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DE L’OS, DE L’ENNEMI ET DU DIVIN.
REFLEXIONS SUR QUELQUES PRATIQUES FUNERAIRES
TUPI-GUARANI

Olivier ALLARD *

En soulignant son importance dans les rites et les mythes tupi-guarani, cet article
cherche & montrer que I’os n’est pas un support neutre et que ses différents modes de
traitement permettent de discriminer, au sein des divers rites funéraires, deux poles
extrémes. Ceux-ci sont définis par leur caractére agressif ou attentionné (a I'égard du
défunt) et conditionnent en grande partie le destin post-mortem. Si le contraste
maximal apparait entre I'exo-cannibalisme vengeur et le culte des os, il existe également
une gradation, culturellement déterminée et définie par le traitement des os, dans la
consommation des dépouilles. [Mots cLEs : cannibalisme, os, rites funéraires, Tupi-
namba, Tupi-Guarani.]

Of Bones, Enemies and Divinities. Reflections on some Tupi-Guarani Funerary Practices.
By underlining the importance of bone in Tupi-Guarani myth and ritual, this article
seeks to demonstrate that bone is not a neutral substance, and that the different ways of
treating it allow us to distinguish two major axes structuring various funerary rites.
These axes are defined by their aggressive or caring attitude toward the deceased, and
they largely determine one’s posthumous fate. If the greatest contrast is that between
vengeful exo-cannibalism and the cult of bones, there is also, within the former, a
culturally determined gradation in the treatment of the bones during consumption of
the corpse. [KEY worDS: cannibalism, bone, funerary ritual, Tupinamba, Tupi-
Guarani.]

De los huesos, del enemigo y de lo divino. Reflexiones sobre algunas practicas funerarias
tupi-guarani. Subrayando la importancia del hueso en los ritos y mitos tupi-guarani,
este articulo se propone mostrar que éste no es un soporte neutro y que sus diferentes
modos de tratamiento permiten distinguir, en diversos ritos funerarios, dos polos
extremos. Estos se definen por su cardcter agresivo o intencionado (con respecto al
difunto), y condicionan en gran parte el destino post-mortem. Si el contraste maximo
aparece entre el exo-canibalismo vengativo y el culto del hueso, existe igualmente una
graduacion, determinada culturalmente y definida por el tratamiento de los huesos, en
el consumo de los restos. [PALABRAS CLAVES : canibalismo, huesos, ritos funerarios,
Tupinamba, Tupi-Guarani.]
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« Il'y avait un jeune a coté de nous, occupé a manger le peu de chair qui restait
sur l'os de la jambe de cet esclave. Je lui dis qu’il devait le jeter. Alors il se mit en
colére contre moi avec tous les autres ; ils disaient que c’était la meilleure
nourriture et je dus m’y résigner. [...] Avant notre départ, ils mangérent et le jeune
finit de ronger la chair de son os et le jeta au loin. La-dessus nous repartimes et
le temps s’éclaircit rapidement. “Vous voyez, leur dis-je, vous ne vouliez pas
me croire, lorsque je vous disais que mon Dieu était en colére parce que ce jeune
mangeait la chair directement sur I'os.” » (Staden 1963, p. 79 ; 1979, pp. 122-123,
traduction modifiée par 'auteur, O. A.). D’une pareille anecdote, on pourrait ne
retenir, comme 'ont fait de nombreux anthropologues, que I'ingestion de la chair
d’un étre humain, plus précisément d’un ennemi dans le cas des Tupinamba, le
reste étant parfois relégué au domaine du pittoresque. La majorité des ouvrages
qui ont traité le sujet ont en effet mis 'accent sur le fait de dévorer les chairs, au
détriment de la question du traitement de I'os. Ainsi, Florestan Fernandes a vu
dans le cannibalisme tupinamba une « reconstitution de 'unité mystique du
“Nous collectif”” », puisque les ennemis que I'on dévore ont eux-mémes mangé
nos ancétres (Fernandes 1952, p. 323). Le cannibalisme apparait alors comme un
sacrifice effectué pour les ancétres du groupe, les ennemis sacrifiés étant le moyen
d’établir une relation avec eux. Plus récemment, Isabelle Combés a considéré cette
pratique comme une maniére d’atteindre 'immortalité. Elle a repris la thémati-
que tupi-guarani de I'allégement du corps, qui conduit les hommes a étre divinisés
et donc & accéder a la vie éternelle : la consommation de chair humaine est alors
vue comme un des moyens de s’affranchir des pesanteurs terrestres (Combes
1992, p. 188). Enfin, Eduardo Viveiros de Castro a tiré toutes ses conclusions de
I'idée selon laquelle on devient ce que 'on mange : dans le cannibalisme tupi-
namba, on devient alors un ennemi. Et il ajoute que « 'ennemi est une promesse
d’immortalite — parce qu’a travers lui on obtient le pouvoir d’étre I’Autre »,
analyse qui s’appuie notamment sur son étude des Arawété (Viveiros 1992,
pp. 303-304). Ces interprétations du cannibalisme — centrées sur la chair et sa
signification — ont donc conduit & sous-évaluer I'importance des os dans le
traitement post-mortem des corps, bien que les indices concernant le réle du
squelette soient présents dans la plupart des textes sur les Tupinamba.

RONGER COMME UN JAGUAR

Pratiques cannibales

Comme le jeune garcon réprimandé par Staden, Cunhambebe était en train
de manger la chair humaine sur 'os d’un ennemi fraichement tué, lorsqu’il la
présenta a son captif en lui demandant s’il voulait aussi y goiiter. Le dialogue qui
s’en suivit a fait date : « Je lui répondis : “a peine un animal sans raison dévore-t-il
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un autre animal, comment un homme devrait-il en dévorer un autre 7’ Il mordit
dedans et dit : “Jaudra iché. Je suis un tigre. C’est bon.” Sur ce je le quittai »
(Staden 1963, p. 95 ; 1979, p. 143, traduction modifiée par I'auteur, O. A.) '. De
son coté, Jean de Léry souligne que le cannibalisme ne se fait pas par gotit (bien
que la chair humaine soit appréciée) : « leur principale intention est, qu’en
poursuyvant et rongeant ainsi les morts jusqu’aux os, ils donnent par ce moyen
crainte el espouvantement aux vivans » (Léry 1994, p. 366). Ainsi, il apparait
clairement qu’il ne suffit pas de manger la chair de son ennemi : encore faut-il
ronger ses os,

