termes qui ont en commun le contact le plus intime et le plus fort. A y bien regarder on retrouve ces deux sens dans l'analyse du terme akï chez les Wayana.

198 	Kulijaman, qui simplifie en confondant volontairement omole et akuwalï (nous avons démontré l'objectivité de cette appréciation), affirme que les animaux ont aussi un akuwalï et qu'il peut agir sur celui de l'homme.

199 	Les aliments authentiques. Nous discuterons de ce concept dans le chapitre consacré à  l'alimentation.

200 	M. Fleury a recueilli une version de cette histoire, superposable à celle racontée par les Wayãpi à F. Grenand (1982 : 182-184). P. Grenand a finement remarqué (à propos des Wayãpi) qu'il s'agissait là « d'une forme habilement déguisée d'endocannibalisme » (1980 : 43) mais aussi a établi le paralèlle entre les cendres de la grand-mère et celles, nécessaires, qui résultent du brûlis (id : 60) ; en sorte que « l'agriculture est le remplacement d'un morceau de forêt par une création entièrement humaine » (id : 56).

201 	De Goeje note, à propos des Kalina proches des Wayana : « chaque arbre de la forêt se voit attribuer un esprit personnel (wiwi akuru) : un esprit (wewe akïre) qu'il s'agit d'apaiser quand on coupe l'arbre. Lorsqu'on défriche le champ on prend soin de verser une gorgée de cassiri sur chaque tronc d'arbre coupé... » et il précise les précautions à prendre, pour le respect de l'arbre, quand on vend une pirogue, qu'on fabrique un arc... (1943 : 71). C'est une constante amazonienne que l'on retrouve aussi chez les Achuar (Descola, 1986 : 124-125)... Chez les Inuit du Groenland on dit à Rasmussen au début du siècle : « nous croyons que les arbres sont des êtres vivants auxquels il ne manque que la parole. Aussi n’aimons-nous pas passer parmi eux. Ceux qui par hasard on été obligé de le faire racontent que dans l’obscurité les branches chuchotent et gémissent dans une langue qu’ils n’ont pu comprendre »  (1994 : 94).

202 	Cette image nous renvoie par ailleurs à la métaphore de la terre qui enfante comme la femme.

203 	Couratari multiflora, duquel on tire l'enveloppe des cigares.

204 	La fabrication de cigarettes n'est pas l'exclusivité du chamane.

205 	M. Augé distingue entre la « personne définie », abstraites des théories, et la personne « constituée », soumise à l'épreuve de l'évènement (1973 : 520).

206 	Ce concept est adapté à la réalité amazonienne, même s'il ne recouvre pas exactement la même réalité locale. Descola en donne la définition en ce qui concerne les Jivaros : « un nexus endogame est une collection de maisons-territoires consolidées à un moment donné par le partage de quatre réseaux largement interdépendants : une même aire de mariage, une même aire territoriale, une même aire de solidarité factionnelle et une même aire d'influence d'un grand homme » (1986 : 173) ; pour cet auteur l'antagonisme latent entre nexus endogames est responsable des guerres intratribales. Chez les Wayana la notion de territorialité n'est pas (ou plus) agissante et ne peut intervenir dans le cadre d'une définition du nexus ; de plus il n'y a pas de "grands hommes".

207 	Se reporter sur ce point aux passionnantes études présentées dans le Journal de la Société des Américanistes, 1985, 71 & 1986, 72.

208 	Cette dernière est plus ancienne comme l'a montré P. Grenand ; ce dernier fait l'hypothèse que  « l'intégration d'étrangers... a peut-être d'ailleurs été l'un des biais par lequel les Wayãpi ont pu, au milieu du 19° siècle, tout d'abord passer d'un système clanique exogamique et patrilinéaire au système actuel, et secondairement intégrer des débris des sous-tribus voisines » (1982 : 122) ; pp 325-326 il donne une liste de mouvements matrimoniaux entre Wayana, Wayãpi et Apalai depuis plus d'un siècle. Lapointe avait relevé chez les Wayana ce que Menget signale à propos des Xinguano,  le fait que « la norme idéale de mariage, peu observée dans la pratique matrimoniale, est l'union avec la cousine croisée bilatérale » (1993 : 66).

209 	Beaucoup d'auteurs assimilent les deux termes ; ici matrilocale signifie que « le couple s'installe chez les parents de l'épouse » et uxorilocale qu'« il s'établit dans la maison de l'épouse » (Ghasarian, 1996 : 177-178) elle-même, souvent à côté de ses parents.

210 	Qui nécessite de la part de l'époux un travail accru : pour chaque épouse il doit défricher un abattis, construire un carbet, fabriquer des vanneries et autres objets d'utilisation courantes… ; par ailleurs sa productivité halieutique et cynégétique doit être excellente, supérieure à la normale.

211 	Cette pratique existait déja un siècle auparavant : « ils marient leurs filles en trés bas âge, comme à l'ancienne cour de France, vers quatre ou cinq ans. L'époux attend le second marake de la jeune fille pour consommer le mariage. Le père et la mère élèvent l'enfant, le futur lui rend visite » (Coudreau, 1893 : 127) ; Cette pratique n'est pas rare en Amazonie ; on la retrouve notamment chez les Yanomamë (B. Albert, 1985 : 591). Hurault rappelle que "selon l'ancienne coutume « l'homme et la femme ne s'étaient pas choisis, et considéraient leur mariage comme un devoir à l'égard de leur parenté » (1961 : 175).

212 	Notons que tous ces types d'unions sont décrits également chez les Wayãpi de langue tupi (P. Grenand, 1982 : 113-114).

213 	Nous avons dit que -mai indiquait un ajout (à l'inverse de -kai qui indique une suppression) ; tïpïmai se décompose donc comme t/ïpït/mai, "ajouter (proposer, donner) une épouse". Il ne s'agit pas du même mot, comme l'avance Van Velthem (1996 : 16), que planter qui se dit tëpïmai, soit t/epï/mai, "ajouter la tige (epï)" sous-entendu en terre,  ce qui décrit très bien l'opération du bouturage.

214 	Et, encore par extension, "capter" (une station radio...), "coller" (ne dit-on pas en France "se mettre à la colle" dans une acception proche du mariage wayana ?) et apprendre vite.

215 	Sur Le Parou selon J. Lapointe il y a une annonce publique suivie d'une invitation collective (1970 : 103) ; cet auteur nous livre également le dialogue d'une proposition de mariage entre une fille et son prétendant (id : 102).

216 	On ne doit pas manger avec de jeunes mariés tant que tout le monde ne sait pas qu'ils sont ensemble, sinon on risque tëpu ou tutu, tumeur sous-cutanée type lipome.

217 	Ce service consistait surtout en fourniture de nourriture ; c'est dans ce contexte que vient se placer l'histoire populaire des gendres élevant des chenilles dans des nasses recouvertes de feuilles sous l'eau et respectant certains interdits (qui consistaient pour Haiwë à ne pas manger chaud, ne pas se passer de roucou ni de genipa sur le corps, rester à l'écart du village pour que personne ne pose de questions) afin de satisfaire sans peine aux exigences des beaux-parents (les chenilles se transformaient en poissons). C'est sans doute dans ce cadre qu'il faut placer les éléments rapportés par Van Velthem (1996 : 13), comprenant des épreuves rituelles précises accompagnées de restrictions diverses. P. Grenand note que la notion de peito « englobe donc aussi bien les hommes rattachés au chef par la parenté (les gendres par exemples) que les étrangers venus s'agréger au village » (1971 : 133). On appelait également peito le prisonnier au temps des guerres tribales.

218 	Evaluée par J. Lapointe en 1970 à 5% sur le Parou (1970 : 104). Je n'ai pas fait d'étude chiffrée mais je ne pense pas qu'elle dépasse ce chiffre chez les Wayana du Litani de nos jours.

219 	Terme dont la racine est akï, "ce qui est attaché, lié à" (voir XVII-2-4-3) ; kaikui akï, ce sont les parasites du chien (puces, chiques…).

220 	Ne pas confondre avec ëwekïkom, tous les gens, ou un seul, qui appartiennent à la vraie famille. Je peux dire Aima ëwekïtom pour désigner à la limite tous les Wayana car c'est sa famille, mais si je veux prendre des nouvelles de sa famille je devrai dire ëwekïkom ; par exemple ëwekïkom neha uwamela ! ("quelqu'un de votre famille était malade !") ; ënïkpa ? ("qui ?").

221 	En vérité quand ça dure les visiteurs vont participer aux activités de subsistance. Le fait d'appartenir à la même famille impose également une gestion différente de l'utilisation des noms et appelations : si l'on peut appeler un étranger à la famille par son akamatop, voire, rarement, par son ëhet sans le vexer, ce serait franchement irrespectueux vis-à-vis de quelqu'un de la famille.

222 	Rappelons que, lors de l'initiation, ce terme est aussi réservé au "parrain" de l'initié et à ce dernier lui-même.

223 	ijum, "son père", signifie encore "le vieux", "longtemps", "à jamais", "définitivement" : ijum me tïtëi, "il est parti à jamais". Nous verrons aussi le lien entre la virilité paternelle et le goût piquant.

224 	Takontai, "avoir un frère" ; jakon, "mon frère".

225 	F = frère, S = soeur, Fs = fils, Fe = fille, P = père, M = mère, E = époux, Es = épouse.

226 	Tamu veut dire aussi "fort", "vraiment", "beaucoup".

227 	Ce terme signifie aussi "ma ceinture scapulaire". On retrouve la racine pa dans de nombreux termes de parenté. Je ne sais encore s'il faut établir un lien, mais cela serait intéressant à analyser ; remarquons juste que tous ceux que Ego nomme d'un terme dont -pa est la racine sont au maximum de sa génération, ou alors ce sont des alliés.

228 	Pour détermination exacte se référer à J. Lapointe (1970), comme pour les termes descriptifs.

229 	Je le répète : pour la liste précise des personnes concernées par ces termes, se référer au travail de Lapointe.

230 	Voir en annexe I une illustration partielle.

231 	Je ne sais s'il y a un rapport avec ikaimo, "la proie" et tïkaimotai, "le fait de chasser des proies".

232 	Tëjomai veut dire "défendre" ; ijom est "ce qui entoure, protège, enveloppe" par exemple l'emballage ; tïjomtëi, "envelopper", "protéger"".

233 	Voir à VIII-1-2.

234 	A.M. d'Ans, qui observe la même chose chez les Cashinahua, avance l'hypothèse que cette absence de dialogue direct majore l'agressivité latente (1991 : 39).

235 	Grave insulte dans tout autre contexte.

236 	A moins qu'Aimawale ne veuille dire par là que les liens étaient trop éloignés, et que les deux hommes ont décidé d'un commun accord de les resserrer artificiellement ?

237 	Ici dans l'acception "maison séparée située dans le groupe familial de la mère".

238 	Il semble probable que Hurault exagère la rigueur de la tradition et le rôle destructurateur du contact au niveau familial, même si cet effet n'est pas négligeable.

239 	« On entendra dire de l'un : "c'est ma famille même" ; d'un autre "c'est encore ma famille" ; d'un autre enfin "c'est un peu ma famille" » (1961 : 154).

240 	A.C. Taylor donne une intéressante analyse des ethnonymes et des ennemis chez les Jivaros (1985) où l'on voit le terme shuar revêtir quatre niveaux de signification ; elle parle « d'un mode de classification flexible et contextuellement changeant » (id : 168).

241 	Au pluriel, kunmëlankom, "nous tous".

242 	Le suffixe -yana qualifie, nous l'avons dit, un rapport privilégié ; on traduira ainsi approximativement Pakirajana par "les gens du pécari" ; De Goeje pousse l'interprétation plus loin à partir des matériaux karibs : « le yana est l'esprit personnel de l'individu...  Yana pourrait se rapprocher de sano (sane, yane, ye dans d'autres idiomes caraïbes) mère... les nombreux noms de tribus caraïbes qui portent la terminaison -yana ou -siana indiquent une descendance matrilinéaire. S'il en est ainsi ces tribus représentent les clans des anciennes peuplades Karipona et les Okomayanas tirent leur nom de l'esprit mère de la guêpe qui fut jadis le totem du clan » (1943 : 28) et il note que ce suffixe s'applique aussi aux esprits. Aucune recherche historique n'a été effectuée dans ce domaine à propos des Karibs qui nous préoccupent, contrairement à celles entreprises par P. Grenand chez les tupid Wayãpi qui a pu isoler des groupes de filiation qui sont des clans caractérisés par 1) la filiation patrilinéaire sans pouvoir remonter jusqu'à l'ancêtre éponyme 2) l'exogamie 3) une base territoriale et la solidarité des membres au niveau de la communauté. Il y aurait eu dix-sept clans formateurs qui n'ont plus de rôle prééminent pour ce qui touche à l'alliance (1982 : 68, 70).

243 	On peut le rapprocher, mais pour le monde non humain, de -ju : ololiju, "ce qui va avec l'iguane" (pour désigner une constellation, un arbre) ; ëlukëju, "ce qui est associé à la chenille" ; un grand nombre de plantes sont ainsi nommées à partir d'un animal.

244 	Chez les Jivaros A.C. Taylor montre comment des particularismes dialectaux permettent de tracer des frontières intratribales invisibles autrement (1985).

245 	La geste de Kailawa rend compte de cette assimilation progressive ; Kailawa, vraisemblablement un Upului, extermine ses adversaires grâce au pouvoir magique des hemït ; il ne ramène chaque fois que quelques enfants en bas âge qu'il confie à ses parents ; il leur impose donc sa culture (upului) jusqu'à ce qu'ils soient devenus des guerriers qui l'aident dans son action d'exterminateur/unificateur. Pour finir il meurt et son dernier voeu est de marier son successeur, le nouveau Kailawa ; le conteur insiste bien sur ce point : "de nos jours il n'y a plus de combats, de nos jours nous nous marions entre nous pour empêcher les conflits... On se marie pour ne plus connaître les guerres..." (K).

