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Cette étude explore la diversité des formes d'échange chez les Indiens yucuna d'Amazonie 
colombienne, en prenant en compte le langage et les spécificités des institutions qui les 
déterminent. En redéfinissant la notion de « parole » pour l'utiliser comme concept d'analyse 
des faits sociaux, l'auteur construit les premiers fondements d'un modèle théorique pour 
n'importe quelle forme d'échange, quel que soit le matériel sémiotique employé par les sujets 
parlants, que ceux-ci s'expriment par la langue, leurs conduites, leurs tâches, ou encore les 
objets qu'ils se donnent (repas, boissons, cigarettes, cadeaux, etc.). Les échanges sont alors 
définis comme des actes de parole (J.L. Austin ; J.R. Searle) en interaction déterminés par 
leurs contextes particuliés. Le travail de l'ethnologue reste donc d'examiner séparément 
différents contextes pour dégager leurs règles sociales particulières. Ce sont elles qui 
permettent d'interpréter ce qui est implicite dans les actes, et d'expliquer leur ordre temporel 
dans les interactions. Une fois que les règles ont été formulées, il devient possible d'identifier 
les spécificités des institutions indigènes traditionnelles (parenté, maloca, chamanisme) en les 
distinguant des institutions occidentales (économique, politique, juridique, etc.).  
Afin d'analyser les règles des échanges, plusieurs méthodes ethnographiques ont été utilisées 
pour élaborer un corpus approprié. D'une part, des situations réelles sont décrites aussi bien 
dans des contextes traditionnels (vie domestique, visite, travail collectif, bal cérémoniel) que 
dans des contextes modernes (paiement des ouvriers indigènes, vente de marchandises). 
D'autre part, des histoires (mythes, légendes sur les Blancs, récits d'événements récents) et des 
conversations (quotidiennes et cérémonielles) sont transcrites en langue yucuna. Tout ce 
matériel est découpé en séquences pour pouvoir faire l'objet de références précises, lors des 
commentaires.                                                                                                               

Speech of exchange and social rules among the yucuna Indians of the colombian Amazon 

This study explores the diversity of forms of exchange among the yucuna Indians of the 
Colombian amazon, by considering both the language and the specific traits of the institutions 
that determine them. By redefining the notion of “speech” in order to employ it as a concept 
for analyzing social facts, the author lays out the first foundations of a theoretical model 
serving to study any form of exchange, indifferently of the semiotic material used by the 
speaking subjects, be it that these express themselves by toungue, by their conduct, by their 
tasks or even by the objects that they give each other (meals, drinks, cigarettes, gifts, etc. ). 
Exchanges are thus defined as speech acts (J.L. Austin ; J.R. Searle), in interaction determined 
by their particular contexts. The ethnologist’s work is to separately examine different contexts 
in order to sort out their particular social rules. They allow both the interpretation of what is 
implicit in these acts and the explanation of the temporal order within the interactions. Once 
the rules have been formulated, it becomes possible to compare them to others, in order to 
identify the specificities of traditional indigenous institutions (kinship, maloca, shamanism) 
distinguishing them from western institutions (economical, political, juridical, etc.). 
In order to analyze the rules of exchange, several ethnographic methods have been used to 
elaborate an appropriate corpus. On one hand, real situations are described in traditional 
contexts (domestic life, visits, collective works, ceremonial balls) as well as in modern 
contexts (payment of indigenous workers, merchandise sales). On the other hand, stories 
(myths, legends about White, reports of recent events) and conversations (everyday and 
ceremonial) are transcribed in yucuna language. All this material is divided into sequences 
allowing for precise referencing throughout the comments. 

DISCIPLINE : ANTROPOLOGIE 
MOTS-CLÉS : Actes de parole, institution, don, contexte, langue yucuna, conversation. 