Les cranes, eux, ¢taient fréquemment brisés : parlant du prisonnier, Staden
écrit que « 'exécuteur lui asséne sur la téte un coup qui fait jaillir la cervelle »
(Staden 1979, p. 216). Le coup de massue sur le crane était en effet le moyen le plus
courant de mettre a mort le prisonnier dans la plupart des groupes tupi-guarani
connus au moment de la Conquéte, a tel point que Jean de Léry indique
qu’« aussi est-ce la fagon de parler de ce pays-la [...] de dire a celuy auquel on en
veut, Je te casseray la teste [... et non] Je te creveray » (Léry 1994, p. 361). Ce qui
permet de voir dans ce phénoméne autre chose qu’une conséquence purement
accidentelle de la technique employée, c’est que le crane doit étre bris¢ méme
lorsque le prisonnier n’est pas mangé ou qu’il n’a pas pu étre mis a mort suivant
le rituel habituel. Ainsi, lorsqu’un prisonnier tombait malade ou mourait subite-
ment, et qu’on préférait ne pas le manger, on lui fracassait le criane, répandant la
cervelle par terre et abandonnant ensuite le cadavre (Evreux 1985, p. 71). De
méme, certaines femmes captives pouvaient echapper a la cérémonie cannibale si
elles étaient les épouses de chefs qui les protégeaient mais, aprés leur mort, leur
crine était rituellement brisé, saufl si leurs éventuels fils empéchaient un tel
outrage (Gandavo 1922, p. 108). Enfin, cette pratique a subsisté lorsque les
anciens Tupinamba ont dii abandonner I'anthropophagie en raison de la pression
des colons européens. Alfred Métraux souligne que les Tupinamba qui n’avaient
plus I'occasion de faire la guerre « allaient dans les villages abandonnés de leurs
ennemis pour y déterrer les morts. Ils en ramenaient les crines chez eux, les
ornaient de plumes et les brisaient d’un coup de massue. L’auteur de cet exploit
accomplissait ensuite tous les rites prescrits en cas de meurtre » (Métraux 1967,
p. 69 ; information qu’il tient de Soares de Souza 1851, p. 308) 2.

D’autres sources indiquent que les crines n’étaient pas toujours brisés. Ils
pouvaient servir de trophées exposés a 'extérieur de la maison, afin d’impression-
ner visiteurs et prisonniers : le « palais [de Cunhambebe] estoit par dehors tout
garny & bordé de testes de ses ennemys » (Thevet 1584, p. 662v ; voir également
Staden 1979, p. 102). Les chroniqueurs décrivent un autre traitement des os, par
exemple lorsqu’ils servent 4 la fabrication de fliites. Ainsi, Yves d’Evreux note que
les Tupinamba « portent des sifllets ou fllites faites des os des jambes, cuisses et
bras de leurs ennemis. [Les fliites] rendent un son fort aigu et clair, et ils chantent
sur elles leurs notes ordinaires, spécialement quand ils sont en leurs caouins [fétes
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de biére de mais] ou quand ils vont en guerre » (Evreux 1985, p. 62). Seul le
moment d’utilisation des fllites varie suivant les chroniqueurs puisque Thevet
le situe lors des caouins qui indiquent la fin d’un deuil et Gandavo lors de 'arrivée
d’un nouvel ennemi (Thevet 1997, p. 172 ; Gandavo 1922, p. 103 ; voir également
Léry 1994, p. 368). Quel sens donner a ces pratiques ? Comme lorsque I’'on ronge
ou que I’on brise les os, bien que d’une maniére différente, il s’agit ici d’altérer le
squelette.

Certaines données concernant d’autres groupes (notamment tupi) permettent
cependant d’émettre quelques hypothéses spécifiques concernant les fliites tupi-
namba. Parmi les Araweté, un ennemi est appelé « ce qui sera de la musique » car
le tueur regoit, en réve, des chants qui lui viennent de 'ennemi qu’il a tué et qui
seront chantés lors de fétes de biére de mais (Viveiros 1992, p. 241). Selon une
logique trés proche, les chants proviennent, chez les Parakand, d’ennemis rencon-
trés en réve et « familiarisés » par le réveur, les akwawa (Fausto 1999, p. 940). Or
les Guarani contemporains associent fortement le squelette et le « souflle » vital
que Léon Cadogan (1949 ; 1950 ; 1992) a qualifié d’ame-parole. S’agissait-il alors,
dans le rituel tupinamba, de faire chanter les ennemis défunts par I'intermédiaire
du souftle parcourant leurs os ? Leurs fliites seraient comparables a celles des
Curripaco qui étaient faites a partir du fémur d’un ennemi et permettaient au
meurtrier de « prendre le souffle » de sa victime, ce qui constituait a la fois une
perte pour le groupe adverse et une protection supplémentaire pour le meurtrier
(Journet 1995, p. 199). Elles seraient donc une forme inversée des fliites sacrées
que P'on rencontre habituellement dans le Nord-Ouest amazonien, ou elles
« représentent les ossements des ancétres éponymes des clans », permettant a ces
derniers de donner de la voix en certaines occasions rituelles (Chaumeil 1997,
p. 97). Support de la mémoire des ennemis et non des ancétres. Que I’hypotheése
soit confirmée ou non ?, le traitement rituel du prisonnier tupinamba n’en reste
pas moins caractérisé par une altération volontaire des os, quel que soit le degré
de complexité de celle-ci. Bien qu’on préfére généralement parler de « canniba-
lisme », on a ici également affaire a une « ostéo-praxie ».

En outre, le squelette était dispersé sur 'ensemble du territoire et son trai-
tement pouvait s’échelonner sur une assez longue durée. Aprés la mort de
I’ennemi, le corps était aussitét démembré et des morceaux étaient donnés aux
représentants des villages alliés, qui pouvaient les emporter chez eux, alors
que des membres fumés permettaient de recommencer les mémes cérémo-
nies ultérieurement (Staden 1979, p. 122 ; Gandavo 1922, pp. 106-107). Le sque-
lette d’un ennemi dévoré par les Tupinamba était donc rongé, brisé, dispersé,
altéré : une attitude agressive s’il en est. Ces « détails » ne peuvent-ils pas alors
prendre sens, s’ils sont mis en rapport avec certains thémes de la mythologie
tupi-guarani ?
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Mythologies anthropophages

La question des os n’apparait pas seulement dans les descriptions des chro-
niqueurs : elle est aussi présente dans certains mythes tupi-guarani, ou elle est liée
A la résurrection *. Ainsi, chez les Araweté, les ames gagnent, aprés la mort, le
monde céleste ol elles sont regues par les Mai hete (divinités) qui les tuent, les
dépécent et les font bouillir, avant de les dévorer (Viveiros 1992, pp. 210-211). Des
divinités cannibales, en somme, dont les pratiques ne semblent guére différentes
de celles des démons de la cosmologie araweté, les A7ii °, prédateurs s’attaquant
aux vivants comme aux morts. Et pourtant, c’est la maniére d’étre cannibale
qui oppose ces deux catégories d’&tres surnaturels. Outre que les Mai sont
des tueurs alors que les A7 sont nécrophages, que les Mai' consomment les morts
bouillis alors que les Ajii les mangent pourris (bien qu’un étrange « systéme de
permutation » conduise les Mai' 4 étre appelés « mangeurs de cru » et les Asii
« mangeurs de roti »), une différence nous intéresse particuliérement : les Asii
font des fliites avec les tibias des morts, ils « rongent et dispersent les os du corps »
(ibid., p. 211) alors que les Mai'séparent soigneusement les os et les arrangent afin
de ressusciter les morts en leur donnant un corps incorruptible. La parenté entre
les démons araweté et les anciens Tupinamba est flagrante : les uns comme les
autres adoptent a I'égard des os une attitude que 'on peut qualifier d’agressive,
opposée i celle qui permettrait la résurrection ©.