246 	On emploiera iklosi pour désigner "un mélange" d'objets (par exemple de perles) ou de substances (huile et eau…). "Le produit d'un mélange", et, pour les humains, "le métis", se dit istalï (= ihtalï).

247 	Qui rejoint la pensée de Radcliffe-Brown précédemment évoquée.

248 	On remarquera la proximité phonique de ce terme avec le mot banaré, très ancien dans toute les zones cotières d'Amazonie et dans les Guyanes et dont P. Grenand nous dit qu'il est d'origine galibi (1982 : 52).

249 	« Les Roucouyennes ont, jusqu'à ces dernières années, appelé Cariponos (ennemis) les nègres Bonis, les Oyampis, les Trios, les Oupourouis et les Apalaïs ; et les vieux Roucouyennes ne nous ont jamais appelés que par notre nom véritable : les Parachichis (les hommes du levant) » (1893 : 548).

250 	Qui se sont manifestées par de nombreux inter-mariages revendiqués et l'assimilation reconnue des groupes vaincus.

251 	La geste de Kailawa en témoigne abondamment, comme je l'ai signalé plus haut (p ?).

252 	Chaumeil fait le même constat chez les Yagua, où la fin des guerres intertribales date des années trente (donc plus tardive que chez les Wayana) : « les capacités de riposte [de leur société] se sont progressivement déplacées de la guerre vers le chamanisme avec le déploiement de formes nouvelles d'agressions symboliques » (1985b : 144). Chez les Wayana tout au moins, cela ne signifie pas que le chamanisme ne jouait pas déjà un rôle de ce type, mais sans doute de façon moins systématique.

253 	Caractéristiques des vrais jolok.

254 	Ce mot désigne une branche morte, souvent cassante mais parfois trés résistante.

255 	Un jour, nous dit Magana, un groupe de chasseurs rencontre en forêt un esprit Ohaimë, un homme au corps effilé. Celui-ci les invite à partager son repas. Le jour suivant ils l'attaquent avec des massues, mais l'esprit use de ses bras et de ses jambes comme couteaux et les bat (1987 : 35) . On remarquera par ailleurs que se trouvent mêlés là des groupes réels, attestés dans la littérature (Akulio…), et d'autres qui sont totalement imaginaires.

256 	Faut-il voir là la trace de l'histoire qui, avec la disparition des guerres et donc des vrais ennemis anthropophages, a rendu caducs certains termes, provoquant ce genre de confusion auquel nous assistons ?

257 	Petits lézards verts.

258 	Gros lézards brun foncé.

259 	Aussi nommé Wajarikule.

260 	J'ai pu vérifier qu'elle ne lui était pas propre.

261 	On doit évoquer ici la réflexion de Levi-Strauss comme quoi « on préfère rejeter hors de la culture, dans la nature, tout ce qui ne se conforme pas à la norme sous laquelle on vit… Cette attitude de pensée, au nom de laquelle on rejette les "sauvages" (ou tous ceux qu'on choisit de considérer comme tels) hors de l'humanité, est justement l'attitude la plus marquante et la plus distinctive de ces sauvages mêmes. On sait en effet que la notion d'humanité, englobant, sans distinction de race ou de civilisation, toutes les formes de l'espèce humaine, est d'apparition fort tardive et d'expansion limitée » ([1952] 1987 : 20).

262 	Il ne s'agit pas ici de l'ethnonyme mais du terme générique pour désigner les Amérindiens.

263 	Coudreau amène un témoignage ancien de la forêt comme critère de sauvagerie chez les Wayãpi : « ... il me fait de grandes démonstrations de reconnaissance. C'est un "moun dans bois" (un Indien des forêts), comme disent les Indiens du fleuve avec une commisération dédaigneuse. Mais, par un juste retour des choses d'ici-bas, les Indiens du fleuve sont aussi "moun dans bois" pour les Indiens civilisés du Bas-Oyapock » (1893 : 362).

264 	C'est un universel ; B. Hell nous dit, à propos de la chasse en Allemagne, « la consommation de cru connote l'inhumanité » (1987 : 169). Cette particularité est corrélée à l'absence de règles et de maîtrise de soi.

265 	Cependant la constitution du groupe actuel s'est faite à partir d'enfants pris dans tous les camps.

266 	Il y aurait lieu de d'interroger sur le fait que la geste civilisatrice (et fédératrice) primordiale, celle de Kailawa, n'a pu se réaliser que grâce à l'emploi des pouvoirs magiques des hemït, ces plantes à pouvoir, si redoutées, que les Wayana ont par la même occasion appris à utiliser. C'est donc d'une certaine façon la forêt, par l'intermédiaire de ses entités les plus puissantes, qui a livré (en prenant des vies en échanges) à l'homme les clefs de sa "liberté" et de la paix.

267 	À ce sujet on peut lire le mythe du Blanc et de la hache (voir histoire avec haihai et le crapaud, chap. XIV), et celui, non présenté ici, sur la naissance des "races" des mouches à vers du cadavre de l'anaconda. Pour le rôle de la maladie dans la structuration des rapports Indien/Blanc, cf Chapuis (1996). Néanmoins, le mythe ne joue pas que vis-à-vis du Blanc, mais des étrangers en général, comme le prouve la version de "Kujuli eitoponpë helë uhpak" (trop longue et non reproduite ici) où ce sont les chinois, et non les Blancs, qui savent résister au feu.

268 	F. Grenand me signale que, lors de la ruée vers l'or dans les années trente, des bandes de fuyards, évadés des bagnes de Saint-Laurent du Maroni, s'étant regroupées par origine ethnique, écumèrent les placers de l'Inini ; parmis eux, les Arabes, condamnés de droit commun, furent les plus redoutables. On peut penser que les Wayana en ont entendu parler, à moins qu'ils ne les aient croisés.

269 	Les Wayãpi pensent que « les gibiers sont les animaux domestiques des esprits. Donc l'homme en guerre [au travers de la chasse] contre les gibiers entre également en conflit avec les esprits » (P. Grenand, 1982 : 208).

270 	Qu'on ne doit pas confondre avec ituhtalï epit, qui désignerait "le médicament (quel qu'il soit) qu'on fournirait à quelqu'un qui vit en forêt".

271 	Ce rapport privilégié à l'animal par rapport au végétal, quasi-constant à travers les sociétés, peut être expliqué en termes de temporalité : nous interprétons mieux les comportements des animaux car ils bougent à un rythme proche du nôtre (Lestel, 1996 : 66).

272 	On date la "domestication" des animaux de la révolution néolithique (A.G. Haudricourt, 1962 : 40) ; mais la modification du comportement humain s'est certainement produite de façon différentielle selon les espèces. Il est clair que chez les Wayana il faudrait, sur ce plan, séparer le rapport aux animaux amazoniens de celui qui les lie aux animaux importés comme le chien.

273 	Ceci est confirmé par des témoignages anciens (W.E. Roth, 1915 : 296) ; néanmoins si cela demeure vrai pour l'agami par exemple et les autres oiseaux, les gros animaux comme le pécari à lèvres blanches ou le pécari à collier sont consommés, en dépit du fait qu'ils sont apprivoisés.

274 	Ces derniers étaient généralement régulièrement plumés vivants dans le cadre de la pratique du tapirage très représentée dans l'Amazonie du nord et notamment chez les Karib de Guyane comme l'indique Métraux qui lui consacre une belle étude (1928).

275 	Descola relève des éléments similaires chez les Jivaros où les chiens sont très valorisés, classés taxinomiquement avec les félins… A la différence près, importante, qu'ils sont quasi-exclusivement affaire de femmes (1986 : 284-288) ; de même S. Dreyfus chez les Kajapo (1963 : 29).

276 	P. Grenand indique que les chiens dressés des Wayana faisaient partie anciennement du commerce intertribal avec d'autres Amérindiens comme les Wayãpi, les Emerillon…

277 	Nom aussi des parrains et postulants lors de l'initiation. Chez les Wayãpi « le chien est l'égal de l'homme… le ou les chiens d'un défunt est mis à mort pour accompagner son maître au ciel [comme chez les Wayana]… Les chiens comme les hommes ont une ombre qui demeure sur terre. Le meurtre d'un chien… est donc tout à fait identique au meurtre d'un homme » (P. Grenand, 1982 : 211).

278 	Les fourmis sont généralement croquées vivantes, après qu'on leur ait ôté les ailes et la tête armée de forts crochets ; mais on peut aussi les faire griller sur une platine ou une poêle quelques minutes. Le ver palmiste (ilipe) quant à lui est souvent étalé vivant sur de la cassave, comme on ferait avec du beurre.

279 	Ayant noté que « des rapports privilégiés avec certains animaux sont indispensables à toutes les cultures » (Lestel, 1996 : 68), et après avoir critiqué les théories qui opposent animalité/condition humaine, Lestel affirme que « l'animalité renvoie davantage à ce qui leur est commun - à l'homme et à l'animal - qu'à ce qui les distingue » (id : 68) ; il propose la notion de "communauté hybride", fondée sur l'échange et qui peut être abordée « à travers l'opposition classique animaux domestiques/animaux sauvages » (id : 60) dont Sigaut a fait la critique.

280 	Il s'agit de sorcery et non de witchcraft au sens où l'entendait Evans-Pritchard. Je n'inclus pas le chamanisme sous ce terme.

281 	« Toute accusation témoigne d'une faille dans la personnalité sociale de l'accusé (riche trop jeune, vieux et pauvre, riche et malade…), faille par où se fait jour la possibilité de le constituer en bouc-émissaire… » (M. Augé, 1973 : 524).

282 	Nous avons mis en évidence, avec la violence, que le registre de la rixe et celui de la jalousie sont bâtis sur la même racine lexicale.

283 	Le verbe tïmtëi signifie "saisir en quantité", qu'il s'agisse de mouches en vol ou de poux ou encore de poissons (on utilisera ce terme pour qualifier une bonne pêche)... Tëtïmtëi c'est donc littéralement "se saisir en nombre".

284 	Il poursuit en disant qu'un « Même physiquement détaché de nous... un fragment de notre corps conserve magiquement... un lien pour ainsi dire métonymique avec le self d'origine. Cette conception n'est pas exclusive à la pensée "primitive" ou religieuse traditionnelle : une étude éffectuée aux Etats-Unis montre que de nombreux sujets éprouvent un malaise à l'idée que des cheveux ou une brosse leur appartenant puisse tomber entre les mains d'un ennemi personnel... » (126).

285 	Voir à XVII-2-4-3.

286 	Ils sont autant reliés à l’empoisonnement direct (towokpai) qu’à tëtïmtëi dans l’esprit des Wayana.

287 	Je ne sais pas si, comme chez d'autres Karib, les menstrues peuvent « retirer le pouvoir magique d'un champ entier de turalas » (De Goeje, 1943 : 43) mais cela est fort probable ; il s'agirait d'un cas de tatumhe (perte de pouvoir magique), comme avec les chiens de chasse ; cela expliquerait aussi pourquoi les vieilles femmes sont impliquées seules dans ces accusations.

288 	On trouvera un exemple d'imputation d'empoisonnement à ëtoimatpë (voir XIII-2). Nous ne développerons pas cet aspect, mais il est clair dans ce cas que la sorcière, pour différentes raisons, est déja (avant l'évènement morbide) socialement disqualifiée.

289 	Entre autres Pïleikë : "tëtïmtëi s’effectue, par exemple pour piquer les traces de pas, avec la main gauche".

290 	A. Carénini avance que « toute approximation, même légère, devient une faute ; la rigueur du geste symbolique doit correspondre à celle des gestes techniques pour en posséder l'efficacité indispensable. Le geste y a une forme, une intention, un but spécifique et sa puissance dépend de sa justesse d'utilisation. Nous avons là en quelque sorte une définition du rituel... » (1991 : 160).

291 	Remarquons au passage qu'entre les douleurs de l'initiation, celles qui résultent de flèches d'esprit, ou de la manipulation du cadavre lors du rituel ëtoimatpë, ou encore comme ici de la sorcellerie, se dessine une idéologie de la douleur dont l'étude sera réalisée dans un autre travail.

292 	Kunui : Alchornea sp.

293 	Nous avons noté avec ëtoimatpë quelques associations signifiantes, et d'autres illustreront la partie traitant des interdits.

294 	En s'interrogeant toutefois sur l'existence d'une possible carence en calcium ; cependant les études ultérieures de Bois ne montrent qu'un seul cas de rachitisme chez un enfant wayana et le mènent à remarquer qu'on peut « douter de la réalité de ce rachitisme, tel que nous le concevons en Europe par exemple » (1967 : 69). Les données, ultérieures, de Chodkiewicz le conduisent à penser que la ration calcique est basse (1981b : 19).

295 	Le même auteur note par ailleurs une amélioration de l'état de santé de la population par rapport à l'étude de Bois : il n'y a donc pas de carence alimentaire. En dehors de possible biais d'étude, il est possible qu'il faille voir dans cette différence un effet, comme il le dit lui-même, de la sédentarisation et de l'épuisement progressif des ressources halieutiques et cynégétiques du bas Litani.

296 	Ce qui montre l'importance de la pêche pour les Wayana puisque durant cette période la chasse, notamment aux singes, est favorable alors que la pêche ne l'est globalement pas. L'introduction des hameçons a permis d'améliorer la pêche en saison des pluies pendant laquelle elle était autrefois nulle ou négligeable (P. Grenand, 1980 : 79). La cueillette concerne les fruits, crabes, escargots, insectes et larves, oeufs (de caïman, d'iguane) ; celle du miel a été abandonnée récemment. Si elle ne représente pas un apport quantitatif important, elle tenait une place gastronomique de premier plan.