INSTITUT DES HAUTES ETUDES D'AMERIQUE LATINE 
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INTRODUCTION  

 

 

 

 

 

Cette étude présente un matériel ethnographique qui rend compte de la diversité des 

formes d'échange chez les Indiens yucuna1 de l'Amazonie colombienne. Elle propose 

d'explorer les multiples facettes des échanges et des dons auxquels participent les Indiens (de 

langue) yucuna, dans différents types de contexte, aussi bien traditionnels que modernes. Nous 

examinerons non seulement ces concepts, mais encore les contextes dans lesquels ils 

s'intègrent, qu'ils se prêtent facilement aux analyses théoriques ou que leur singularité les 

rendent difficilement analysables.  

C'est précisément dans son Essai sur les échanges considérés en terme de don2 que 

Mauss introduit la notion de fait social total3. Ainsi se pose la question (empirique) de savoir 

                                                 
1 Tous les termes employés par ces Indiens, à commencer par le nom qu'ils se donnent auprès des Blancs, sont 
transcrits avec une orthographe proche de celle de l'espagnol. Pour que nos textes en langue, puissent être relus 
par les Yucuna eux-mêmes, nous avons utilisé la notation des linguistes de l'ILV, en y insérant les dernières 
conventions des instituteurs indigènes. Cf. Tome II. Annexes : Note sur l'orthographe.  
2 Rappelons que depuis l' « Introduction à l'oeuvre de M. Mauss », faite par Lévi-Strauss, le don ne peut plus 
seulement être considéré indépendamment de l'échange. « Mauss y apparaît, avec raison dominé par une certitude 
d'ordre logique, à savoir que l'échange est le commun dénominateur d'un grand nombre d'activités sociales en 
apparence hétérogènes entre elles. Mais, cet échange, il ne parvient pas à le voir dans les faits. L'observation 
empirique ne lui fournit pas l'échange, mais seulement — comme il le dit lui-même — "trois obligations : donner, 
recevoir, rendre."  Toute la théorie réclame ainsi l'existence d'une structure, dont l'expérience n'offre que les 
fragments, les membres épars, ou plutôt les éléments ». Cf. Lévi-Strauss, 1950 : XXXVII, XXXVIII. 
3 Cette notion est fondamentale dans notre recherche. Il convient donc de rappeler la définition de Mauss :  
« Ce sont des « touts », des systèmes sociaux entiers dont nous avons essayé de décrire le fonctionnement. Nous 
avons vu des sociétés à l'état dynamique ou physiologique. Nous ne les avons pas étudiées comme si elles étaient 
figées, dans un état statique ou plutôt cadavérique, et encore moins les avons-nous décomposées et disséquées en 
règles de droit, en mythes, en valeurs et en prix. C'est en considérant le tout ensemble que nous avons pu voir 
l'essentiel, le mouvement du tout, l'aspect vivant, l'instant fugitif où la société prend, où les hommes prennent 
conscience sentimentale d'eux-mêmes et de leur situation vis-à-vis d'autrui. Il y a dans cette observation concrète 
de la vie sociale, le moyen de trouver des faits nouveaux que nous commençons seulement à entrevoir. Rien à 
notre avis n'est plus urgent ni fructueux que cette étude des faits sociaux. » Cf. Mauss, 1950 : 275-276. Cette 
définition est également rapportée par Karsenti (1997 : 413). 
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ce que sont les faits sociaux qu'il s'agit de mettre en relation pour percevoir leur 

fonctionnement systémique global.  

Selon Mauss, l'expression des faits sociaux, ou ce qu'il appelle les « phénomènes 

sociaux », est le produit de multiples institutions, qu'elles soient religieuses, juridiques, 

morales, politiques, économiques ou familiales4. Les formes d'échange doivent donc être 

décrites en montrant leurs liens avec les institutions particulières d'une société. Ainsi, notre 

travail consiste à mettre en relation les caractéristiques formelles des échanges avec leurs 

institutions spécifiques. D'après Mauss, la dimension « totale » de certains faits sociaux, 

comme le don ou l'échange, devrait nous permettre d'envisager l'ensemble des institutions 

d'une société. 