Ce theéme de la résurrection par les os est également présent dans plusieurs
passages du vaste mythe des Jumeaux, chez les Guarani du xx€ siécle. Soleil,
I'ainé, cherche a plusicurs reprises a recomposer sa mere, qui a été dévorée par
les jaguars, a partir de ses os qu’il a trouvés sur le sol, mais c’est toujours un
échec en raison de I'impatience de Lune, le cadet (Bartolomé 1991, pp. 46-47 ;
Cadogan 1992, p. 129). Une version recueillie chez les Ava-Guarani va méme
plus loin : Soleil congoit ou fabrique Lune a partir des os de sa mére et d’un peu
de farine de mais, puis, aprés que Lune ait été dévoré par un Arag, c’est encore
Soleil qui le ressuscite avec ses 0s, ou plus exactement ses arétes, puisque Lune
s’est transformé en poisson en étant péché par I’ diiag (Bartolomé 1991, pp. 47,
56). On retrouve donc la méme idée que chez les Araweté : il est possible de
ressusciter quelqu’un a partir de ses os. Mais la spécificité de ces fragments
mythiques guarani, c’est qu’a la différence de ce qui se passe avec les Mai hete, la
résurrection est ici impossible ou altérée. Elle échoue pour la mére des jumeaux,
elle est altérée dans le cas de Lune qui, bien que fait avec les os de sa mére, est un
personnage différent, plus précisément un décepteur. Un commentaire, inclus
dans le mythe recueilli par Miguel Alberto Bartolomé, permet alors d’éclairer
certaines questions : « Kuarahy [Soleil] est pur, mais Jasy [Lune] ne 'est pas
autant, parce qu’il a été fait avec les os de la mére de Kuarahy. 1l a été fait avec
quelque chose qui était pourri ; et c’est pourquoi il n’est pas aussi pur que son
frére... » (ibid., p. 58).
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Ainsi, origine de Lune explique son imperfection, laquelle contraste, dans
toutes les versions du mythe, avec I’attitude de son frére Soleil. Comment expli-
quer cela ? Sans doute par la maniére dont Nande Sy —la mére des jumeaux —
a été cannibalisée. Les Ariag ne 'ont pas soigneusement découpée, ni cuite, ils
n’ont pas non plus lavé et arrangé ses os. Bien au contraire, ils 'ont dévorée crue
et ont laissé trainer ses os, que Soleil a ensuite trouvé dispersés sur le sol. On peut
supposer, bien que le mythe ne le dise pas, que, comme les Ajii araweté, les Aiiag
guarani ont rongg les os avant de les abandonner sur le sol... C’est donc notam-
ment en raison de ce traitement que la résurrection a été empéchée ou détournée.
On pourrait aller plus loin en rappelant que le kandire (la divinisation des
hommes qui leur assure I'immortalité) a pour sens premier, chez les Mbya-
Guarani comme chez les anciens Guarani, « garder les os frais » (Montoya 1876 ;
Cadogan 1949, p. 675) : 1a fraicheur ou la pourriture des os — conséquence de leur
traitement — apparait donc discriminante pour le devenir post-mortem.

Deux maniéres de manger et de traiter la dépouille

Les Araweté, a travers 'opposition entre Mai et Afi, présentent de maniére
paradigmatique un contraste entre deux fagons de manger, contraste notamment
fondé sur le traitement de I'os. Mais il est sans doute nécessaire d’affermir cette
distinction, en soulignant qu’clle apparait également dans d’autres sociétés des
Basses Terres /, comme les Wari’. Lorsqu’il s’agit d’endo-cannibalisme, les
parents du défunt détournent le regard an moment on les non-parents du groupe
découpent le cadavre (le démembrement, plus que 'ingestion de chair, apparais-
sant comme un outrage), puis il faut faire preuve de modération en utilisant de
petits batonnets pour mettre la viande dans la bouche. A Iinverse, on peut
montrer de la voracité lorsque I'on dévore de la chair d'un ennemi, qui est mangée
directement sur les os (Vilaga 2000, pp. 90-93). Bien qu’adoptant une perspective
différente dans son étude du cannibalisme wari’ — centrée sur les notions de
compassion et de douleur plus que sur des analyses cosmologiques —, Conklin
(2001, p. 33) présente des données identiques. Il est cependant rare qu’une telle
opposition soit présentée de manicére aussi explicite et peu fréquent qu’elle
concerne 'anthropophagie. Toutefois, nous proposons — pour pallier ce manque
d’informations explicites concernant les humains — de faire quelques excursions
au sein des données, bien plus abondantes, qui se rapportent au gibier. Sans
préjuger nullement des différences ontologiques que la pensée amérindienne
¢tablit entre ’homime et 'animal, les paralléles qui apparaissent entre la consom-
mation et le traitement du cadavre humain, d’une part, et de la dépouille animale,
d’autre part, justifient amplement & nos yeux une telle mise en rapport.

Dans certaines sociétés, des précautions rituelles sont énoncées et semblent
congues en termes de respect pour 'animal ou de condition de préservation de
son principe vital. Leur transgression est alors implicitement désignée comme un
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traitement agressit. Ainsi, parmi les Achuar, ne pas jeter aux chiens le crane du
gros gibier, mais le conserver dans la maison, participe du respect que 'on doit
observer a I’égard des proies : « en évitant au gibier la profanation d’étre livré aux
chiens et en conservant pieusement une partie de son squelette, le chasseur n’est
pas loin de rendre a I'animal chass¢ une forme d’hommage funéraire » (Descola
1986, p. 318). De méme, chez les chasseurs de la taiga sibérienne qui veulent
ramener le meurtre de 'animal & une simple « prise de viande », « le dépegage est
effectué en prenant grand soin de ne pas abimer ni briser les os, ¢t de ne les
disjoindre, s’il le faut, qu'aux articulations » (Hamayon 1990, pp. 397-400). 1
s’agit alors de « maintenir, par-dela un état de mort de la chair, un état de vie en
puissance dont I'intégrité des os ou, au moins, du crine serait garante » (ibid.) :
on vise ainsi, en exposant les os du gibier en forét, a permettre le retour de I'ame
de 'animal tué au stock de l'espéce.

Le cas des Aché du Paraguay oriental se rapproche en partie de telles prati-
ques ®. Le démembrement de la dépouille animale obéit chez cux & une étiquette
stricte et a des rituels complexes de désolidarisation des parties osseuses, ou seuls
les vieux chasseurs sont autorisés a officier. Les jointures naturelles du squelette
doivent étre respectées et, dans certains cas, la dépouille n’est découpée qu’apres
la cuisson. Toutefois, les manifestations d’égard vis-a-vis de 'animal prennent
¢galement une autre forme, qui différe sensiblement des données concernant
d’autres groupes amérindiens. Il est en effet nécessaire de ronger minutieusement
les os, de les briser et de les sucer pour en prélever la moelle, d’en faire recuire
certains fragments dans le bree (bouilli de palmier pindo) afin de les amollir et
d’en permettre une consommation encore plus poussée. Contrairement aux
apparences, il ne s’agit en aucun cas d’une pratique agressive : cette ingestion
aussi compléte que possible des os est la manifestation d’un certain respect pour
le gibier, a 'opposé du gaspillage qui consisterait a jeter des os encore riches de
chair et de moelle. Les dangers auxquels conduit une mauvaise consommation
des os sont alors clairement soulignés ; ce privilége est le plus souvent réservé aux
anciens : les jeunes seraient perforés par unc branche en forét s’ils osaient sucer les
os du pécari a collier (kanje), ils auraient des douleurs dans les os s’ils s’atta-
quaient a ceux du daguet (wachu), etc. Cette vulnérabilité — décroissante avec
I'dge — a la manipulation des os du gibier n’est pas sans rappeler celle au contact
avec le sang : dans les deux cas, au sommet de la hiérarchie, sont les ymagi ou jamo
mechandygi, c’est-a-dire « ceux qui ont coutume de voir le jaguar » (Edeb 1991,
p. 61). Le traitement de I'os n’a donc rien d’anodin, quelles que soient les formes
que prennent les marques de respect : ¢’est un enjeu décisil des relations entre
humains et animaux.