297 	Il est vrai que Hurault constatait vingt ans avant l'étude de Chodkiewicz qu'avec l'introduction de fusils de chasse moderne « la viande de chasse prend une place croissante dans leur alimentation » (1961 : 145).

298 	P. Grenand a bien montré que ces activités sont en fait indissociables puisque « là où le cueilleur dirige ses pas il trouvera nécessairement les animaux phytophages qui constituent l'essentiel de son apport carné. Inversement l'abondance de tel ou tel gibier dans un secteur indique à l'homme la maturité de certains fruits » (1980 : 66). J. Lapointe indique la participation de chaque activité de subsistance (mais ses chiffres me semblent peu fiables) : culture (41%), chasse (38%), pêche (11%) et cueillette (10%) et note un apport calorique mensuel par personne et par mois de 382 pour la chasse et de 110 pour la pêche (1970 : 1 et 60).

299 	Hurault avait déjà remarqué que « d'une façon générale, plus les populations de la zone intertropicale s'éloignent de l'économie de subsistance pour se rapprocher du salariat permanent, plus leur nourriture s'appauvrit, plus il apparaît de carence ; et l'on peut même aboutir, avec des ressources en argent relativement élevées et une aide massive de l'administration, à un état de déficience, voire de misère physiologique » (1965 : 139).

300 	Qui revient, s'il s'agit d'une chasse à plusieurs, non à celui qui a tué mais à celui qui a vu le premier le gibier ou le poisson ; le tueur lui dit "j'ai tué pour toi !".

301 	Son étude est plus large ; il donne notamment p 92 un calendrier des activités wayana liées à l'alimentation. On trouvera quelques éléments complémentaires dans Van Velthem (1996 : 12). On consultera aussi à propos des repas J. Lapointe (1970 : 45-51).

302 	Il existe plusieurs types de sauces, toutes fabriquées à partir du manioc amer, dont il existe de nombreux clônes. D. Schoepf détaille la préparation du bouilli (1979 : 45) et donne un ensemble de recettes..

303 	D. Szanto s'est intéressée à ce thème dans son mémoire de DEA (1996) ; le lecteur trouvera des différences assez importantes entre nos résultats respectifs.

304 	Car aucun interdit ne s'y oppose.

305 	La bière de manioc est un aliment véritable. On peut faire le rapprochement avec ce que dit Boltanski du vin dans notre société : « c’est par rapport à l’idée de force que l’on peut interpréter aussi les caractères particuliers de la consommation d’alcool dans les classes populaires... Le vin et particulièrement le vin rouge, contrairement aux spiritueux et apéritifs, est tenu par les membres des classes populaires pour un aliment nourrissant et fortifiant... Car le vin est par excellence un aliment qui “donne de la force” de sorte que sa consommation, même en quantité assez considérable, ne peut nuire au travailleur de force pour qui elle remplace même avantageusement l’absorption d’aliments solides » (1971 : 220-221). D'ailleurs Van Velthem dit de la bière de manioc qu'elle est « le plus social des aliments » (1996 : 17) et juste après qu'elle est à la fois alcool et aliment.

306 	Van Velthem confirme ce point, qui est extrêmement répandu, en disant que les Wayana considèrent "vraiment manger" seulement les repas riches en protéines (1996 : 21).

307 	Chez les Wayana nous avons déjà vu nocturne/diurne, visible/invisible... ; il y a aussi le découpage terrestre (lopono ou lomono)/aquatique (tunakuwalï)/céleste ou aérien (kapunalï)/sous-terrain (lohtalï)/élevé, habitant la canopée ou les montagnes (kawëno)…

308 	Dans un gibier ou poisson on ne mange généralement ni isowon (le poumon), ni le coeur  wanë, ni l'intestin (sauf celui de certains animaux comme le coumarou watau, le caiman aliwe, le singe hurleur alawata...). Pour une espèce animale quelconque on emploie ce terme qui ne préjuge pas de la qualité de ce qu'elle mange : ainsi akuli otï c'est le manioc, qui est classé dans la catégorie inepï ; on a employé ici otï au sens large d'aliment comestible préférentiel.

309 	Il existe plusieurs variétés de galettes. On oppose déjà la variété molle et épaisse, ulalakan (molle), à sisijakan (litt. "qui est dans le soleil" ; dure, séchée au soleil), et à kutuli, mince et plus petite, sorte de gourmandise. On trouve plusieurs variétés de sisijakan en fonction du motif dessiné à leur surface avec la main par les femmes. Iwïpkatop désigne une raie, une rainure, et uluwïpkatop celle que font avec les doigts les femmes sur la farine étalée mais pas encore cuite. Je connais pour ma part les motifs human (simple et ordinaire, balayage transversal et parallèle), kulumuli alenpë (litt. "ancienne feuille de bambou"), aliwe otkalan (litt. "côte du caïman"), ulu okotpë et le modèle sans rainure qui caractérise l'initiation. Je n'ai pu obtenir d'explication quant à la symbolique et à l'utilisation de ces différents motifs, qui ont perdu leur sens.

310 	M. Fleury a recueilli une version similaire, quasi-identique à celle présentée par F. Grenand chez des Tupi (1996 : 343-344).

311 	On notera que si les têtards (kolomkolom) et les larves de palmistes uluhi de même que les fourmis rentrent justement dans la catégorie tëhem, les oeufs (de poule ou d'iguane) sont des tëpïhem ; le piment asi est un tëmehem comme la sauce tuma puisqu'on goûte son jus, mais si on venait à le croquer ce serait un tëpïhem comme le kwakë. Dans les produits d'importation le riz, les pâtes, comme les haricots en boites ou le cassoulet (ce qui donne une idée de la quantité de viande que l'on trouve dans le cassoulet en boite ordinaire !) sont des tëpïhem, alors que la sardine est tëhem et les biscuits tëmehem (et non takhem comme la noix du Brésil grillée ou le maïs) "car on sent leur jus".

312 	On trouvera dans Schoepf (1979 : 91) un tableau partiel des aliments servis à table et de ceux qui font l'objet d'une consommation hors repas collectif.

313 	C'est aussi échanger des plaisanteries à propos de caractères physiques respectifs entre deux amis.

314 	On remarquera que chez les Wayãpi c'est la patate douce qui est issue des excréments contenus dans les intestins de la grand-mère dont la calcination est à l'origine de toutes les plantes cultivées (P. Grenand, 1980 : 320).

315 	Peut-on voir là une image de la répartition sexuelle des tâches ? : c’est l’homme qui fournit le ménage en vraie nourriture (animale), tandis que la femme se charge de la préparation du repas (transformation) et du nettoyage des déchets alimentaires ; or l'estomac cuit et prépare l'aliment brut, il sépare le déchet de la quintessence, et finalement joue vis-à-vis des organes le rôle de la cuisinière vis-à-vis de la maisonnée.

316 	Pour une pénurie ponctuelle, d'un seul jour, on dira monopsihk kala. On dira monopsik man dans le cas où quelqu'un demande un aliment ou un condiment dont on est soi-même prêt de manquer afin de lui signifier à la fois cela et le fait que l'on n'est pas disposé à le partager.

317 	Peut-être faut-il voir là une illustration des études qui semblent montrer que, chez l'homme aussi, « l'apprentissage aversif peut fonctionner, par exemple celles qui suggèrent que l'origine des aversions est fréquemment liée à des troubles digestifs » (Fischler, 1990 : 65).

318 	Façon de dire que l'estomac sait mieux que nous ce qui convient à notre alimentation.

319 	Femme en post-partum ou post-abortum.

320 	Il n'y a pas qu'en Amazonie qu'on trouve cette association : les Gbaya entre autres n’ont qu’un seul terme pour boire et pour fumer (P. Roulon, 1980 : 89).

321 	La fabrication et la consommation de la bière de manioc sont très proches de celles qui ont cours chez les Wayãpi et dont F. Grenand a donné une excellente et vivante description (1997) ; par contre les mélanges avec des fruits sont rares voire pour certains inexistants.

322 	Il contient des cyanogènes.

323 	Akïsin est ce qui est "visqueux", "épais" (tïklïwï akïsin), par opposition à isukun.

324 	Soupe d'amidon.

325 	Dont il est possible que la racine soit  ïje ou ije signifie "dent" et/ou "mère" ; à moins qu'il ne s'agisse d'une simple homonymie.

326 	Voir, pour une description juste (mais une interprétation erronée) Schoepf (1979 : 45-46). Il semble qu'on retrouve le bouilli associé à la femme, à la vie villageoise et à une "endo-cuisine" et le roti associé à l'homme, à une "exo-cuisine" et au sexe masculin (Levi-Strauss, 1968 : 400-401). La cuisson comme la fermentation s'effectuent sans couvercle.

327 	On appelle également kanpë les "croûtes de lait" sur la tête des nouveaux-nés.

328 	Alors que tëtaihe signifie "s'assécher", pour un étang ou une sauce par exemple qu'on oublie sur le feu.

329 	Les Wayana eux-mêmes reconnaissent que leur farine de manioc est beaucoup plus grosse et irrégulière que celle des Boni par exemple.

330 	Relevons au passage que jasi c’est littéralement "mon asi", dans le sens de mon pouvoir. Et ce terme est lié à pïjai, que l’on peut dire aussi pïjasi. Ce qui nous intéresse ici c’est que la brûlure qu’occasionne le piment est assimilée à un pouvoir propre à cet aliment ; on comprend mieux la valorisation de la catégorie de goût  jumhak (voir à V-3-4-5).

331 	Un terme proche, intransitif, tasihnai, synonyme de tëtasihnëi, signifie "s’échauffer" avant un effort mais aussi "se réchauffer spontanément" (un objet au soleil), alors que le réchauffement volontaire se dit tëhomhe (tolopït tëhomhe tëpupo, "l'oiseau se réchauffe sur le rocher").

332 	Les Wayana disposent d'un terme pour "l'anthropophage", pënejo, du poisson pirana pëne. On a dit qu'on pouvait utiliser dans le sens de "cannibale" le terme kaikui, jaguar ; par ailleurs ipine tëtukhamo est employé pour désigner les consommateurs de chair crue, saignante.

333 	Même chose chez les Tucano : « les Tucano ont une véritable aversion pour l'ingestion de sang... consommer du sang serait se conduire en jaguar et reviendrait à brouiller les frontières substancielles et morales qui assurent la distinction des identités respectives des humains et des animaux » (Hugh-Jones, 1996 : 140). Mais c'est quasiment un universel.

334 	Le rapport sang/pureté apparaît ici clairement ; les Wayana définissent comme "sang" ce qui est le plus pur (voir aussi V-1-4 ; V-2-3), ce qui montre bien le caractère métaphorique du terme, qui évoque aussi, comme on l'a vu la force, la vie.

335 	Il existe même des sangs tellement puissants qu’ils peuvent être utilisés comme traitement externe : “celui de la tortue, du tatou géant  mëlaimë et du paresseux sont très forts : on peut s’en servir pour frotter les bras et les jambes si on veut être fort, le plus souvent possible” (Malilu). Chez les Tupi cannibales, Léry notait un fait similaire mais avec le sang frais des victimes » ([1578] 1994 : 362).

336 	Un jour on me raconta l’histoire suivante : lors d’une fête Pilima dit à une femme de tamiser une marmite de cachiri ; elle s’exécuta, ne retirant rien. Quant elle eut remis le liquide dans le récipient, il y plongea la main et en retira une chenille, qui était demeurée invisible car elle était jolok. Mais un chamane nous dira que c’est parce que l’on trouve parfois des vers dans le cachiri (bière de manioc) au bout de quelques jours.

337 	Les Desana considèrent que tous les gibiers de la forêt ont été créés « directement par le père Soleil lorsqu'il façonna le monde... leurs pouvoirs sont ambivalents » ; ils placent dans une autre catégorie « les animaux qui se créent eux-mêmes... à l'origine du monde » (Reichel-Dolmatoff, 1973 : 235). Ces derniers, « qui ne flèchent pas » peuvent être consommés « sans crainte des maladies car leur chair est pure ».

338 	Les Wayana font griller cette graine pour la consommer ; ils détruisent ainsi l'acide que sa coque contient et qui brûle la bouche de l'imprudent.

339 	Van Velthem aussi insiste sur ce point que c'est le vieillissement précoce qui est redouté lors de la rupture de certains interdits (1996 : 23-24). De même B. Albert note que dans les ruptures d'interdits alimentaires après le meurtre « comme dans les infractions aux prohibitions de contact, nous avons affaire à des indices manifestes de vieillissement précoce. Les maux auxquels s'expose le meurtrier unokai sont très exactement les mêmes que ceux dont se trouvent affligés les grands vieillards : canitie, cécité, taches de dépigmentation, hernies inguinales, déchaussement des dents... » (1985 : 369).

340 	Chez les Tupi les bonnes nourritures participent à l'allégement du corps, notion que nous avons également relevé chez les Wayana (cf X-2-6-3 ; XIII-3) ; « viandes et sel sont exclus du régime du meurtrier « comme appartenant au domaine de l'âme animale... La seule exception carnée (est) la chair du cochon sauvage » (I. Combès, 1986 : 216) du fait de son origine humaine et comme ex-beau-frère ; chez beaucoup de Tupi parler de cochon sauvage c'est parler d'être humain.

341 	Qui sera détaillé au chapitre suivant.

342 	Rompre l'interdit qui pèse sur lui provoque des saignements.

343 	Cependant même si les adultes peuvent décrire les différences phénotypiques entre les variétés, personne n'ira en période d'interdit tenter de tuer et manger la variété "pure" ; il s'agit donc plutôt d'un cas théorique mais sans application pratique. Par ailleurs je ne sais si ce qui vaut ici pour le pécari s'applique aux autres espèces.