 

Formes d'échange et institutions 

Parmi les échanges que nous étudierons, certains partagent des aspects formels avec 

les échanges présents dans les sociétés industrialisées. Et ceci ne devrait poser aucun 

problème analytique, étant donné leurs propriétés « totales » ou « totalisantes ». De tels 

échanges seraient le produit des institutions économiques des indigènes tout comme d'autres 

faits sociaux seraient ceux de leurs institutions politiques, juridiques ou religieuses. Mais il 

est, selon nous, abusif ou réducteur de mentionner de telles institutions lorsque l'on cherche à 

expliquer les faits sociaux des Indiens d'Amazonie, et ceci pour au moins trois raisons 

essentielles : tout d'abord, parce qu'elles ne sont pas le produit de groupements sociaux 

spécialisés et autonomes5, tels que ceux rencontrés aujourd'hui dans les sociétés modernes, 

                                                 
4 Mauss, Op. cit. : 147. 
5 Par autonome, nous entendons régi par ses propres règles, ou  règles internes. Nous distinguons ce terme de 
celui d'indépendant qui signifie pour nous, apte à exister sans relation avec les autres. Certaines communautés 
peuvent ainsi être autonomes, en se reproduisant uniquement grâce à leur propre organisation sociale, même si 
elles ne sont pas vraiment indépendantes, du fait qu'elles entretiennent des relations avec les Blancs. Mais 
l'inverse n'est pas viable : une communauté ne peut vivre sans relation avec l'extérieur (dépendance), si elle n'est 
pas autonome (ne maîtrise pas ses propres règles d'organisation sociale et de survie en tant que groupe). De nos 
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comme l'entreprise, l'église ou l'Etat ; ensuite, parce que leurs règles ne sont pas appliquées et 

explicitées de la même manière par leurs membres ; enfin, parce qu'elles s'expriment dans des 

contextes indigènes spécifiques.  

Si certaines pratiques d'échange apparaissent comme « économiques », cela ne signifie 

pas nécessairement qu'elles soient le produit de structures institutionnelles comparables à 

celles d'une société moderne à économie de marché — du moins telles qu'elles sont définies 

par les économistes. De semblables comparaisons ne peuvent relever que des « 

dysfonctionnements6 » de structures abstraites sous-jacentes, par conséquent, elles ne se 

donnent pas les moyens d'expliquer les spécificités globales des institutions traditionnelles 

indigènes, ni leurs cohérences particulières. 

Sans doute sommes-nous trop habitués à définir les institutions indigènes en référence 

aux nôtres, et en particulier aux champs de nos disciplines (économique, politique, juridique, 

etc.), tant et si bien que nous sommes incapables de les présenter pour ce qu'elles sont sans y 

recourir. Ainsi, comme le disait Dumont, nous introduisons des dichotomies là où il 

conviendrait justement de saisir ensemble ou de « ré-unir », et nous qualifions des faits avec 

des concepts qui ne devraient jamais être employés « en toute rigueur » au sens plein du 

terme7 (à moins de rester assez vague, mais rares sont ceux qui l'admettent).  

                                                                                                                                                         
jours, beaucoup de communautés proches de La Pedrera, dont celles que nous allons étudier à Jariyé et à 
Camaritagua, ne sont ni autonomes, ni indépendantes par rapport aux Blancs.  
6 Comme on le sait, les études structuro-fonctionnalistes et marxistes se sont trop souvent bornées à signaler les 
fonctions non remplies par les institutions des sociétés traditionnelles (accumulation du capital, spécialisation et 
division du travail), pour mieux justifier la nécessité d'une intervention extérieure (Bastide, 1971).    
7 Citons ce passage de Dumont, fondamental dans l'orientation initiale de notre démarche :  
« S'il y a un point sur lequel tout le monde est d'accord, c'est que pour isoler les "phénomènes économiques" 
l'anthropologue doit les détacher du tissu où ils sont pris. Or il est permis de penser que c'est là une tâche 
hasardeuse, voire destructrice. Il est particulièrement difficile — et j'ajouterais il est vain — de séparer les 
aspects politiques et économiques. (...) Distinguer de plus en plus strictement, comme on le propose, une  
"anthropologie politique" et une "anthropologie économique" n'a pas de sens pour le progrès de la connaissance, 
c'est seulement céder à la tendance moderne à une compartimentation et une spécialisation croissantes, alors que 
l'inspiration anthropologique consiste tout au contraire à relier, à ré-unir !   
Il  devrait être évident qu'il n'y a rien qui ressemble à de l'économie dans la réalité extérieure, jusqu'au moment 
où nous construisons un tel objet. Une fois ceci fait, nous pouvons apercevoir partout en quelque mesure des 
aspects plus ou moins correspondants que nous devrions en toute rigueur appeler "quasi économiques" ou 
"virtuellement économiques". Naturellement ils doivent être étudiés, mais la restriction ("quasi") est importante 
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Nous poserons donc les deux questions suivantes. N'y a-t-il pas des institutions propres 