Le traitement de la dépouille animale chez les Aché permet d’introduire une
nouvelle distinction. Les os du corps et le crane ne peuvent en effet pas étre
totalement assimilés. Le crane de 'homme et celui de I'animal sont considérés
comme le si¢ge du « vent » ; leur traitement inadéquat est suppos¢ entrainer le
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déchainement des pichua, principes d’énergie qui manifestent notamment les
ames des morts et des nouveau-nés, et sont a I'origine de fortes tempétes craintes
par les Aché (peur objectivement fondée a 'époque o ils vivaient en forét car les
chutes d’arbres constituaient un véritable danger). Pour prendre un exemple
animal, la mandibule supéricure du tapir est soigneusement désolidarisée, puis
plantée dans le sol sur une petite baguette et protégée par un toit de feuilles au
pied d’un arbre, sous peine de provoquer de telles tempétes. Ce type de pratique
n’est réalisé¢ que par les chasseurs expérimentés et est encore plus élaboré (car le
danger est plus grand) lorsqu’il s’agit d’un animal dont le jaguar est le vengeur,
comme le carpincho (payva) ou le paca (bywi) ®. Ceci permet de voir qu’il
n’existe pas de disjonction compléte entre humains et non-humains : le méme
danger pése sur ccux qui rencontrent par mégarde en forét un cadavre humain
abandonné et dévoré par les vautours. Dans ce cas, il faut briser le crine le plus
rapidement possible, car sa simple vue serait susceptible de déchainer une tem-
péte : un crane mis & nu et non traité est source des plus grands dangers et on doit
donc y appliquer, dans I'urgence, le traitement le plus expéditif qui soit '°, Sans
pouvoir malheureusement s’interroger sur la complexité de leur rapport, ces
pratiques permettent de souligner la divergence fréquente entre les os et les crines
et de remarquer qu’en général on ne laisse jamais ni les ossements ni les cranes tels
quels, qu’ils soient brisés ou transformes,

Au travers de ces divers exemples, empruntés aux domaines de la Sibérie et des
Basses Terres sud-américaines, il apparait donc possible de manger autrui
(ennemi, parent ou gibier) et de traiter sa dépouille en exprimant du respect ou
une attitude agressive : dans certains cas, les deux pratiques coexistent alors que,
dans d’autres, on insiste simplement sur le caractére nécessairement soigné du
traitement de la dépouille ou du cadavre, sur les dangers liés & un mauvais
traitement. En s’appuyant sur la célébre formule de Cunhambebe, on peut alors
dire a propos de la manducation agressive qu’il s’agit de manger « comme un
jaguar ». 1l est cependant utile de s’intéresser, comme I’a fait Carlos Fausto
(2004), a la signification de cette expression séduisante. S’il s’agit incontestable-
ment d’acquérir un surplus d’intentionnalité, de « consommer I'activité de la
victime, dont le sang est un signifiant majeur, sans sa neutralisation par le feu »
(ibid. ), n’est-il pas réducteur de ne voir dans le jaguar et ses avatars que des
hémophages qui mangent de la chair crue, dégoulinante de sang ? L’analyse de
diverses données, notamment tupi-guarani, conduit en effet a penser que le
traitement de I’os constitue ici un trait contrastif dont il ne faut pas négliger la
pertinence par rapport a celle du sang et des chairs. Le plus souvent, en démem-
brant sa proie et en rongeant ses os qu’il laisse trainer sur le sol, le jaguar empéche
toute préservation ou toute résurrection du principe vital de ’8tre défunt, s’oppo-
sant ainsi en tout point a une anthropophagie « attentionnée ». Mais une telle
proposition est encore trop générale car elle fait du jaguar une figure univoque.
Les Aché vont au contraire jusqu’a concevoir la possibilité d’une attitude bien-
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veillante de la part de ce prédateur pourtant redouté (Edeb 1991, p. 61) : cela
correspond a la croyance selon laquelle le grand félin peut se contenter de
grignoter (vyka) un peu de chair et de graisse du chasseur auquel il s’est attaque,
sans le tuer ni le démembrer, avant de le recouvrir de feuilles pour que son corps
se reconstitue (Edeb Piragi, communication personnelle). Soulignant jusqu’a
quel point peut aller I'opposition entre deux modes de traitement alimentaire
d’autrui, cet exemple pourrait nous faire dire que méme ce félin est capable de
s’abstenir de manger « comme un jaguar ». C’est a la composante meurtriére et
prédatrice de cette figure, plus paradigmatique, que ’on se référe en soulignant
qu’il importait, parmi les Tupinamba, de dévorer ses ennemis « comme un
jaguar », et non pas seulement d’ingérer leur chair, sans doute parce qu’il s’agis-
sait d’un des traitements les plus agressifs qui soient. Toute autre perspective
étant irrémédiablement détruite, la sujétion de la subjectivité de 'ennemi a celle
du meurtrier devenait la seule destinée possible.

Détruire

Pour que le tableau soit plus exhaustif, il faut souligner qu’il existe un
traitement qui semble plus ultime que le cannibalisme agressif : il s’agit de la
crémation, signalée également par Roberte Hamayon a propos de la Sibérie. Le
squelette des animaux que 'on considére comme nuisibles donne lieu a un
traitement fort éloigné des soins évoqués plus haut, malgré la crainte de repré-
sailles de la part de leurs congénéres, car « seule la destruction par le feu, suivie de
la dispersion des cendres, exclut a jamais 'éventualité [de la vie] » (Hamayon
1990, p. 700, n. 13). La crémation se rencontre aussi parmi les Tupi-Guarani.
Ainsi, elle s’appliquait chez les Mbya aux individus possédés par le tupichua,
'esprit de la viande crue (Cadogan 1992, p. 174). Pour revenir a une époque plus
lointaine, Montoya rapporte que les anciens Guarani avaient démembré et briilé
les corps de missionnaires jésuites, comme si faire disparaitre toute trace permet-
tait d’éviter des représailles post-mortem ; ils ont sans doute été confirmes dans
cette croyance par les missionnaires eux-mémes, qui avaient briilé les squelettes de
grands chamanes faisant 'objet d’un culte (Fausto s. d. ; Montoya 1996, pp. 229-
230, pp. 135-136). Enfin, les Aché permettent d’¢tablir un nouveau lien entre
traitement des humains et traitement des animaux. D’une part, ils jetaient
toujours au feu les os des serpents, encore plus systématiquement lorsque ces
derniers étaient responsables de morsures ; ils donnaient comme raison leur
colére et leur volonté de les faire disparaitre (et, inversement, chez les Barasana,
les os des animaux n’étaient pas jetés au feu de peur qu’ils ne reviennent pas, selon
Hugh-Jones, communication personnelle). D’autre part, la crémation pouvait
s’appliquer aux cadavres des vieillards, appelés a se transformer presque imman-
quablement en jaguars, notamment lorsqu’ils proféraient des menaces a ’encon-
tre des vivants peu avant leur décés. Il est intéressant de souligner que ceux qui
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accomplissaient cette crémation étaient considérés comme des tueurs : ils devai-
ent respecter la réclusion, un tabou absolu sur les viandes et, surtout, subissaient
le jaycha bowo — ces profondes scarifications imposées aux meuririers (Edeb
Piragi, communication personnelle). Il s’agit en quelque sorte d’une altération
poussée a I'extréme, puisqu’elle aboutit a la disparition des os.