344 	Nous verrons avec l’initiation des pïjai que les tëhem wïpï "ferment les yeux", c’est-à-dire nuisent à la double-vue (comme le sang des tïpijutpë).

345Encore faut-il noter une hiérarchie ; opi est totalement inoffensif, davantage que pasina qui l'est un peu plus que talani. Un jour néanmoins Pïleike a émis quelques réserves sur ce dogme : "[etamesi] opi n'en a pas ; mais un jour opi a volé l'omole d'un malade que j'ai soigné ; depuis je ne suis plus sûr qu'opi n'ait pas d'etamesi".

346 	S. Hugh-Jones présente, pour les Tucano, un tableau équivalent qui montre que « les classes de nourritures sont ordonnées en fonction des risques qu'elles font encourir » (1996 : 128).

347 	Ulale eitop me, "la répulsion" ; ulalan = ulaphakan, "celui qui éprouve de la répulsion" ; ulaphakepïn "celui ou celle qui n'en éprouve pas". Les Barasuna et Makuna, de langue tucano, trouvent la viande des grandes bêtes dégoûtante et ne la consomment pas ; pour les Achuar elle est nauséabonde... A rapprocher de la catégorie hama des Lele (M. Douglas, 1971).

348 	Peut-être y-a-t-il un rapport avec le fait que les poissons ne participent pas ou guère aux mythes et ne sont jamais ou exceptionnellement anthropomorphisés.

349 	Mary Douglas commence un long article en disant qu'un Anglais refuserait de manger du renard en arguant « qu'il est carnivore, ce qui donne à sa chair un goût trop puissant ; ou bien, plus sérieusement, que la viande des carnivores risque d'être empoisonnée parce que ce qu'ils mangeaient eux-mêmes risque d'être corrompu » (1979 : 145).

350 	Il semble que les Cashinahua entre autres soient mycophages (A.M. d'Ans, 1991 : 269).

351 	Si la peau est traditionnellement mangée, elle subit elle aussi une procédure de décontamination (tïhpokai, "ôter les poils", "gratter la peau") visant à lui enlever son odeur et surtout kulo qui pourrait éventuellement agir sur le mangeur.

352 	Si l'on considère la dévoration systématique du cadavre par les jolok (animaux) qui suit chaque mort, le trajet des différentes composantes de "l'âme", de même que les données concernant le cannibalisme ancien des Wayana, on doit examiner avec intérêt (ce que je n'ai pas fait ici), en ce qui concerne les Wayana, le schéma proposé par Chaumeil chez les Yagua ; « Envisagées sous cet angle [de la circulation d'énergie], guerre et chasse (mais ce serait aussi valable pour le chamanisme) adhéraient au même complexe symbolique d'acquisition d'énergie au détriment d'un adversaire repérable dont il fallait néanmoins préserver la virtualité d'existance pour perpétuer de nécessaires approvisionnements futurs. L'idée générale que l'on voudrait dégager ici est que la prédation - qu'elle soit guerrière, cynégétique ou chamanique - est moins perçue comme une "prise" sans retour que comme un échange tout à la fois vital et létal entre partenaires détenteurs de biens symboliques équivalents en nature » (1985b : 155-156).

353 	Il s'agit d'une évidence en anthropologie de l'alimentation ; à propos d'autres Amérindiens, les Wayãpi, F. et P. Grenand remarquent que « nous sommes en présence d'une société qui, d'un coté, est menacée dans son essence par le principe de l'animalité et, de l'autre, valorise de façon évidente cette animalité en tant que proie. C'est en effet de proies carnées considérées comme "la vraie nourriture" que se nourrit notre corps périssable. Sans elles, celui-ci se séparerait de notre âme » (1996 : 60).

354 	Tapulëi, "contrarier" (et apulëtop "la contrariété") ; tëtapulëi "se contrarier" ou "se tromper soi-même" ; tapulëpoi litt. "faire contrarier", en réalité "empêcher", "s'interposer", et dans une autre acception "surprendre deux personnes qui en sont aux prémices de la copulation".

355 	Un ancien que j’interrogeai à ce sujet me dit : “tamojetpë ? autrefois il y en avait beaucoup mais maintenant c’est fini”. Tamojetpë, terme par lequel il identifie ce genre d’empoisonnement, signifie os de grand-père, de vieux, et nous avons vu une autre utilisation de cet élément avec la mort.

356 	Le Paru de l’este est un affluent de droite de l’Amazone qui trouve sa source sur le versant sud des Tumuc-Humac. Le terme signifie "banane" en wayana.

357 	On dit maintenant tëtïmtëi, mais ce nom s’applique surtout à "l’empoisonnement magique" ; voir à XIX-1.

358 	Preuve que ce qui définit le champ de l’efficacité et d’action du chamane c’est la présence du Monde Autre dans la causalité de la maladie ou du trouble.

359 	On peut consommer un animal un peu passé, faisandé (ikuhmëtatpï), mais pas quand la chair commence à pourrir (tïmatapoi), c'est-à-dire que l'odeur est forte et que les mouches s'y intéressent.

360 	A ce propos il semble que le fait de rapporter le gibier jusqu'à la maison rendait le chasseur malchanceux à sa prochaine sortie ; c'est l'épouse qui devait venir le chercher (W.E. Roth, 1915 : 294).

361 	Aucune société ne semble échapper à ce type de traitement ; ainsi dans les Ardennes les chasseurs ont des gestes (saigner, vider) qui s'expliquent par « la nécessité de séparer de la chair du gibier quelque chose qui est en excès, qui est trop "fort" ou trop "sauvage", afin de rendre cette chair comestible. Cet excès est principalement véhiculé par le sang de l'animal, d'où l'obligation de le saigner » (A. Testart, 1987 : 153).

362 	Cette complémentarité apparaît aussi dans le discours ; "si on mange seulement des légumes alors qu'on était habitué au régime normal, on devient tëtakamai. On peut mourir car on ne veut plus manger. C'est pareil si on ne mange que du gibier. Il faut toujours mélanger" (P).

363 	Grand-man en Guyane ; responsable élu sur demande de la métropole pour servir d'interface entre les représentants de cette dernière et son peuple.

364 	Pilima caricature pour montrer son mépris ; sa fille, qui mange globalement comme les autres Wayana, montre une appétence très forte pour les conserves.

365 	« Régimes alimentaires, bonnes manières, ustensiles de tables ou d'hygiène, tous ces moyens de la médiation remplissent donc une double fonction. Comme Frazer l'a compris, ils jouent sans doute le rôle d'isolants ou de transformateurs, suppriment ou abaissent la tension entre des pôles dont les charges respectives étaient anormalement élevées. Mais ils servent aussi d'étalon de mesure. Leur fonction devient alors positive au lieu de négative, comme c'était le cas. Leur emploi obligé assigne à un chaque procés physiologique, à chaque geste social, une durée raisonnable... Il modèrent les échanges avec le monde [c'est moi qui souligne] » (Lévi-Strauss, 1968 : 421). Pour Bastide l'homme seul est au centre d'un grand nombre de lignes de forces, « il est engagé dans tant de participations à la fois » qu'il ne dispose que des interdits pour éviter que « le courant ne passe [c'est encore moi qui souligne] » (1953). Notons que dans cet article Bastide prend soin de faire de la participation une “catégorie de l’action” qui ne serait qu’un effet, une conséquence d’une conception dynamique de l’univers qui en fait un champ de forces : « la participation est moins une structure de la pensée, une catégorie mentale, une espèce de logique primitive, que l’effet d’une philosophie de l’univers, une première tentative de classification des forces » (36).

366 	À condition toutefois de rejeter l'excés hyperdéterministe des matérialistes écologiques américains comme Ross, dont Descola a fourni une critique sans concession (1986 : 117-118).

367 	On dira par exemple Kupi tëtameikai kapau, "K. reproduit l'etamesi du daguet", c'est-à-dire, "tout le monde le sait", lëwë. Le résultat, la reproduction du comportement culturellement sélectionné pour servir de "sanction", devrait en toute logique grammaticale se dire etameikatoponpë, mais on utilise seulement, à la place, etamesi. On appelera etameikatpï "l'élément (animal ou non) qui donne son caractère".

368 	Chez les Cashinahua un mythe décrit comment un homme qui accompagne les pécaris se transforme bientôt en pécari (A.M. d'Ans, 1991 : 198).

369 	Dont D. Sperber a fait une excellente critique (1975).

370 	Voir supra XXI-5.

371 	Il est possible que ces deux verbes soient construits à partir du registre de la vue. On aurait ainsi tënei/mai, "voir"/adjonctif, donc quelque chose comme "ajouter du voir" ; et tëhenei/mai, "démontrer"/adjonctif, "démontrer davantage" ?

372 	Voir XX-2-1-1.

373 	Le nid, la tanière... bref l'habitat d'un animal recèle les mêmes dangers que l'animal lui-même ; de ce fait quand il est interdit de consommer (et donc de le toucher) du [second il sera interdit de toucher au premier.

374 	L'emploi du verbe être à la troisième personne du singulier est correct mais commence à devenir désuet ; "ce sont les vieux qui parlent comme ça", m'ont souvent affirmé des jeunes.

375 	Lévi-Strauss avait remarqué que « certaines tribus justifient la défense par la crainte qu'un défaut de l'animal ne se transmette à des consommateurs trop réceptifs à la contamination » (1968, notes : 417) : nous allons démontrer qu'il avait raison aussi d'impliquer la fragilité du récepteur.

376 	Construit à partir de la racine po ("chez", "sur") qui sert à forme pole, suffixe indiquant l'adéquation d'un moyen ou d'un but à son résultat ; indique la rectitude du trajet d'une flèche dans Kupipole tïtëi ; tolopït pole pïlëw tïtëi ("la flèche va droit vers l'oiseau"). -polela au contraire s'applique au ratage de l'objectif. Le champ sémantique est étendu et comprend notamment epole tïkai (litt. "faire direct", en fait "avoir de la chance") ; epolekala eitop, "la malchance" ; epolela tïtëi, "se tromper de chemin".

377 	On fut obligé de l'attacher, et de l'enfermer la nuit.

378 	Comme l'écrit P. Veynes, « l'homme est animal actualisateur, et il réalise les virtualités de toute espèce qui lui tombe sous la main » ([1978] 1996 : 406).

379 	Quelques exemples : Kupi tëhetameimai kapau ke, "K.met l'etamesi du daguet" (on pourra aussi employer le nom : K. iwehetameimatpï) ; Kawetja tëtameimai tïmumu, "K. a mis l'etamesi à son fils" (il a rompu un interdit et c'est son fils qui sera atteint) ; K. tëtomëi, on n'est pas obligé de préciser, mais on peut rajouter kapau ke par exemple, c'est-à-dire "par le daguet". "Celui qui a reçu l'etamesi" est nommé iwehetameimatpï. On a donc deux séries :
 
	donneur	receveur
verbe	tëtameikai	tëhetameimai
nom	etameikatpï	iwehetameimatpï
 

380 	Émanation de l'animal sous la forme d'un bébé de l'espèce, repoussant, et doté du pouvoir de transformation de la chenille (ëlukë). Se reporter à XVI-2 et surtout XVII-2-4-3 ; XX-3-2 ; XX-5.

381 	Pour ce dernier terme voir notamment XVII-2-4-3.

382 	Qui signifie "le poitrail", "les pectoraux", "le torse".

383 	Après ce qui vient d'être dit on ne s'étonnera plus des variantes terminologiques ; certains appellent etamesi le jolok, d'autres jëlukë, d'autres les séparent...

384 	Les Desana du Vaupès quant à eux conçoivent « en principe la maladie comme une enveloppe, comme une couche obscure et mince qui recouvre la personne et qu’il faut déchirer pour obtenir sa guérison. Cette couche évoque évidemment le placenta, le malade lui-même étant comparé à un foetus. La fin de la cure équivaut à un accouchement » (Reichel-Dolmatoff, 1973 : 209).

385 	Métamorphoser « est employé... pour une transformation surnaturelle et, par analogie, au sens courant de changer l'extérieur, le caractère de quelqu'un » (Dictionnaire Historique de la Langue Française, Robert, dir. A. Rey, 1993).

386 	V. Hirtzel a bien relevé cela dans son mémoire de maîtrise : « la danse et la musique développent donc sur deux autres aspects la pierre de touche de la métamorphose homme —> animal : l'imitation. Après le régime alimentaire, l'apparence, il faut encore imiter le chant et le mouvement » (1997 : 116-118)

387 	La plupart de ces animaux sont considérés comme chamanes.

388 	Chez les Wayãpi « les petites espèces, sauf une le piranha, ne font l'objet d'aucun type de tabou de capture ou de consommation » (F. Grenand, 1996 : 57 ; voir surtout 1984).

389 	Du même ordre que la connaissance scientifique pour un non scientifique ; « comprendre la preuve de Gödel, c'est la croire » dit bien Sperber (1996 : 134). Au début du siècle, Durkheim avait vu que si l'on accordait du crédit à la science, c'est que l'on a foi dans la science ; « mais cette foi ne diffère pas essentiellement de la foi religieuse » ([1912] 1968 : 625).

390 	En France aussi « les femmes indisposées précipitent une échéance naturelle, la putréfaction, que les techniques de conservation ont précisement pour but de retarder, d'annuler ou de contrôler » (Y. Verdier, 1976 : 350).