aux Indiens d'Amazonie qui n'ont pas de fondement en occident ? Et si elles existent en tant 

que telles, ne méritent-elles pas d'être étudiées à part entière, et non comme des bribes 

disparates de nos propres institutions ? Ces questions nous amènerons à définir ce que nous 

entendons par le terme « d'institution », et même à l'utiliser en tant que concept lié aux 

échanges.  

 Mais avant, arrêtons-nous quelques instants sur les problèmes que soulève l'étude des 

institutions spécifiques indigènes relativement à celles que nous connaissons.  

 S'il convient d'admettre qu'il est difficile de concevoir à l'origine des institutions 

économiques, religieuses et politiques, autonomes dans les sociétés indigènes d'Amazonie, 

cela pose le problème de les trouver aujourd'hui confrontées à l'influence de celles du monde 

occidental. Autrement dit, les échanges indigènes que nous pouvons observer ne se réalisent 

pas dans un cadre autochtone resté indépendant, mais ils prennent place dans une situation 

historique « acculturée » de nature post-coloniale (racisme implicite, pauvreté, exploitation, 

marché marginal, etc.). Certains échanges pourront alors être appelés « économiques » pour au 

moins deux raisons très différentes :  

— D'une part, parce que les institutions indigènes les font fonctionner comme tels, 

alors qu'elles n'ont pas pour caractéristique principale d'être « économiques » au sens propre 

du terme (du moins pour leurs membres). Par conséquent, on ne peut pas l'utiliser comme un 

concept théorique pertinent pour analyser les faits des sociétés traditionnelles. Rappelons 

brièvement que le sens du terme « économique » a été l'objet de maintes controverses entre 

spécialistes, et que Polanyi a distingué deux grandes approches qui ont inspiré l'anthropologie 

économique. Cette distinction fut ensuite reprise par la plupart des anthropologues 

économistes. L'une est formaliste, elle s'intéresse aux actions rationnelles, c'est-à-dire aux 

                                                                                                                                                         
dans l'affaire : la place de tels aspects dans l'ensemble n'est pas la même ici et là, et cela est essentiel à leur nature 
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choix des moyens les mieux adaptés pour parvenir à leurs fins. L'autre est substantiviste et se 

focalise sur le procès institutionnalisé d'interaction entre l'homme et son environnement, 

fournissant à celui-ci les moyens matériels de satisfaire ses besoins de manière continue 

(Godelier, 1974 : 157-158). Mais que l'analyste choisisse l'approche formelle ou 

substantiviste, il n'en dégagera pas pour autant la spécificité des faits indigènes.  

Prenons par exemple un chasseur indien d'Amazonie. D'un côté, chacun peut observer 

qu'il adapte dans une certaine mesure ses moyens à ses fins à partir du moment où il parvient 

effectivement à ce qu'il souhaite. Mais pour cela, il n'est pas très utile d'aller prospecter sur le 

terrain. A-t-on de cette manière appris quelque chose sur les représentations symboliques de 

l'univers du chasseur et sur les méthodes qu'il s'impose pour rapporter du gibier ? Et si nous 

excluons en bloc de notre champ d'analyse les pratiques liées aux idées que nous jugeons « 

non rationnelles », que reste-t-il de la chasse que nous nous proposions d'étudier ? Le 

caractère réducteur de notre définition de départ ne nous impose-t-il pas des oeillères nous en 

faisant perdre l'essentiel ? L'utilisation du concept de « rationalité » semble dès lors peu 

pertinente, si elle nous contraint d'explorer un ensemble de pratiques dont la plupart sont 

exclues de l'analyse et à y faire un tri (sans doute assez difficile), à chaque fois que le chasseur 

ramène effectivement du gibier8.  