Insister sur la crémation elle-méme minore cependant la question du traite-
ment des cendres, conduisant a laisser de c6té des phénomeénes aussi importants,
parmi les groupes non tupi de I’Amazonie, que les formes d’endo-cannibalisme
ou les parents du défunt ingérent ses cendres ''. Comme le souligne Erikson
(1986, p. 197), s’il faut se débarrasser du mort, pourquoi la crémation est-elle
suivie d’une réabsorption plutét que d’une dispersion ? Dans le cas des groupes
pano, il s’agit selon lui d’éviter que le défunt ne soit absorbé par autrui — un
cannibalisme défensil’ en quelque sorte. La prise en compte de ces données
conduit donc & préciser 'analyse de la crémation. Pour étre moyen et synonyme
de destruction, la crémation doit étre suivie de la dispersion des cendres. Celte
pratique — la seule forme de crémation que j’ai vu signalée chez des groupes tupi —
est alors 'ultime protection face aux défunts les plus dangereux.

PRIESERVER LE CADAVRE D’UN DEFUNT DU GROUPE

Un mort entier

Le contraste n’apparait pas uniquement entre deux maniéres de manger ou
entre une anthropophagie attentionnée et ce recours ultime qu’est la crémation,
car tous les cadavres ne donnent pas lieu a un rite anthropophage. Comment
traite-t-on un défunt de son propre groupe 7 Chez les anciens Tupi-Guarani,
'opposition se situait entre la mort a I'extérieur, ot I'on était dévore, et la mort
chez soi : chacun pouvait étre mangé par ses ennemis ou enterré par ses proches,
chacun mangeait ses ennemis et enterrait ses proches. En revanche, la question n’a
pas exactement le méme sens pour les Guarani contemporains, en raison de leurs
transformations historiques ; la religion guarani n’a pas été préservée dans sa
pureté originelle, comme I'ont postulé Nimuendaju (1978), Cadogan (1992) ou
Clastres (1974, p. 8), mais n’a pas non plus simplement subi une acculturation
destructrice. Elle a connu une transformation complexe que Carlos Fausto (s. d.)
a qualifiée de « dé-jaguarification », soulignant ainsi que le cannibalisme et la
prédation ont été niés en tant que schémes de relation a autrui '2. Ils n’apparais-
sent done plus que dans les mythes, alors pratiqués par ces esprits dangereux que
sont les Ariag, ce qui déplace opposition : celle-ci ne se situe plus entre deux
types de rites funéraires, mais entre les rites et les mythes. Toutefois, les rites
funéraires destinés aux défunts de son propre groupe semblent avoir le méme
double objectif chez les Tupinamba et chez les Guarani contemporains.

158




Allard PRATIQUES FUNERAIRES TUPI-GUARANI

Leur premiére finalité est de protéger les vivants du défunt. En effet, la mort
libére a la fois un spectre terrestre (anguéry chez les Apapokuva et mbogua chez les
Mbya), qui est issu chez les Guarani de "ame-animale, et un souffle vital habi-
tuellement qualifié d’ame-parole *. Bien qu’il soit difficile de caractériser ces
deux entités, on peut considérer la premiére comme manifestant la personnalité
— passions, désirs, mémoire, tempérament individuel, etc. —, alors que la seconde
est un souffle divin, identique au nom sacré de chacun, individuel mais imperson-
nel : on peut résumer cette diflérence comme celle de la personne et de son nom,
dont la conjonction — qui définit la vie — se dénoue dans la mort (Désveaux 2001,
p. 238) ¥, Dans une large mesure, les pratiques funéraires visent donc a se faire
oublier des défunts, lorsque ces derniers s’y refusent, et que la proximité du
spectre terrestre exerce un danger permanent sur les vivants. En fait, le spectre
apparait explicitement comme une émanation de la chair en décomposition
autant chez les Guarani que parmi les Araweté (Viveiros 1992, p. 205), alors que
les démons des Kaapor, les Anyang (compagnons habituels du spectre terrestre),
apparaissent comme des spectres qui n’en finiraient jamais de pourrir puisqu’ils
« ont la peau verte comme celle de cadavres en décomposition, et [que] leur corps
est dépourvu d’os » (Huxley 1960, p. 178). Heureusement, les spectres guarani
sont conduits & 'oubli des vivants lorsque la décomposition du cadavre atteint
son terme ; la vie peut alors reprendre son cours. Mais, tant que ce processus n’est
pas achevé, de nombreuses précautions sont nécessaires. Il s’agit notamment de
fermer le corps en I'enserrant dans des matériaux divers (hamac, vétements,
écorces, lianes, cordes), de I'enduire de genipa (chez les Tupinamba, sa fonction
de cloture est signalée par Métraux 1928, p. 94) ou encore d’attacher les jambes
du défunt et de remplir sa bouche de coton afin que les Ames ne reviennent pas
dans le corps (chez les Guarasug’wé de Bolivie, voir Riester 1976, p. 213). On peut
considérer que cette fermeture du corps vise 4 empécher que I'ame ne reste
attachée au cadavre. Par ailleurs, on cherche a solder les comptes avec le défunt, a
annuler les relations passées avee lui, que ce soit en enterrant ses biens avec lui
(Thevet 1997, p. 151) ou en rendant aux donateurs les biens qu’il avait regus d’eux
(Cardim 1980, p. 94). Le désir de retrouver les étres aimeés ou de se venger des
ennemis est aussi dangereux lorsque les anciennes relations sont matérialisées
dans des présents. D'une maniére générale, il s’agit de se protéger contre cette
meémoire pourrie qui n’apporte que le malheur aux vivants, jusqu’a ce que I'ime
défunte ait fait son deuil de la vie '°,

La seconde finalité des rites funéraires tupi-guarani examinés ici semble étre
de préserver intégrité du squelette, c’est-a-dire d’¢viter toute altération qui
caractérise une attitude prédatrice. Le cadavre peut ainsi étre enterré dans un
cercueil, comme chez les Apapokuva ou les Mbya (Nimuendaju 1978, p. 47 ;
Cadogan 1950, p. 243), ou dans une urne, notamment parmi les anciens Guarani
du Paraguay, les Chiriguanos, ainsi que les Tupinamba (Montoya 1996, p. 78 ;
Métraux 1963, p. 480 ; Thevet 1575, p. 925¢ ; 1953, p. 97). 1l peut également étre
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maintenu dans une enveloppe, le plus souvent en position feetale. On utilise, pour
cela, un hamac chez les Pai-Tavyterd, les Mbya ou les Tupinamba (Mélia et al.
1976, p. 255 ; Strelnikov 1928, pp. 359-362 ; Léry 1994, p. 472) ou encore, parmi
les Tupinamba, « quelques cordes tant de coton que d’écorces de certain bois »,
selon Thevet (1997, p. 151), et des « fils de coton » d’aprés Cardim (1980, p. 94).
Plus que de protéger les os, il semble primordial d’éviter le démembrement du
squelette, dont on a vu les conséquences "6,

Honorer les os

Toutefois, le contraste avec une attitude agressive peut étre encore plus fort
dans certaines pratiques ol I’attention accordée aux os occupe une place essen-
tielle. Deux rites, bien que rares, ont intéressé certains ethnologues en raison de
leurs similitudes, malgré les quatre siécles qui les séparent. Il s’agit du rite
de conservation des os de certains morts, rapporté chez les Mbya (Cadogan 1992,
pp. 88-89 ; 1950, pp. 242-243) et d’un culte des squelettes de grands chamanes,
qui est signalé chez les anciens Guarani (Montoya 1996, pp. 131-136). Quelle est
la signification de ces rites ? Que nous apprennent-ils sur les enjeux du traitement
du squelette ?