391 	Chez les Tupi « comme le meurtrier, la jeune fille (cloîtrée pour ses premières règles) ne doit pas toucher terre. D'après le père Chomé cet interdit est de moins en moins rigoureux à mesure que le temps passe : le premier mois, le hamac est suspendu en haut du toit, le second il est rapproché du sol » (I. Combès, 1992 : 201). On retrouve cette "suspension" dans un autre contexte aussi : Le père Barrère rapportait chez les Indiens de Cayenne, on peut supposer qu'il s'agissait des Galibi (Kalina) que les hommes étaient dans l'obligation « lorsque leurs femmes accouchent pour la première fois, de se tenir dans l'hamak qu'on suspend au faîte de la case... Après leur avoir fait garder, quelques semaines, un jeûne assez austère, on les descend » (1743 : 224) et on les scarifie ; « on en use à peu près de même envers les filles qui ont pour la première fois leurs menstrues... On les suspend donc dans leur hamak au plus haut du karbet » (id : 225) où elles subissent un jeûne sévère avant d'être scarifiées et parfois flagellées. Dans ces exemples on trouve en commun, et c'est cela qui a retenu notre attention,  un allègement forcé qui évoque celui que peut procurer le cannibalisme (XIII-3) ou le jeûne et d'autres moyens (X-2-6-3).

392 	Nous savons que le piquant éloigne les jolok (voir XVII-1-4).

393 	Faisant une revue de la littérature à propos des Kalina (1943 : 43), il relève la plupart des interdits que j'ai notés. Il ajoute des précisions intéressantes concernant les "turalas" (hemït).

394 	Les Indiens Menomini « défendaient la nourriture frite ou grillée aux femmes enceintes, de peur que le placenta n'adhère et ne cause la mort de la mère » (Lévi-Strauss, 1968 : 395).

395 	Tous ces effets sont à rattacher au lien qui unit les flux féminins à la lune et aux esprits des eaux. Chez les Arawak et Kalina notamment De Goeje avait déja noté que « les femmes exercent une attraction sur les forces magiques" : elles ne peuvent s'approcher du fleuve pendant leurs règles au risque d'être rendues malades par les esprits des eaux, pour la même raison elle peut retirer le pouvoir du chaman ; elle doit s'abstenir de préparer la nourriture, de s'approcher d'un malade, du poison à flèche, des plantes-charmes. Il n'y a rien au monde qui attire plus les serpents qu'une femme pour les Kalina »  (1943 : 43).

396 	L'anaconda, dont on sait qu'il est attiré par les saignements féminins en particulier.

397 	Génie aquatique malfaisant.

398 	On retrouve au passage le pouvoir contaminant ou transformateur de l'imitation.

399 	Roth avait noté la fréquence des cas d’ethnies où la famille doit suivre le même régime que le malade (1915 : 352).

400 	C'est moi qui souligne.

401 	Chez les Yanomamë aussi « c'est là encore par voie olfactive que se manifestent les pouvoirs délétères du sang répandu » (B. Albert, 1985 : 594).

402 	Sorte de tapioca à base de manioc.

403 	Nom déformé donné par les Occidentaux à la bière de manioc okï.

404 	tëhapëtse : 1) "se casser spontanément" (par ex. une corde d'arc). 2) "perdre le bénéfice d'une action rituelle" pour n'avoir pas respecté les interdits, alimentaires ou comportementaux, qui lui sont attachés et sans lesquels elle est caduque. Ainsi si l'on fait l'amour aprés l'initiation avant que les cheveux n'aient repoussé 3) c'est aussi "couper à un pïjai le chemin  de ses jolok".

405 	À ce sujet J. Lapointe précise que le malade « stop eating, or, at least, they stop eating all the food wich is considered bad, a long list equivalent to the list of the food tabus after the initiation rites » (1970 : 134).

406 	F. Grenand a dressé une liste des principaux interdits liés à l'accouchement avec les risques correspondant encourus par l'enfant.

407 	P. Grenand note, en ce qui concerne les Wayãpi, qu'à « chaque animal correspond une maladie précise contre laquelle il peut plus ou moins agir » (1980 : 45) et il cite l'exemple d'un homme qui mourut d'avoir refusé le traitement pour une piqure de serpent conçue comme conséquence de la  rupture d'un ancien interdit.

408 	Le dessin formé par la mycose sur la peau ressemble aux taches du pelage du jaguar.

409 	Dans certains cas très bénins du jeune enfant, ce dernier devra réciter la liste des animaux potentiellement responsables ; le signe ne cessera que quand il aura cité le coupable.

410 	Ce terme est préférable à celui de faute car il n'implique pas la culpabilisation qui me semble nulle chez les Wajana, sauf en cas de rupture pour autrui suivie de maladie.

411 	Chez les nouveaux-nés wayãpi, « pour remédier (au viol d'un interdit) point n'est besoin, hormis les cas extrêmes, de recourir au spécialiste du contact avec ces forces... le chamane... L'exorcisme sera opéré par le père et la mère » (Grenand : 1984 : 22).

412 	Le jus des fruits du premier est rouge foncé comme le sang ; le second éprouve pour le sang une extrême attirance.

413 	Si c'est grave la famille suit aussi le régime environ deux semaines, jusqu'à amélioration nette ; le malade doit le suivre toute sa vie" (Pk).

414 	« dans le langage solennel des esprits, le sorcier poursuit : “que la parole monte”. Chacun doit en cet instant avouer la violation du tabou dont il s’est rendu coupable. “C’est peut-être de ma faute”, s’écrient-ils à l’envi, dans la crainte des mauvaises pêches et de la famine, et ils se mettent à raconter toutes leurs mauvaises actions. De la sorte bien des choses sont révélées dont on ne se serait pas douté... Mais soudain il advient que quelqu’un finisse par avouer un péché qu’il avait voulu cacher. Alors, comme s’il éprouvait un grand soulagement, le sorcier s’écrie : “c’était cela, c’était cela !”... une grande joie à l’idée qu’un malheur vient d’être écarté s’empare de tout le monde, et l’on est certain que le lendemain la pêche sera bonne » (Rasmussen, 1994 : 47).

415 	Voir XXI-3-3-2. On notera la parenté de ces deux figures. Le ver « apparaît comme le symbole de la transition » (1982 : 1001). Dans le même ouvrage on nous dit que chez les Indiens cashihuana la seconde humanité est née du cadavre des géants de la première ; on retrouve quelque chose d'approchant chez les Wayana dans le mythe des espèces naissant des mouches à ver du cadavre d'anaconda.

416 	Chaque séance de mïmnë est réclamée par la famille du malade, l'état  de ce dernier étant jugé inquiétant ; mais avant ou après la prise en charge du malade principal, tous ceux qui ont un problème qui pourrait bénéficier de la compétence du chamane viennent le lui soumettre.

417 	Il faut comprendre par là que la douleur spécifique du ver macaque, évoluant par séries de saccades, évoque les secousses saccadées des mucles de l'animal récemment abattu.

418 	Il existe plusieurs cas documentés correspondant à une épilepsie.

419 	La biomédecine chercherait une hypotension, une hypoglycémie ou encore une anémie du post-partum...

420 	Un jeune informateur marié dit : “mon père est mort de ça et X (un proche) en souffre depuis l’enfance ; ça arrive vite, ça dure quelques dizaines de minutes et ça disparaît. Ensuite ça peut te laisser tranquille plusieurs jours. Ca donne des spasmes, des convulsions des quatre membres, bras fléchis sur la poitrine. Le malade tombe par terre, les yeux se révulsent. Le malade meurt alors un peu, et ils meurent quand ils se mordent la langue” (Noa, Matale).

421 	Comme un Indien qui porte une couronne pumale avec des plumes de ara attachées aux épaules.

422 	Il ne possède pas le jolok pour soigner cette maladie.

423 	C'est la traduction que les jeunes Wayana donnent de lëwë que nous allons étudier plus en détail.

424 	C’est une catégorie (plantes à lëwë, dont Mikania guaco fait partie), et non une plante, qui comprend tous les simples utilisés pour cette affection ; on peut, dans une acception taxinomique identique, parler d’akuwalïnpë epit...

425 	Ortalis motmot. Pilima nous avait dit que les soins se faisaient en se frottant d’abord avec akalima upo (nid de l’araignée akalima, empli d’oeufs) puis en s’enfumant avec alakuwa pupot, les plumes d’alakuwa. Preuve qu’il existe certainement un rapport entre cet oiseau et la maladie puisque Muloko l’évoque aussi comme indispensable.

426 	Il est alors en contact avec ses esprits.

427 	Notamment VII-1-2.

428 	Elements doubles ou soudés : bananes accolées, pattes palmées du canard...

429 	W.E. Roth avance que le père roucouyenne ne peut manger aucun gibier ou poisson qui a été fléché, mais doit se contenter de petits poissons pris à la nivrée, sans quoi l'enfant meurt ou développe de mauvais penchants (1915 : 320).

430 	Seul le rituel d'initiation a ce but.

431 	Chez d'autres Karibs, au début du siècle, « Le nouveau-né est (spirituellement) nourri par son père par les pulsations de la fontanelle ; c'est là que se trouve le siège du germe de l'esprit (intellect) qui régit le corps de l'homme comme de l'être le plus infime. Tant que la fontanelle n'est pas soudée, l'enfant ressent tout ce que fait son père, si bien que celui-ci est tenu de mener une vie calme, c'est pourquoi il passe la plus grande partie de son temps chez lui, étendu dans son hamac (couvade) » (De Goeje, 1943 : 27). Notons que chez les P'urhépecha du Mexique, et vraisemblablement dans plusieurs populations anciennes de ce pays, « on considérait que leur fontanelle [des bébés], non encore ossifiée, constituait une zone de moindre résistance par laquelle pouvait facilement sortir le tonalli [énergie vitale] » (E. Motte-Florac, 1997 : 199) ; et pour cet auteur « l'importance accordée à la fontanelle des bébés semble être une constante universelle » (id : 213).

432 	A noter une acception particulière du terme dans l'expression : on dit taphija mëlë ëtakamatop pour signifier que "le rhum est un tord-boyau". Nous avons étudié avec les noms l'akamatop ; ce terme étymologiquement peut être traduit par "être intoxiqué" par quelqu'un (alors que tëtakamai c'est par soi-même) ; okïja takamai A, "la bière de manioc intoxique A", ou encore P. ja takamai Z, "P. intoxique Z".

433 	Les physiologistes ont démontré que la palatabilité, terme employé pour désigner la composante affective alimentaire et variable d'un individu à l'autre mais aussi dans le temps pour un même individu, joue un rôle dans l'acceptabilité des aliments. Ainsi « une aversion ou une préférence pour un aliment peut ne pas exister initialement mais apparaître par conditionnement… » (M. Fantino, 1989 : 371) ; une seule association entre l'aliment et des effets post-ingestifs négatifs (malaise digestif), même si ces derniers ne sont pas directement liés à l'aliment en question, peut déterminer un refus définitif de l'aliment. La grande attention que portent les Wayana à l'alimentation explique en partie la vivacité de leurs réactions en ce domaine.

434 	Parasite réel ou symbolique.

435 	Intéressant détail de l'aggravation d'une affection : d'abord exogène et soignable par extraction de l'élément causal, elle corrompt le sang et devient endogène et intraitable.

436 	Pilima complète le traitement par un enfumement avec kamalawan upo (nid d'insectes) ou tëpueu (gros galet).

437 	On peut utiliser la forme transitive : hopuja takamai Jaku, "J. (est) intoxiqué par le savon".

438 	Cela rejoint le thème des accidents domestiques en Occident.

439 	Notons d'emblée qu'aucun terme wayana ne correspond à cet ensemble d'interdits divers, alimentaires et comportementaux.

440 	« Pendant que le corps est en train de grandir et de se former, l'enfant n'est pas définitivement "né". Sa personnalité n'est pas complète », notait Lévy-Bruhl ([1910] 1951 : 409).

441 	On doit toutefois remarquer que la mère est soumise aux mêmes interdits et qu'au début du siècle on avait justement remarqué que « dans la plupart des cas, des interdictions et des observations sont imposées aux deux parents. Les explorateurs ont insisté davantage sur le rôle du père, soit parce que sa part est plus considèrable, comme il arrive souvent, soit parce que le fait leur paraît plus extraordinaire et plus digne d'être mentionné » (Lévy-Bruhl, [1910] 1951 : 298).

442 	Toutefois il est possible qu'il en fut peut-être autrement ; à propos de l'initiation chez les Wajana du Parou vers 1970, J. Lapointe a relevé que les initiés ne pouvaient manger durant un an de poisson ou de viande grasse (1970 : 100) ; cependant il ajoute un autre détail qui ne correspond pas à mes données puisqu'il dit que cette diète doit durer un an, aussi longtemps que l'abstention de bière de manioc. Je ne sais donc pas trop quel crédit accorder à ce témoignage, d'autant qu'il y a de nombreuses erreurs et approximations chez cet auteur.

443 	Lévy-Bruhl avait bien vu que le père « se sent ne faire qu'un avec le nouveau-né ([1910] 1951 : 300).

444 	Et dont voici l'essentiel : « dans la couvade l'ensemble des tabous occupationnels, alimentaires et sexuels se ramène en fin de compte à éviter soit un excès de substances fortes dont l'inassimilation entraîne des maladies du gonflement soit une déperdition de substances faibles et somatisées qui se traduit par des maladies du tarissement, de la dessication et aboutit à une mort analogue à la mort de vieillesse. La création d'un nouvel être humain met en jeu l'ensemble du processus universel de transformation substancielle, mais aussi la séparation d'une partie de la substance somatisée des parents et le départ d'un cycle particulier. Elle concerne donc à la fois la division et la fusion de substances analogues provenant de l'un et l'autre sexe » (id : 257).