D'un autre côté, l'approche substantiviste mène elle aussi à l'impasse. En effet, 

constater que le chasseur parvient effectivement à satisfaire ses besoins, en se mettant en 

interaction avec la nature, reste un truisme. Même si l'on veut aller plus loin en étudiant ses 

activités, en décrivant ses techniques cynégétiques, et en quantifiant sa productivité, pour 

apprécier dans quelle mesure ses « besoins » sont satisfaits, il n'en demeure pas moins que l'on 

ne peut expliquer un « tel procès institutionnalisé » en ne considérant que des aspects 

                                                                                                                                                         
comparative". Cf. Dumont, 1985 : 33-34 
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matériels. Inévitablement, on perd les aspects conceptuels qui sous-tendent ces pratiques 

(références mythologiques et cosmologiques), mais aussi l'utilisation symbolique du gibier et 

de la forêt au sein des rapports sociaux (vis-à-vis des femmes, enfants, vieillards), ou encore 

les liens entre la chasse et les autres sphères de la vie sociale (cérémonies rituelles, thérapies 

ou malédictions chamaniques, guerres intertribales).  

— D'autre part, les échanges pourront aussi être qualifiés « d'économiques » car ils 

sont, d'une manière ou d'une autre, influencés par des institutions occidentales, elles-mêmes 

globalement déterminées par des principes essentiellement économiques. Si l'on s'attache par 

exemple aux interactions entre indigènes et caucheros, il apparaît clairement que les activités 

principales de ces derniers étaient proprement « économiques » au sens formaliste et 

substantiviste du terme. Non seulement leurs comportements étaient motivés par la rationalité, 

puisqu'ils cherchaient les moyens les plus efficaces de parvenir à leurs fins, mais ils étaient 

encore impliqués dans des procès institutionnels qui leur permettaient de tirer de 

l'environnement naturel les moyens de leur subsistance. 

Or si l'on considère aujourd'hui les influences culturelles des commerçants, des 

entreprises familiales, nationales et multinationales, des organisations gouvernementales et 

non gouvernementales, ou encore des missions catholiques et protestantes, comment peut-on, 

à la rencontre d'une telle pluralité d'institutions économiques, politiques et religieuses, rendre 

compte de leurs effets spécifiques sur les échanges contemporains ? Que reste-t-il des 

échanges traditionnels, et quels aspects formels partagent-ils avec les échanges occidentaux 

(par exemple, les échanges marchands) ? Comment les indigènes ont-ils appris à intégrer à 

leurs pratiques des techniques d'échange occidentales ? Diffèrent-elles radicalement de celles 

qui étaient à l'origine pratiquées en Amazonie ?  

                                                                                                                                                         
8 Ce à quoi l'on peut à l'évidence s'attendre, sinon il ne serait pas chasseur, et il n'aurait pas été choisi comme 
sujet d'étude. Par conséquent, tout chasseur digne de ce nom est dans une certaine mesure rationnel, même si la 
plupart de ses pratiques n'en donne pas l'impression. 
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Pour répondre à ces questions, nous sommes obligés de donner une première définition 

du terme « d'institution », puisque nous le jugeons fondamental à la problématique que nous 

posons à propos des échanges.  

L'institution est selon nous un système de règles établies et reconnues en étant 

appliquées et rappelées par les membres des divers groupements d'une société donnée9.  

Chacun pourra juger de la validité d'une telle définition pour le politique, le juridique, le 

religieux, la parenté, etc. Sans entreprendre un exposé détaillé pour chacune de ces 

institutions, afin ne pas nous éloigner outre mesure de notre propos, nous nous limiterons à 

justifier l'application de ces termes à l'économie10.  