Les Mbya-Guarani avaient I’habitude, selon leurs dires, de conserver pendant
un certain temps le squelette de leurs morts. Le cadavre était enterré dans un
panier de bambou, jusqu’a la décomposition finale de la chair. Il était ensuite
exhumé, les os étaient lavés soigneusement, puis conservés dans un récipient de
cédre, dans la maison rituelle, et on les emportait toujours avec soi en cas
de changement de résidence. Les « dirigeants spirituels » ont affirmé a Léon
Cadogan quauparavant aucun cadavre n’était enterré définitivement sans que le
squelette ait été conservé au moins quelque temps : il était alors I'objet de chants,
de danses et de priéres (Cadogan ibid.). Contrairement a ce que pourrait laisser
croire une lecture rapide de ces sources, le rite mbya n’est en aucun cas une forme
de doubles funérailles : il s’agit en fait d’une inversion de ce qu’on entend
habituellement par ce terme. En effet, que ce soit dans I’étude classique de Robert
Hertz (1928, pp. 71-75) ou parmi les Guajiros de Colombie (Perrin 1979, p. 123),
les doubles funérailles apparaissent comme un rituel d’oubli : il se produit une
« anonymisation » du défunt lors de I'inhumation finale, au cours de laquelle ses
ossements sont mélés dans une urne a ceux de tous les morts du groupe. L’accom-
plissement du rite réside alors dans I'enterrement définitif des ossements, lors
d’une grande cérémonie collective qui a pour but de signifier 'entrée dans la
sociét¢ des morts. La situation semble bien diftérente chez les Mbya. Dans les
deux recits que livre Cadogan, un homme réputé pour ses capacités spirituelles
regoit un message des divinités qui lui indiquent de conserver le squelette d’un
enfant de sa parenté mort en bas age (le fils dans un cas, une ni¢ce dans 'autre).
Comme dans le cannibalisme ou le statut de I'ennemi n’était pas primordial
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— enfants, femmes ou malades étaient dévorés autant que les autres et « pour tuer
un enfant de cinq ans, ils [étaient] préparés comme pour tuer un géant » (Cardim
1980, p. 99) - et ou le moteur de I'anthropophagie était qu'un guerrier avait a
venger (Viveiros 1992, p. 278), on peut remarquer que chez les Mbya, le moteur du
rituel est quun chamane a a prier.

11 déposa les os de celui qui avait porté le biton-insigne dans un récipient de bambous
tressés. Il chanta, dansa, et entonna des priéres en leur honneur ; il obtint pour eux la
grace divine ; il obtint pour eux la résurrection ; il fit circuler de nouveau le verbe a
travers les os ; il obtint que souflle la parole par les os de celui qui avait porté le biton.
Les Dieux illuminérent la couche de Takua Vera. (Cadogan 1950, p. 242)

Le défunt — ou, plus précisément, son squelette — est ainsi utilis¢ comme un
instrument de communication avec le divin, comme le moyen d’obtenir les
« Belles Paroles » : souflle dont ceux qui prient s’efforcent d’étre le réceptacle,
elles permettent 'unio mystica avec le divin. En cas de succes, le défunt ressuscité
accéde a la Terre sans Mal conjointement avec le chamane qui a cru dans la
possibilité de cette résurrection et de cette « griace » spécifique que constitue sa
divinisation '’. On en déduit que 'objectif n’est pas d’intégrer un ex-membre du
groupe a la société des morts, théme récurrent chez Hertz : la phase centrale
du rite est la conservation des os et non leur inhumation définitive. Et cette
derniére, loin de constituer 'accomplissement du rite, est au contraire le signe de
son ¢chec — les divinités ont envoyé un message signifiant qu’il n’y aurait pas de
résurrection. Mais on ne peut pas dire non plus qu’il s’agit simplement d’« anéan-
tir la chair pour permettre a I'ame (Parole) de gagner la Terre sans Mal » (Combeés
1992, p. 168). Chez les Guarani du xx° siécle, cette derniére n’apparait pas
comme une destinée possible pour des défunts, méme lorsque leurs os ont été
conservés un certain temps '%. Il s’agirait plutét, selon nous, d’utiliser les os des
défunts pour établir une relation avec le divin — au bénéfice des vivants : obtenir la
résurrection du mort, pour que le couple chamane-défunt obtienne la grace
manifestée par ’accés a la Terre sans Mal. Retrouve-t-on un schéme identique
dans le cas des anciens Guarani ?

Ce rite mbya a fréquemment ¢té rapproché d’un rite décrit par Montoya, que
pratiquaient les anciens Guarani du Paraguay : les ossements de grands chama-
nes étaient parfois conservés et un culte leur était rendu. On ne dispose pas
d’autres sources qui permettent de confirmer cette information '°. Mais le pére
jésuite raconte précisément comment il a été amené a découvrir des temples ou
des ossements étaient ornés de plumes et suspendus dans des hamacs, les Guarani
venant réguliérement écouter leurs « oracles » (Montoya 1996, pp. 131-136). Ces
deux pratiques sont alors parfois mises en rapport, chacune prouvant en quelque
sorte le caractére purement autochtone de I'autre : de Montoya a Cadogan, rien
n’aurait changé (Cadogan 1950, p. 242 ; ou, plus implicitement, Chaumeil 1997,
p. 94). Cependant, si 'on considére de maniére précise les données dont on
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dispose, il faut admettre qu’il s’agit de rituels assez divergents. On a vu que, pour
les Mbya, le statut du défunt n’était certes pas négligeable, mais que le caractére
décisif était la piéte de celui qui accomplissait le rituel : a 'inverse, chez les anciens
Guarani, c¢’est I'identité du défunt qui détermine le choix de conserver ou non les
ossements. Ce sont en effet de « grands mages » dont Montoya (1996, p. 134)
rencontre les squelettes dans des temples isolés, autour desquels c’est une foule
anonyme qui s’assemble pour les vénérer : culte éminemment public puisque le
« prétre » qui y est préposé est uniquement un intermédiaire entre les gens du
commun et le squelette du défunt. De la méme maniére, les ossements sont
toujours, comme pour les Mbya, vecteurs d’une parole ; mais celle-ci n’a plus la
méme nature, Alors qu’il s’agissait, dans les situations rapportées par Cadogan,
d’un message des divinités, il semble, d’apreés le texte de Montoya, que ce soit
directement I'Ame des grands chamanes défunts qui s’exprime : I'un des squelet-
tes aurait pris la parole pour demander qu’on le transporte plus loin, ayant eu
présage de I’arrivée des péres, et ce sont bien en général les défunts cux-mémes qui
parlent pour s’adresser a leur peuple. Enfin, Montoya ne précise pas de terme a
cette conservation des os : il ne semble pas qu’elle puisse s’achever, ni dans une
inhumation définitive, ni dans un accés de tous a la Terre sans Mal. D’aprés le
texte, en effet, les défunts revenaient a la vie, reprenant chair, au moins dans
certaines occasions : on les voyait bouger dans leurs hamacs et on les entendait
parler (ibid., p. 135). Tout se passe donc comme s’ils avaient dii rester éternelle-
ment entre deux états, figés dans ce statut de mediateurs entre le monde des morts
et celui des vivants. Ce rituel semble donc assez proche des pratiques de conser-
vation de reliques que I'on peut rencontrer dans d’autres groupes : ¢’est bien le
statut du défunt qui détermine la conservation du squelette dont le culte réunit
toute la population.