445 	Chez les Urubu du groupe tupi Huxley relève une couvade stricte (ainsi le fils de Yawaruhu mourut après que son père eut accepté un plat défendu) qui ne se termine que quand l'enfant prend nom, vers le sixième mois ; l'auteur note alors que « ce n'est pas seulement pour protéger leurs enfants que les Indiens observent les règles de la couvade : il y va aussi de leur âme » (1980 : 217) et il poursuit en citant l'exemple d'un homme qui avait eu une liaison avec une femme qui accoucha par la suite ; il tomba malade de n'avoir pas respecté les tabous prescrit. Par contre son explication est pauvre : « la couvade n'est qu'un artifice pour tenter de nier l'évidence ; l'homme s'essaie à revendiquer la possession de l'enfant de la façon la plus ostensible qu'il puisse concevoir : en imitant la femme qui accouche » (id : 218), argument malinowskien critiqué dès le début et dont P. Menget affirme catégoriquement, après P. Rivière, la nullité : « la couvade n'est pas un dispositif servant à légitimer l'enfant ou le couple » (1989 : 92).

446 	Rappelons que, se basant sur des témoignages sud-américains rapportés par W.E. Roth et Ahlbrink, Lévy-Bruhl rend compte de certaines attitudes du père, comprises dans la couvade, par la « bi-présence » de l'enfant qui, dormant aux côtés de sa mère, suit également son père partout ([1927] 1996 : 225-228).

447 	Voir aussi citation de Lapointe dans XXI-4-4.

448 	On retrouve parfois des indications sur la température au sujet du bain. Il est spécifié que la femme tïpijutpë, le bébé, et le malade, ne doivent pas se baigner à l'eau froide.

449 	Un informateur avance qu'il s'agit des membres de la famille qui ont rompu un interdit.

450 	Pour Pïleike tëtopai le plus grave serait lié à Kanpësi, un jolok envoyé par un chamane ; on ne peut pas le guérir. Or kanpë c'est "le boucané".

451 	Il existe trois façons de perdre la vie, au sens de principe vital : 1) par écoulement du sang (réel -blessure- ou symbolique -lors du jolok pïle-) ; 2) par altération qualitative du sang ; 3) par perte de l'omole.

452 	Il s'agit là des derniers résultats de la recherche structuraliste, dont J. Jamin voit dans R. Hertz et son concept de polarité religieuse le précurseur direct. M. Douglas était proche de cette conclusion qu'elle n'a cependant pas été jusqu'à formaliser. Par exemple : « le corps humain est matière à symbolisme. C'est le modèle par excellence de tout système fini... Il est impossible d'interpréter correctement les rites qui font appel aux excréments, au lait maternel, à la salive... si l'on ignore que le corps est un modèle de la société et [qu'il] reproduit à une petite échelle les pouvoirs et les dangers qu'on attribue à la structure sociale » (1971 : 131). Jamin qui reprend Augé, affirme que  « c'est bien le propre de toute pensée symbolique de mettre les deux réalités, physique et sociale, en relation, voire de comprendre l'une et l'autre en termes analogues ou identiques » (préface à R. Hertz, Le péché et l'expiation dans les sociétés primitives, ed. JM Place, 1988). [Livre disponible dans Les Classiques des sciences sociales. JMT.]

453 	Malheureusement je ne dispose pas de matériaux sur ce végétal.

454 	Stoetzel  fait remarquer que ce sont les sociologues de l’Ecole française « qui ont été les premiers a s’aviser que l’espace et le temps sont en réalité des constructions sociales » (1978 : 119).

455 	L'espace est une composante importante de la morphologie sociale définie par Mauss (Essai sur les variations saisonnières des sociétés eskimos, étude sur la morphologie sociale, ([1904] 1985) et reprise par Halbwachs entre autres : « les institutions ... sont des figures dans l'espace » (1938 : 6).

456 	« Le dessin de la société est inscrit sur le sol » disait Leenhardt (1947 : 132).

457 	Descola note quelque chose d'identique chez les Achuar (1983 : 67-68). P. Erikson interpréte « l'absence fréquente dans les langues amazoniennes de verbes qui pourraient se traduire par chasser » (1987 : 115) comme l'expression d'un sentiment de culpabilité généré par la conscience de la non-réciprocité de la chasse.

458 	On le retrouve de la même façon dans le terme tïmomnepoi, tï/tëmomhe/poi qui littéralement signifie "faire rentrer". Son sens est "rassembler" des gens dans un lieu ou les "rallier" à son opinion, "sur son nom" : on dira Aima tïmomnepoi tïponanokom, A. rallient ceux qui croient en lui, par exemple en obtenant leur voix, leur confiance. On doit se rappeler, dans un même ordre d'idée, que la vue est liée au pouvoir.

459 	Beaucoup d’entre eux correspondent à la jolie formulation de P. Bidou : « la mythologie... apparaît comme ramassée dans les différents toponymes, lesquels, véritables sédimentations de l’histoire, témoignent pour le ou les évènements dont ils furent le théâtre. Chaque nom de lieu porte ainsi en lui, condensé dans les mots qui le forment, des pans entiers de la matière mythique » ( 1983 : 10).

460 	Littéralement "la forêt emmêlée" ou "la forêt enchevêtrée".

461 	Pour l'abatis comme "tampon" entre le village et la forêt, voir Coudreau (1893 : 531).

462 	Schoepf a décrit les conditions d'installation moyennes d'un village (1979 : 72).

463 	Je ne dirai rien de l'école et du logement de l'instituteur pour les villages qui en disposent, ni du terrain de foot.

464 	On sait que le type de pakolo a changé. Il semble en avoir toujours existé concomitament plusieurs modèles, rectangulaire, circulaire, otopan… Celui qui est le plus répandu de nos jours a subi une influence occidentale nette ; P. Rivière a bien montré, en ce qui concerne les Indiens des Guyanes, que « more or less explicitly the house is a microcosm » (1995 : 194) et chez les Wayana il semble que le tukusipan, avec son pilier central, son ciel de case suspendu au sommet, son toit en dôme évoquant le ciel… soit le microcosme le plus évident. Enfin tout ce qui n'est pas habitation principale est appelé mïmnë ; ce terme désigne aussi bien la cabane à l'abatis, celle qui permet le guet d'un gibier ou d'un oiseau, et encore celle qui abrite les séances du chamane.

465 	Autre type d'analyse que nous n'avons pas voulu développer avec notre étude de l'olfaction mais qui en est une composante.

466 	Mais la prononciation n'est pas la même ; le n de désordre est nasalisé.

467 	P. Grenand qui a effectué une étude précise des techniques de chasse et des aires de parcours chez les Wayãpi nous livre des données intéressantes qui sont à mon avis grobalement valables pour les Wayana : « le mode de chasse le plus couramment pratiqué est la sortie pour une journée sur un sentier consacré par l'usage… Au cours des années tous les arbres susceptibles de nourrir le gibier ont été repérés, et chaque sentier est une véritable coupe à travers les diverses formations végétales affectionnées par les animaux… » (1980 : 69).

468 	Evans-Pritchard avait bien vu, sur son terrain africain,  que « l'espace écologique est autre chose que la simple distance physique... Une distance qui paraît faible à la saison sèche se révèlera beaucoup moins franchissable quand la région sera inondée » (1968 : 133).

469 	Leurs migrations anciennes sont détaillées avec l'historique du groupe (I-1-1) et dans la première carte.

470 	Voir Hurault (1965 : 18) qui relève qu'en vertu de la "loi" qui prescrit que « le groupement tribal arrivé le premier sur une rivière jusqu'alors inhabitée a des droits sur l'ensemble du bassin de cette rivière… les Koukoujana sont regardés traditionnellement comme les possesseurs de la rivière Litani… de même que les Oupouloui étaient regardés comme possesseurs du bassin du Jari » (1985 : 18) ; Schoepf note ce point chez les Wayana brésiliens : « la coutume veut en effet que les habitants d'une rivière déterminée jouissent de certaines prérogatives coutumières selon lesquelles toute nouvelle communauté qui viendrait s'y établir se soumettrait en cas de dissenssion à l'arbitrage des premiers » (1972 : 54).

471 	Plusieurs personnes me contèrent de la façon suivante comment ce conflit larvé prit fin (il eut lieu peu avant que j’arrive en pays wayana) : les Boni réclamaient le droit d’aller pêcher en amont du pays indien, ce que les Wayana refusèrent par l’intermédiaire de leur grand-man. Les Boni, vindicatifs, décidèrent malgré tout de passer outre à la décision. Les Wayana firent savoir qu’ils avaient délégué à leurs chamanes le soin de régler le problème ; les Boni continuèrent à passer avec leurs énormes pirogues sur lesquelles étaient installées des congélateurs à gaz. Peu après plusieurs pirogues coulèrent ou eurent de sérieuses difficultés dans la zone indienne : les Noirs marrons, craignant les pouvoirs des sorciers indiens, préférèrent en rester là. Au passage, je souligne que nous sommes en présence d’un problème économico-politique grave : il est vrai que les Indiens, du fait de leur concentration relativement récente, commencent à épuiser le stock de poissons et gibiers, et connaissent des périodes de vaches maigres.

472 	Rappelons à ce propos la juste remarque de Leenhardt : « c'est notre géographie que le Mélanésien tient pour irréelle, et non pas son monde mythique à lui » (1947 : 101).

473 	Littéralement ce terme signifie "lieu où il y a beaucoup d'oiseaux tukusi. Ailleurs, Lizot signale « des similitudes entre la forme de l'habitation et la représentation que les Yanomami se font de l'univers » (1976 : 194).

474 	De Goeje avait déjà remarqué ce point important chez les Kalina et dans la littérature amazonienne ancienne (1943 : 35).

475 	Le carré, comme le rectangle, se disent ëhekatïp etpï. Par exemple, manale man ëhekatïp etpï signifie "le tamis est carré".

476 	Ce puissant article, considéré comme le premier texte structuraliste, a influencé aussi l'anthropologie anglo-saxonne que française, comme le remarque J. Jamin dans son introduction à la ré-édition par JM PLace, 1988. L'auteur montre comment, à partir d'une asymétrie organique modérée (entre les deux côtés), le besoin essentiel de dualisme du "primitif", nommé homo duplexe, a assuré universellement la prééminence du côté droit. Sa postérité est assurée de nos jours par F. Héritier entre autres, pour qui le symbolique est « ancré dans ce qu'il y a de plus physique dans l'humanité, à savoir la différence des sexes » (1994 : 23) elle-même conditionnant le couple identique/différent qui « en tant que paradigme... servent à polariser tous les autres couples conceptuels » (id : 269). Certes F. Héritier insiste sur la place déterminante du corps là où Hertz, et plus près de nous M. Douglas, ne voient qu'un prétexte.

477 	"Le gaucher" : pëwëinano.

478 	Cette latéralisation est commune en Amazonie ; par ex. S. Dreyfus, 1963 : 50.

479 	Crevaux avait noté cela aussi. En ce qui concerne le portage ([1883] 1987 : 290) et pour la manière de manger (id : 236).

480 	Ceci va dans le même sens que l’explication du portage à gauche du bébé : la gauche serait le côté de la force brute et la droite le côté éduqué, civilisé. La gauche du côté du sauvage, la droite de celui de la culture.

481 	« D'une part le pôle de la force, du bien, de la vie ; d'autre part le pôle de la faiblesse, du mal, de la mort » nous dit Hertz, ([1909] 1970 : 91).

482 	Hertz ne manquait pas de le relever « ...l'orient et le midi, d'une part, le couchant et le nord de l'autre, traduisent en image et localisent dans l'espace les deux classes contraires de pouvoirs surnaturels : d'un côté la vie rayonne et monte ; de l'autre, elle descend et s'éteint » mais aussitôt aprés il fait le lien entre le profane et le sacré ! ([1909] 1970 : 91).

483 	Pour les Arawak les mauvais esprits sont soit dévorés par l'esprit tigre soit entraînés par lui dans les "abimes du couchant" (De Goeje, 1943 : 64)

484 	C'est bien ainsi que l'entendait Durkheim dont voici brièvement présenté les conceptions à ce sujet : Le premier critère des croyances religieuses, c'est la séparation du sacré et du profane ([1912] 1968 : 56) ; « La chose sacrée c'est par excellence celle que le profane ne doit pas, ne peut pas impunément toucher » (id : 55). Durkheim attribuait à Robertson Smith le mérite « d'avoir mis en lumière l'ambiguïté de la notion du sacré » (ibid : 584) qui comprend des puissances bénéfiques, chargées de toutes les qualités que les hommes estiment (santé…) et d'autres maléfiques ; ces dernières sont « mauvaises et impures, productrices de désordres, causes de mort, de maladies [c'est moi qui souligne] » (idib : 584-585). De fait, « toute la vie religieuse gravite autour de deux pôles contraires entre lesquels il y a la même opposition qu'entre le pur et l'impur, le saint et le sacrilège, le divin et le diabolique » (ibid : 586). Ils sont aussi sacrés l'un que l'autre, ils entretiennent les mêmes rapports avec le profane. Il n'y a pas entre eux solution de continuité mais possibilité de transition : « avec du pur on fait de l'impur et réciproquement. C'est dans la possibilité de ces transmutations que consiste l'ambiguïté du sacré » (ibid : 588). « Le pur et l'impur ne sont pas deux genres séparés, mais deux variétés d'un même genre qui comprend toutes les choses sacrées » (ibid : 588).