Malgré des apparences semblables, le rite s’est donc profondément transformé
entre les Guarani rencontrés par Montoya au xvii® siécle et les Mbya du début du
xX® si¢cle : un certain nombre d’inversions lui ont donné un caractére particuliére-
ment original, le transformant en un moyen individuel d’accéder a la Terre sans
Mal. Le rite des anciens Guarani ne pouvait sans doute pas étre, comme chez les
Mbya contemporains, un moyen d’entrer en relation avec les divinités car celles-ci
n’étaient pasun objectif : comme les Tupinamba, les anciens Guarani étaient tour-
nés vers leurs ennemis — et non vers leurs divinités. Le rapport entre les deux rites a
donc éte établi sur la base d’un méme traitement du squelette : séparer les osde la
chair, les laver puis les conserver sont les pratiques les plus attentionnées qui
soient — celles qui maximisent le contraste par rapport au traitement que fait
subir un jaguar au squelette. Ce sont celles qui permettent de « garder les os
frais », en les empéchant de pourrir, et qui, par conséquent, contribuent a
préserver le principe vital du défunt. S’ils divergent, c’est sur la question du
bénéfice attendu de cette préservation : d'un c6té, les « Belles Paroles » issues des
divinités ; de 'autre, les oracles des chamanes maintenus entre vie et mort.
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CONCLUSION

Les ossements humains donnent ainsi lieu a des pratiques trés diverses chez les
Tupi-Guarani. Cannibalisme agressif comme celui des Tupinamba, destiné aux
ennemis, préservation de 'intégrit¢ du squelette des parents défunts et conserva-
tion de ce dernier parmi les Mbya ou, encore, culte des os des grands chamanes
chez les anciens Guarani. Certes, notre approche soufire d’avoir été restreinte a
I'étude du traitement du squelette. Lévi-Strauss (1962, pp. 134-136) soulignait
que les prohibitions, les prescriptions ou les pratiques particuliérement complexes
concernant certaines especes naturelles s’expliquaient moins par une « propriété
intrinseque d’ordre physique ou psychique, que par le souci d’introduire une
distinction entre espéce “marquée” (au sens que les linguistes donnent i ce terme)
ct espece “nonmarquée’” ». Une telle considération est également valable pour les
parties constitutives d’un organisme vivant. Il serait donc sans doute fécond de
réaliser ce que nous avons di laisser temporairement de c6té : la mise en relation
du traitement des différentes substances corporelles, aussi bien humaines qu’ani-
males.

Notre étude permet toutefois peut-étre de tirer quelques conclusions concer-
nant le traitement funéraire des os dans les Basses Terres d’Amérique du Sud. 1l
ne sullit plus de dire que la chair est éliminée, et 'on ne peut suivre Isabelle
Combes (1992, p. 176) lorsqu’elle affirme que « dans tous les cas, que I’on briile le
cadavre, qu’on le laisse se décomposer a I'abri de la terre, ou qu’on le mange,
le résultat (le dégagement des os) est le méme et les actes s’équivalent ». Bien au
contraire, seule I'attention portée aux divers traitements de I'os ainsi qu’aux
théories autochtones le concernant permet de voir les enjeux de la question :
reprenant des termes que Philippe Descola (1986, p. 332) appliquait 4 la topogra-
phie, on pourrait affirmer que les réseaux d’oppositions des rites funéraires sont
moins organisés par les attributs que I’on confére aux substances corporelles que
par les pratiques dont elles sont le support. *

* Manuscrit regu en septembre 2002, accepté pour publication en février 2003.
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1. On doit signaler que « Jaudra iché » n’a que le sens de : « je suis un tigre » (ou plutdt un jaguar).
« C’est bon » correspond a un ajout de Staden ou bien & une proposition que ce dernier n'a pas
retranscrite en tupi.

2. Desinformations comparables sont données par Montoya (1996, pp. 194, 226, 229) 4 propos du
traitement par les anciens Guarani de missionnaires martyrs : cadavre abandonné pour étre dévoré par
les jaguars, crine brisé, os broyés, etc.
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3. Un probléme apparait notamment lorsque 'on veut, comme Carlos Fausto, prendre en compte
la « nécessaire négativité » de la guerre, dont une importante dimension est « la destruction de corps
ou, plus précisément, de personnes dans leurs constituants matériels et immatériels ». Dans cette
perspective, une ambiguité apparait : la destruction pure et simple n’est-elle pas distincte de la
prédation comme « consommation productrice » ? En effet, on peut se demander si la dispersion et
I'altération des os (opération destructrice) ne les empéchent pas d’étre le support d'une « musique de
I'ennemi » (consommation productrice), méme en admettant que ce dernier « perde sa conscicnce
de soi et se laisse dominer par la perspective d’un autre, se comportant non en ennemi mais en allié¢ »,
conséquence de la familiarisation (Fausto 1999, pp. 937, 940). Trop de données manquent sans doute
pour trancher dans le cas des Tupinamba.

4. Pour d’autres exemples de résurrection par les os, comme les Parakand et les Asurini, voir Fausto
(2002).

5. - Les démons prédateurs s’appellent Aiii chez les Araweté, diiag ou Afid chez les Ava-Guarani,
Anyang chez les Kaapor, Aygnan chez les Tupinamba, etc. : les termes sont parents et les entités
surnaturelles globalement identiques.

6. On pourrait étre perplexe en lisant une information d"Egon Schaden (1962, pp. 143-144) selon
laquelle, pendant les orages, les Kayova disent entendre le bouillonnement des marmites d’4na qui
cherche a attraper les dmes pour les faire bouillir puis les dévorer. Les démons guarani auraient la méme
attitude que les divinités araweté... Cependant, 'attitude des .ig guarani s'oppose précisément a
une attitude non cannibale de la part des divinités : alors que manger I’ame bouillie en prenant soin des
os fait toute la différence dans le cas des Araweté, on peut penser que ce n’est pas trés important dans
le cas des Guarani, o1t la question est de manger ou non. Il existerait donc le méme écart diftérentiel
entre pratiques des divinités et des démons dans les deux cas, la modification des termes laissant les
relations inchangées : (divinités : démons) : : (nc pas manger : manger) : : (manger comme un Mai':
manger comme un Aii).