485 	Quant à Leenhardt, il disait à propos du Mélanésien : « L'existence a bien, pour lui (le Canaque) les deux aspects, visible et invisible… état vivant incarné et, si l'on ose dire, état vivant transcendant. Ces deux états participent à la même réalité, ils ne s'opposent pas » (1947 : 92). C'est le "mythe vécu" qui permet de s'affranchir des oppositions trop simples, et de comprendre qu'il n'existe « aucune opposition entre mort et vivant. Partant, ni animé ni inanimé » (id : 95). Plus près de nous, P. Descola remarque à propos des Achuar que « pour eux la nature n'a pas plus d'existence que la surnature… La surnature n'existe pas pour les Achuar comme un niveau de réalité distinct de celui de la nature, car tous les êtres de la nature possèdent quelques attributs de l'humanité, et les lois qui les régissent sont à peu près identiques à celles de la société civile. Les hommes et la plupart des plantes, des animaux et des météores sont des personnes (aents) dotées d'une âme (wakan) et d'une vie autonome… Toutefois seuls les hommes sont des "personnes complètes" en ce sens que leur apparence est pleinement conforme à leur essence » (1986 : 119-120).

486 	Chez les Wayãpi le chant du faucon rieur annonce le décès d'une personne dans un village lointain (F. Grenand, 1982 : 407).

487 	. Navet, Introduction à une ethnologie du rêve chez les Indiens emerillons de Guyane française, résumé.

488 	Qui peut se manifester par des grognements, de l'agitation ; les ronflements (wakakan katop) n'ont pas cette valeur.

489 	Quel que soit le type de rêve affirme Kulijaman, “on dit ewujaw tëtïhe (littéralement "devenir dans les yeux", en fait "venir, entrer  dans les yeux") car on pense que les yeux voient quelque chose”.

490 	Les auteurs anciens, comme Lévy-Bruhl, ont assez souligné que « l'Indien a une foi entière en ses rêves » ([1922] 1947 : 104), ou encore que, pour les "primitifs", « les rêves ne mentent jamais » (id : 108).

491 	Le mauvais présage, dont nous ébaucherons l'étude au paragraphe suivant ; c'est cela qui inquiète.

492 	Souvenons-nous de l'exemple de ce jeune homme secoué dans son hamac par un akuwalïnpë et qui alerta le village (XV-3-4-2) ?

493 	Pour les Desana aussi « il paraît évident que le contenu des rêves est surtout interprété en termes de sexualité et de chasse » (1973 : 152).

494 	Dans L'encyclopédie caraïbe Ahlbrinck nous dit « les Indiens croient que les rêves sont des présages... vous rêvez que vous allez acheter des hameçons, probablement vous serez mordu le lendemain par les crochets d'un serpent. Une personne rêva qu'il était mordu par un chien, une épine s'enfonça profondement dans la plante de son pied ce jour là... il n'est pas bon de rêver d'Okoyumo... » (1956 : 331 (traduction française). Navet note aussi l'association hameçon (objets pointus) et serpents chez les Emerillon (tupi) de Guyane.

495 	Rôle contagieux du rêve.

496 	Je ne dispose d'aucune source permettant d'affirmer que le rêve jouait, comme chez les anciens Wayãpi et Tupinamba « un rôle extrêmement important quant au choix du moment favorable. La personne qui rêvait pouvait devenir alors chef de guerre » (P. Grenand, 1982 : 222).

497 	Indice qui montre que les Wayana ne confondent pas sommeil et rêve ; le second est une activité à part entière.

498 	Tous les Jivaros ont accès à l'autre-monde. les Jivaros croient que les éléments qui déterminent vraiment la vie et la mort sont des forces cachées qu'on ne peut voir qu'avec l'aide d'hallucinogènes. La vie quotidienne qu'on mène à l'état de veille est explicitement reconnue comme fausse ou mensongère ; et le seul moyen de connaître la vérité sur les causes premières est d'entrer dans le monde surnaturel, monde que les Jivaros tiennent pour vrai », Harner (1995 : 119).

499 	À propos de définition, on retiendra comme messianisme « une croyance religieuse en la venue d’un rédempteur qui mettra fin à l’ordre actuel des choses soit de manière universelle soit pour un groupe isolé et qui instaurera un ordre nouveau fait de bonheur et de justice... À la différence du prophète qui se réclame seulement d’une mission reçue de dieu ou de l’agent surnaturel suprême, la messianité implique un lien plus poussé avec ce dieu, généralement un lien de parenté : si le prophète est uni au dieu par un lien électif le messie est uni à dieu par un lien natif » (H. Desroche, 1990). Pereira de Queiroz quant à elle est moins stricte : elle différencie nettement les mouvements millénaristes dirigés par un groupe d’anciens ou par des chefs élus par les fidèles des millénarismes messianiques qui sont dirigés par un chef sacré, envoyé par l’au-delà (1975 : 90). Or Pilima est un prophète selon la première définition, et un messie selon la seconde. Les auteurs, en fait, sont rarement rigoureux quant au choix des termes : là où, par exemple, Clastres parle de “prophètes” indiens, Métraux emploie “messies”.

500 	Je n'ai pas déterminé l'origine, étrangère, de ce mot.

501 	Remarquons au passage le changement : tout le monde, y compris A. Butt, parle d'un avion, et Pilima utilise ici l’image de l’hélicoptère, qui semble bénéficier maintenant chez les Wayana de plus de prestige puisque c'est de là que descendent généralement les personnages importants qui leur rendent visite.  En fait le moyen de sauvetage envisagé par les messianismes dépend de leur expérience propre : cargo (ou avion) en Mélanésie, locomotive, camion, avion ou bateau fluvial chez les Ba Kongo (Balandier, 1955 : 434).

502 	On peut voir là une tentative sinon d’invention, en tout cas de modification d’un mythe ; il s’appuie sur un mythe connu, celui de Kolomonale et de son frère Pumanale ; Alamawale était leur père ou leur oncle (voir chap. XIV). Depuis, Pilima est appelé Alamawale.

503 	En rêve bien sûr, des akuwalïnpë de pïjai défunts.

504 	Voir p ? On retrouve dans ce qui suit la discrimination déja évoquée.

505 	On note que la « tendance à la concentration... est une règle générale de ces mouvements d’attente collective » (B. Hours, 1974 : 239).

506 	Aucune ligne ne survolait la zone ; il pouvait s’agir d’une avionnette de reconnaissance, militaire ou civile, surinamienne ou française.

507 	Cet alibi traditionnel renforce la croyance.

508 	L’ébauche d’un “clergé” et l’aspect disciplinaire du culte se retrouve souvent dans les messianismes.

509 	troisième référence aux missionnaires dans son témoignage.

510 	On rencontre souvent ce genre de détail déterminant dans les messianismes.

511 	Des raisons beaucoup plus terre à terre incitaient les Wayana à descendre à Anapaike (Lawa pour eux) : les missionnaires surinamiens avaient installés un gros groupe électrogène, une école, un dispensaire, et l’on pouvait y trouver des marchandises occidentales.

512 	Voir surtout XIII-3.

513 	Elle fut effectivement traduite en wayana pour le compte du Summer Institute of Linguistics.

514 	La stratégie des missionnaires est limpide ; rappelons qu'ils agissaient avec l'accord du gouvernement surinamien qui voyait là un moyen d'attirer en aval, sur sa berge, et de sédentariser ces Indiens éloignés.

515 	Ils ne sont pas pïjai.

516 	Comme de la Bible aux yeux des Wayana.

517 	Par rapport à la curiosité sans cesse en éveil des pïjai, Bidou proposait : « cette inquiètude, cette quête du savoir du monde, est peut-être ce par quoi nous pourrions le mieux “définir”.... la personne du chamane dans la société tatuyo » (1983 : 7).

518 	Se reporter à XXI-3-4.

519 	Cette attitude n'est pas sans évoquer l'accumulation des maîtrises techniques dont parle P. Menget à propos des "chefs" xinguano dans le but de concentrer ainsi « des moyens de contrôle, de gestion et d'autorité qui constituent un pouvoir proprement politique » (1993 : 71) ; l'école serait ici assimilé à une forme de pouvoir contrôlée par le chef.

520Elle doit finalement ouvrir ses portes en 1997-98.

521 	M. Eliade pour sa part voyait une marque distinctive des sociétés primitives dans le fait que « à la différence de la société moderne, toutes les innovations ont été acceptées comme autant de révélations d'origine sur-humaine » (1959 : 15). Les ethologues considèrent le sommeil à rêve comme un « apprentissage par imprégnation » (Cyrulnik, 1997 : 88) et avancent que « la pensée s'arrache à l'organisme grâce à l'onirisme » (id : 90).

522 	Un informateur m’enseigna la conception de son défunt grand-père. Il disait que certaines histoires étaient connues seulement d’une famille ; puis il concluait que « certaines personnes inventent une histoire que les autres ramassent. C’était, au début, pour endormir les enfants il disait ; et il généralisait en affirmant que toutes les histoires avaient été inventées par différentes familles. Nous on l’écoutait » (A).

523 	Un Indien emerillon, jeune père de famille, appartenant au dernier groupe emerillon du Tampok, me raconta un rêve que j’appellerai, par contraste avec le rêve d’opposition de Pilima, un rêve “colonisé” : “j’avais environ douze ans quand j’ai vu dieu, alors que je dormais sur mon lieu de pêche, qui descendait vers moi, avec une grande barbe ; il m’a pris la main et est remonté tout doucement. Une autre fois c’est la vierge Marie qui m’est apparue, au milieu des étoiles, comme dans les images. Elle est descendue vers moi puis est remontée” (Kodokin).

524 	On doit noter, malgré les différences nombreuses, que les prophétismes africains débutèrent par des "révélations par le rêve", et nombreux furent les prophètes qui, dans le même temps, devinrent guérisseurs ou devins (entre autres : Balandier, 1982 : 428 pour S. Kimbangou ; Augé et coll., 1975 : 35 pour A. Atcho et 91 pour WW Harris).

525 	Elle place en préalable que la société soit composée de lignées.

526 	On retrouve fréquemment dans les cultes messianiques l’usage d’un vocabulaire soit totalement inventé (comme dans le culte du taro de Nouvelle-Guinée) soit empruntés comme dans la folie de Vailala (Worsley, 1977 : 69), mais il est généralement exclusivement oral.

527 	Kilani en donne une autre expression (175) : « si les mouvements messianiques sont indéniablement porteurs de changement et d’innovation, ils constituent simultanément une manière d’organiser les nouvelles expériences autour d’un axe d’équilibre pensé en référence à une mémoire collective et à un temps originel, eux-mêmes producteurs de sens et garants de la cohérence de la collectivité » (175).

528 	Ce caractère créatif du rêve semble être général. Worsley dit, parlant du culte du taro : « leurs rêves permirent l’introduction de nouveaux remèdes, rites, cris, mots et d’autres particularités... » (1979 : 69).

529 	Lièvre et Loudes remarquent que « l’établissement d’un modèle durable passe par l’autorité des paroles d’un dehar-chamane » (199O : 202) chez les Kalash du Pakistan.

530 	Ceci est une des constantes du chamanisme ; voir notamment Lièvre & Loudes (1990 : par exemple p 227)

531 	Pour cela quelques références, entre autres, seront utiles : S. Fainzang, 1990 ; J. Benoist (1983…) ; A. Keinman (1974-75 ; 1978 a, b, c) ; Young, 1982 ;…

532 	D. Bourret est un bon exemple, de qualité, de ce type de conception qu'elle justifie ainsi : « les conceptions autochtones sur l'anatomie et la physiologie sont exposées. Elles permettent de mieux comprendre la représentation de la maladie et la façon dont est posé le diagnostic » (1981-1982 : 487). Elle fait néanmoins intervenir la notion de "force vitale" qui siège dans le ventre…

533 	Remarquons à ce propos que Evans-Pritchard, s'il en a développé et précisé l'idée, ne fut pas le premier, comme l'affirme S. Fainzang, à reconnaître que « dans les sociétés dites traditionnelles, l'apparition du malheur s'intègre dans un dispositif explicatif qui renvoie à l'ensemble des représentations sociales du groupe… Evans-Pritchard souligne  la nécessité d'envisager l'objet qu'est la maladie et le système médical d'une société donnée dans leur relation avec la totalité socio-culturelle de celle-ci et de rechercher les liens existant entre les différents aspects de la vie du groupe (organisation sociale, mode de vie, croyances…) suivant la conception holiste de l'anthropologie » (1990 : 855).

534 	On sait qu'il a par ailleurs mis l'accent sur une des modalités de l'attente, la crainte ; à plusieurs reprises il s'attache à montrer «  la place tenue par la crainte dans ce qu'on pourrait appeler la religion des primitifs » ([1931] 1963 : XXIII) et il crée pour approcher ce phénomène la « catégorie affective du surnaturel » (XXXIV). Mais il a trop insisté sur « l'attente anxieuse », postulant que le "primitif" vit en permanence dans la crainte d'un événement issu du monde surnaturel, ce que tout travail de terrain infirme nettement. De plus si la crainte du primitif est d'ordre non rationnel, non intellectuel, comment expliquer que tous ces peuples aient trouvé, prévu, codifié des réponses à toutes les "formes élémentaires de l'évènement" ?

535 	C'est dans l'article célèbre sur les techniques du corps (1934) que Mauss définit  l'habitus d'une façon et avec des termes qui seront repris et développés par Bourdieu : « J'ai donc eu pendant de nombreuses années cette notion de la nature sociale de "l'habitus"… Le mot traduit, infiniment mieux qu'habitude, l'"exis", l'acquis et la faculté d'Aristote… Ces "habitudes" varient non pas simplement avec les individus et leurs imitations, elles varient surtout avec les sociétés, les éducations, les convenances et les modes, les prestiges. Il faut y voir des techniques et l'ouvrage de la raison pratique collective et individuelle, là où on ne voit d'ordinaire que l'âme et ses facultés de répétition » ([1934] 1985 : 368).

536 	Pour Bourdieu « L'objet propre de la science sociale n'est ni l'individu… ni les groupes comme ensembles concrets d'individus, mais la relation entre deux réalisations de l'action historique. C'est-à-dire la double relation obscure entre les habitus, dans… et les champs, systèmes de relations objectives qui sont le produit de l'institution du social dans les choses ou dans les mécanismes qui ont la quasi-réalité des objets physiques ; et, évidemment, tout ce qui surgit de cette relation, c'est-à-dire les pratiques et les représentations sociales ou les champs lorsqu'ils se présentent sous la forme de réalités perçues et appropréciées » (1992 : 102).

537 	Notons la proximité de ce concept avec celui d'idéo-logique qu'Augé définit en tant « que système non formulé auquel chacune des diverses théories recensables chez les lagunaires doit sa cohérence propre et son rapport aux autres théories » (1975 : 120).

538 	Pour Bourdieu, « le mystère de la magie performative se résout ainsi dans le mystère du ministère… c'est-à-dire dans l'alchimie de la représentation par laquelle le représentant fait le groupe qui le fait… » (1982 : 101).

539 	Par l'approche que nous proposons de la notion de personne wayana, nous pensons avoir contribué, en tout cas, à la compréhension du « système d'attentes » (Mauss, [1934] 1974 : 117]), notion fondamentale (id : 117) selon Mauss, et pour l'analyse duquel il considérait que « la triple considération du corps, de l'esprit et du milieu social doit aller de pair » (id : 308).

540 	Ce rappel peut paraître banal, mais il est une occasion de revenir sur la nature sociale de la maladie.

541 	La biomédecine, en triant dans le discours du malade le vrai du faux, « déchire le tissu des références qui servent à construire le monde » (Benoist, 1993 : 206).

542 	Pour cet auteur médecine traditionnelle et biomédecine reposent l'une et l'autre à la fois sur un savoir et sur une croyance. Dans l'approche que les chercheurs en font, « deux réductionnismes se font face » (1987 : 213) : le réductionnisme biomédical, qui "ne croit pas" aux médecines traditionnelles et veut tester notamment l'efficacité des pharmacopées ; le réductionnisme de "ceux qui y croient", qui pensent que "ça marche", mais minore la dimension biologique de la maladie pour mettre en avant le rapport de l'individu à sa culture. Benoist conclut en reconnaissant que les deux sont complémentaires. Pour lui, l'efficacité des soins ne réside pas seulement dans l'action sur une lésion, mais elle doit aussi s'adresser à la représentation : « efficacité non d'une action sur le corps, mais de la réponse à une demande, car cette réponse est une action portée au coeur de l'évènement-maladie » (id : 214).

543 	« les évènements biologiques individuels dont l'interprétation, imposée par le modèle culturel, est immédiatement social » (1984 : 39) ; la naissance, la mort et la maladie en font partie.

544 	Et, avant lui bien sûr, Malinowski ([1922] 1989 : 81).

545 	A propos de sorcellerie magique P. Menget affirme, concernant les Xinguanos, qu'elle « est moins une affaire 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, l'idiome privilégié de la lutte entre factions » (1993 : 69-70).

546 	Au Groenland, « les maladies des petits enfants provenaient généralement d’infractions au tabou, commises par la mère, et c’était l’affaire du sorcier de découvrir en quoi cette infraction consistait » (Rasmussen, 1994 : 180) ; chez les Txikao « si un homme ou une femme ne respectait pas les prohibitions, l'enfant serait pris de convulsions ou bien mourrait » (Menget, 1979 : 253).

547 	L'invocation du ratage est un bon exemple de ces ruses de la raison ; elle permet de protéger la logique du système qui voudrait que les enfants soient épargnés par les jolok pïle, puisque la guerre est affaire d'adulte.

548 	Je tiens à remercier spécialement les chercheurs cités ci-dessus, et plus généralement ceux du laboratoire de botanique (ce sont eux notamment qui m'ont initié à la collecte de plantes et m'ont prêté le matériel nécessaire à la conservation des échantillons) ainsi que tout le personnel de l'ORSTOM Cayenne pour l'accueil que j'ai reçu dans ce centre.

549 	Les comestibles appartiennent à la classe tëhem, les autres sont ëtëpïn.

550 Même remarque que pour les gibiers.

551 	On sait que tous ces facteurs, « très haute fréquence du groupe O, très haute fréquence du groupe rhésus +, fréquence notable du groupe Diégo », caractérisent le sang des Amérindiens depuis l'Alaska jusqu'à la Terre de Feu (J. Bernard, 1983 : 53-56).  De même l'anémie falciforme est absente de ce continent, argument (aujourd'hui mis en doute) qui a été utilisé pour expliquer la vulnérabilité des Amérindiens au paludisme.

552 	Cependant palasisi est de loin le terme le plus employé pour les désigner.

553 	Il a été question du symbolisme de vie du rouge appliqué sur le corps sous forme de roucou (voir notamment VII-1-2).

554 	M. Dupire postule l'universalité de l'opposition entre les perceptions claires et les foncées, qu'elle tente de justifier par des arguments issus de la psycho-physiologie expérimentale ( 1994 : 80-81).

555 	Tapulunme eitop désigne "l'obscurité" (dérive de apulu, "ce qui ferme", qui couvre comme si la nuit mettait un couvercle sur le ciel ; tapulunme, par extension, signifie "sans lune", koko man tapulunme est "une nuit sans lune", car sombre ; à l'opposé  jawahe eitop veut dire "la clarté".

556 	Dans son champ lexical on trouve tïpokehwëi, "moquer" : Aimaja tïpokehwëi Jean, "A. se moque de Jean" ; tipokai, "porter la poisse" (malchance) ; tïpoktai "moisir". La richesse du lexique de l'odeur n'est pas spécifique aux Wayana ; ainsi « nous les Cashinahua nous avons dans notre vocabulaire tout une série de termes que n'ont pas les Blancs pour qualifier les odeurs... C'est ainsi qu'il y a un terme qui désigne aussi bien les émanations sexuelles que l'odeur, toute semblable, de certaines plaies, voire encore le senteur d'une viande fraîche un peu reposée, ou encore certaines fleurs... » (A.M. d'Ans, 1991 : 161).

557 	Synonyme du pronom personnel "toi" : ëmë, tënamïtëja ?, "toi, tu vas où ?". Il est fort probable que ce terme constitue la racine des termes tëmëtkai, "faire envie" (socialement ou physiquement) et exciter sexuellement ; tëtamëtkai, "envier" et "désirer". On retrouve la proximité entre le désir et l'odeur ; cette dernière n'est rarement neutre, elle inspire attrait ou répulsion.

558 	L’haleine est d’ailleurs définie comme l’odeur de la gorge, mïkopokïn, “c’est ce qu’on sent quand on souffle ; elle peut sentir bon. Quand elle sent mauvais c’est parce qu’on a mangé de mauvais aliments, comme la sardine, qui pourrissent dans le ventre, ou bien c’est car on ne se lave pas les dents”.

559 	À la fin du 19° siècle, « l'odeur des organes, et celle des humeurs plus ou moins chargées des produits de la purgation s'exhalent par les émonctoires. Selon Bourdeu ceux-ci sont au nombre de sept, tous remarquables par leur odeur forte : « la partie chevelue, les aisselles, les intestins, la vessie, les voies spermatiques, les aînes, la séparation des orteils... » (Corbin, 1982 : 43).

560 	Le Petit Robert donne du geste la définition suivante : « mouvement du corps, volontaire ou involontaire, révélant un état psychologique, ou visant à exprimer, à exécuter quelque chose » ; Certains psychologues lui donnent un sens plus restreint ; ainsi M.A. Descamps le voit « comme un mouvement corporel qui a un sens » (1989 : 167).

561 	Wasai ou wassey en créole.

562 	Les psychologues nous apprennent que le sourire, d'apparition plus précoce que le rire dans le développement psychomoteur de l'enfant, est aussi plus spécifiquement humain (M.A. Descamps, 1989 : 161-162).

563 	Rapportée également chez les Wama dans De Goeje "Les Indiens néolithiques" (1943b : 26). F. Grenand me signale que chez les Wayãpi la mère procède ainsi pour la première toilette du bébé afin de réchauffer l'eau, et qu'il s'agit également chez eux d'un geste quotidien pour se rincer les mains après le repas.

564 	La distinction lexicale entre ce deux types d'émissions existait au 17° siècle où l'on appelait "sansonnet" les pets discrets, voire inaudibles (P. Brenot, 1992 : 157).

565 	Voici une description bréve : “le pïjai tombe brusquement et dit : “un jolok me tue !”. Puis il rentre chez lui et va avoir des “hallucinations” : il voit des gens, les fait asseoir, leur parle... Puis il va faire n’importe quoi, comme de crier, se balancer au hamac... Puis aussi on entend des bruits dans sa gorge, celui de l’agami, du tapir... il va se ronger les ongles, s’arracher la peau et les cheveux...” (Anamaila).

566 	Les principaux termes permettant d'évaluer la quantité matérielle sont kole ("beaucoup"), synonyme de tupkë qui signifie d'abord "profond" ; apsik, "peu". En ce qui concerne la quantification d'une qualité on trouve tamu ("fort", "vraiment", "beaucoup") qui veut dire également "chef", "ancêtre" et qui est un équivalent de jum ; et mëwihnë (ou mëwisnë). Ces termes sont cumulables, par exemple kole mëwihnë tamu, "énormément".

567 	On lira avec profit le paragraphe sur les comptages manuels dans le texte de A. Carénini sur "la symbolique manuelle" (1991 : 75-162). Le cas des Wayana infirme la règle énoncée par cet auteur qui veut que dans les cultures où l'utilisation de l'index pour désigner quelqu'un n'est pas prohibée, ce soit le pouce qui symbolise le chiffre un : en effet les Wayana montrent bien avec l'index (qui peut d'ailleurs être nommé "ce qui sert à montrer"), mais comptent à partir du petit doigt qui fait un jusqu'au pouce qui fait cinq, puis passent ensuite au petit doigt de l'autre main qui fait six.... Je regrette que cette symbolique fine des gestes ne puisse être qu'effleurée, ici ou là, dans ce travail.

568 	C'est aussi ce que remarquait Ahlbrinck à propos des Caraïbes : « le système numérique est lié étroitement au corps humain » (1956 : 195). Mais ce dernier n'impose pas, chaque culture en fait l'usage qui lui convient. Ainsi Levi-Strauss note-t-il que « d'avoir un système quaternaire n'empêche pas les Yaqui de compter sur les doigts, pratique qu'on avait longtemps cru être à l'origine des seuls systèmes quinaires » (1968 : 277). Il ajoute que « dans le système de la numérologie comme ailleurs, il faut déterminer l'esprit de chaque système sans introduire les catégories de l'observateur, et tenir compte de la philosophie arithmétique qui se dégage des pratiques et des croyances, sans oublier d'ailleurs qu'elles peuvent être elles-mêmes en accord, en désaccord ou en contradiction avec la nomenclature » (id : 277). Lui-même s'emploie à montrer que la décade n'a pas seulement une fonction arithmétique mais connote aussi d'autres catégories ; il exclut cependant de son étude « les cultures de la savane et de la forêt tropicale où les systèmes numériques très rudimentaires ne dépassaient pas la formule quinaire et restaient souvent en deça ». I. Combès fournit des données anciennes qui confirment encore cette dernière remarque en Amazonie (1992 : 181).

569 	Notamment : la communication de Y. Cissé au colloque La notion de personne en Afrique noire, CNRS 1971, en ce qui concerne les Malinke et Bambara ; L'ouvrage "Ethnologie et langage", de G. Dieterlen pour les Dogon et celui sur "Les Aborigènes australiens", de A.P. Elkin, 1967 : 276-277.

570 	Nous avons déja noté l'attrait des esprits des eaux pour le sang en particulier. Cet attrait est majeur pour l'enfant, qui n'est que sang, comme pour le gestante qui contient cet excés de sang qu'est le foetus. Voici une histoire tirée de Magana : « un homme voulait se marier mais sa future belle-mère le soumit à différentes épreuves : construire une maison (maloca), qu'il trouve un serpent taun, des guêpes okomë. Finalement la belle-mère accède à la demande de mariage de sa fille.  Alors un esprit ihpo lui demande l'enfant : l'homme a jeté le placenta de son premier enfant dans le fleuve pour attirer l'esprit, mais ce dernier est plus fort et l'entraîne dans les profondeurs »  (1987 : 40).

571 	On retrouve dans cette précision la notion du sel contraire à la survie (cf X-2-6-3 ; XIII-3).

572 	Muloko est quant à lui formel : “Ils soignaient aussi les maladies”, c'est-à-dire qu'il s'agissait obligatoirement d'un chamane.

573 	Certains placent les faiseurs de pluie (kopë umït) dans cette catégorie ; or seuls les chamanes, selon mes informations, maîtrisent ce pouvoir.

574 	Rappelons cependant que Kailawa, dont il est expressément dit qu’il ne soignait pas, utilisait ses pouvoirs de chamane pour la guerre ; il était pourtant considéré comme un chamane. Ce que veut simplement dire Pïleike c’est qu’ils ne guérissaient pas.

575 	“Mon père n’en boit jamais dit Aima, ni mon grand-père pïjai”.

576 	Pïleike ajoute un petit commentaire intéressant, ne serait-ce que sur le plan des représentations des transferts de technologie : “il y a une histoire très ancienne parlant de celui qui a appris l’agriculture aux Wayana ; ce sont les Indien Kumalawai, il n’en reste plus car, par mariages, ils se sont totalement intégrés aux Wayana, qui savaient l’agriculture. Pendant que les Wayana demandaient au ulu umït de tout faire pousser à partir de rien, eux transportaient le manioc d’un abatis à l’autre... Ensuite ils ont appris ça aux Wayana”.

577 	Peut-on voir là un effet de la complexification de la pathocénose, notamment depuis le contact avec les Blancs.
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