7. Inversement, certaines sociétés accordent & d’autres substances corporelles le réle dévolu a I'os
chez les Tupi-Guarani. Par exemple, parmi les Ojibwa, dans une variante du mythe des jumeaux, c’est
a partir d’une toufle de cheveux et d’une phalange que le démiurge tente de redonner vie a ses parents
dévorés par les ours (Désveaux 1988, p. 62). Dans le Nord-Ouest amazonien, la préservation du
principe vital du gibier tué est souvent li¢e au traitement réservé aux poils, aux plumes et aux entrailles
(Hugh-Jones 1996).

8. Toutes les informations concernant les Aché m’ont été fournies par Philippe Edeb Piragi.

9. Pratique qui rappelle celle des Siriono, groupe tupi-guarani de Bolivie. Ils plantaient les cranes
des animaux sur des baguettes prés du campement ou sur des poteaux a 'intérieur des maisons afin
d'influencer le retour des mémes animaux (Holmberg 1950, p. 91).

10. Les données recueillies par Edeb Piragi réfutent 'existence de doubles funérailles chez les Aché
de I'Yvytyrusu, qui avait é1¢ soutenue par Clastres (1968). Le bris du crane n’est donc pas systématique,
mais est réserve aux cadavres non enterrés et déja dévords par les vautours.

11. Je remercie Jean-Pierre Chaumeil et Stephen Hugh-Jones d’avoir simultanément attiré mon
attention sur ce point.

12. Carlos Fausto (s. d.) insiste, pour expliquer ce changement, sur I'influence du concept chrétien
d’amour (mborayhu en Guarani) dans une société toujours encline a s’approprier des éléments
exogenes, mais I'on peut également mettre I'accent sur le caractére endogéne de cette transformation
qui a vu triompher la relation avec les divinités sur celle avec les ennemis (Allard 2000, pp. 1-3,
pp. 22-30, Viveiros de Castro 1992).

13. Une différence doit étre relevée a ce sujet entre les Guarani contemporains et les anciens
Tupi-Guarani. Alors que les premiers opposent deux principes vitaux qui, a 'état séparé, sont l'un
bénéfique (I'ame-parole), 'autre dangereux et néfaste (I"ame-animale donnant naissance au spectre
terrestre), les seconds ne font pas une telle distinction. Au lieu d’une opposition synchronique entre
deux principes, on trouve chez eux une opposition diachronique entre deux moments, ce qui conduit a
des analyses trés proches : il est nécessaire de se protéger du défunt tant que la chair n’a pas achevé sa
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décomposition car ce n'est qu’aprés qu'une « bonne distance » s'établit entre les vivants et les morts,
rendant possible une relation bénéfique et non dangereuse.

14. Ce qui n’est pas original dans le contexte des Basses Terres d’Amérique du Sud puisque, pour
reprendre les termes de Patrick Mcnget (1996, p. 137), une propriété commune & toutes les entités du
méme type que I'ame-parole est « d’étre congues plus comme des principes dynamiques, des potentia-
lités de vie que comme des substances ou des essences ».

15. Ce théme du pourrissement de la chair permet notamment de chercher & répondre a une
question restée en suspens : si la signification du traitement de 'os expliquait en partie pourquoi il
fallait manger ses enncmis et de quelle maniére il fallait les manger, rien ne permettait de comprendre
pourquoi il fallait érre mangé. Or c’est une thématique qui apparait de maniére trés fréquente dans les
discours des chroniqueurs, étant associée tant & une question d’honneur (Gandavo 1922, p. 171 ;
Evreux 1985, p. 72 ; Thevet 1997, p. 165) qu’au dégoiit qu’on pouvait éprouver par rapport a I'idée que
son corps pourrisse en terre (Cardim et Monteiro, cités in Viveiros de Castro 1992, p. 289). Eduardo
Viveiros de Castro (ibid., pp. 393-394) interpréte cette idée qui a toujours semblé paradoxale aux
Occidentaux en considérant que « I'honneur reposait sur la faculté de pouvoir étre un motif de
vengeance ». A cette analyse, on peut en ajouter deux autres (Allard 2000, pp. 74-76). La premiére
consiste a dire qu’il vaut mieux étre mangé cuit par ses ennemis que de voir son cadavre pourrissant étre
dévoré par des démons dans la mesure oti, chez les Tupi-Guarani, le pourri connote la Nature et la
mort, le cuit la Surnature et I'immortalité (Viveiros 1992, p. 260). La seconde repose sur le fait que tous
ceux qui sont morts chez cux deviennent des predateurs pour leur propre groupe, i la différence des
défunts cannibalisés par I'ennemi. Carlos Fausto a insisté sur le danger qu'il y a, au cours d'un rituel
chamanique, & abandonner sa perspective au bénéfice de celle d’autrui : on risque alors de voir ses
propres parents a travers les yeux de 'ennemi (Fausto 2004). Et ¢’est précisément ce que permet d’éviter
le cannibalisme : au lieu de devenir un danger pour ses proches, le défunt devient un motif de vengeance
tout & leur honneur.

16. La question de la dispersion ou du maintien de I'intégrité du cadavre apparait également chez
les Barasana : les instruments Jurupary, dispersés dans les différents groupes locaux, représentent les os
de 'anaconda ancestral. Ils sont rassemblés lors du rituel e wi, ce qui permet aux chamanes de faire
revenir 'ancétre a la vie (Hugh-Jones 1977, p. 211).

17. Ensuivant un tel point de vue et en adoptant la terminologic wébérienne, on doit considérer les
Guarani contemporains, ¢t notamment les Mbya, comme des mystiques (intramondains), contraire-
ment a ['usage courant qui en fait des ascétes (par exemple, Clastres 1975, p. 121). En effet, ils ne se
considérent en aucun cas comme I'instrument des divinités sur terre (ce qui définit I'ascétisme), mais
cherchent uniquement a se préparer spirituellement a accueillir le soufile divin représenté par les
« Belles Paroles » (conception typiquement mystique). Ils s'accommodent donc des « ordres du
monde » sans leur accorder une quelconque importance (Weber 1996, pp. 413-415), méme si leur
préparation spirituelle nécessite une systématisation de la conduite de vie (ibid., pp. 198-199), a travers
certaines pratiques privilégiées décrites par Cadogan (1992) et Clastres (1975). On pourrait méme
ajouter qu’ils sont caractérisés par une mystique de la foi dans la mesure ot leur salut dépend souvent
de la confiance illimitée qu'ils doivent avoir dans les promesses des divinités (Weber 1996, pp. 226-229) :
¢’est peut-étre sur cette transformation du type de religiosité, et pas tant du contenu de la religion, que
'on peut appuyer P'idée d’une influence chrétienne sur les Guarani contemporains.

18. Nimuendaji souligne que seule I'ame-parole des petits enfants a une chance de gagner la Terre
sans Mal dans la mesure on elle ne porte pas encore la marque de 'ame-animale (1978, p. 59 sq.).
Cadogan (1950, pp. 236, 243) se contente de souligner qu'a la mort les Ames rejoignent la demeure du
pére des ames (7ie’eng ru) dont elles sont issues. On voit donc que 'accés des ames des défunts a la Terre
sans Mal est une idée qui doit étre maniée avec précaution,

19. A Pexception de Dobrizhofter (1822, vol. 11, p. 284) dont quelques lignes pourraient &tre
interprétées dans ce sens : « Nous avons connu des Guarani sauvages qui, dans toutes leurs migrations,
emportaient avec eux de petites boites contenant les reliques de leurs faux magiciens, en lesquels,
comme en des protecteurs sacrés, ils plagaient tous leurs espoirs ».
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