 Les partisans du holisme méthodologique admettront volontier que le comportement 

économique n'est pas seulement déterminé par les finalités de l'homme (ses besoins), il est 

surtout régi par un système de règles sociales, même si la théorie microéconomique pose par 

hypothèse11 que le comportement de l'individu n'obéit qu'à des intérêts individuels 

(individualisme méthodologique). Car il ne s'agit pas simplement d'une obéissance physique 

ou psychologique (celle de « l'homo œconomicus »), comme si l'individu était uniquement 

                                                 
9 Notons que l'institution est généralement définie, ou implicitement entendue, de deux manières apparemment 
très différentes : pour Weber (1995 : 94) et Malinowski (1970 : 140), elle est un groupement (ou ensemble de 
groupes sociaux) régi par des règles (normes, lois, droits administratifs ou coutumiers, codes, charte) ; pour 
Radcliffe-Brown (1972 : 313), elle se rapprocherait plutôt de l'inverse, c'est-à-dire du règlement (ou ensemble de 
règles) des groupes : « Norme de conduite établie et reconnue comme telle par un groupe social distinct (classe) 
dont elle est par là même une institution ». Voir aussi Augustins in Bonte et Izard, 1991 : 378. En fait ces deux 
manières de définir l'institution ne sont pas si opposées qu'elles n'y paraissent puisque l'organisation (ou la forme) 
du groupement constitue toujours l'application d'un règlement, c'est-à-dire la manière implicite (par l'usage) de 
l'affirmer ou de le reproduire.  
10 Indiquons qu'au sein des sciences économiques, de plus en plus d'économistes ont admis l'importance des 
institutions en s'inspirant de la sociologie (sous l'influence de Weber, Veblen, Parsons, etc.), si bien qu'un courant 
d'« économistes institutionnalistes » a émergé dans les années cinquante. Ce courant va alors à l'encontre de la 
position néoclassique qui est la plus largement admise en économie. De nos jours, beaucoup d'économistes 
estiment que la question des institutions ne peut plus être ignorée à l'intérieur du champ de leur discipline (voir 
par exemple : Menard, 1990 : 16-21).   
11 Bien entendu, cette hypothèse n'est pas posée pour faire directement référence à une quelconque réalité ; elle 
n'est que l'une des propositions « simplificatrices » permettant, avec d’autres, de construire des modèles qui, eux, 
sont censés en rendre compte par simulation après avoir analysé leur fonctionnement et identifié précisément les 
relations entre ces différentes propositions. Ce que l'on cherche n'est donc pas de reproduire à l'identique le réel, 
ou de s'en faire une copie, mais de donner une simple représentation de ses lois (comme le disait Pierre Duhem a 
propos des mathématiques en physique), c'est-à-dire suffisamment satisfaisante pour rendre compte des données 
de l'expérience.  
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conditionné (voire programmé) par des règles internes (intégrées dans son corps ou dans sa 

tête), mais bel et bien d'une obéissance sociale. N'étant jamais complètement autonome 

(apprendre à se nourrir, vivre et se reproduire seul), il est avant tout défini par des règles 

externes qu'il doit nécessairement accepter — pour être admis parmi ceux qui l'aideront à 

vivre — et utiliser dans chacun de ses comportements, y compris ceux qu'il réalise isolément. 

Une fois ces règles externes intériorisées (Bourdieu parle ainsi d'«habitus »), elles vont forger 

son caractère, ses idées ou ses valeurs individuelles12, et donc orienter ses choix plus ou moins 

efficaces.   

 Par conséquent, les finalités des individus (qu'ils soient « consommateurs » ou 

« producteurs ») sont principalement des applications particulières de règles sociales. 

L'économie est alors un système de règles sociales, puisqu'en dehors des finalités (socialement 

réglées) des individus, tout le problème — de son sens formaliste — est de les satisfaire sous 

contrainte de moyens. Or peu importe que la rareté des moyens soit conditionnée ou non par 

la nature13, l'essentiel c'est que les individus la conçoivent ou la postulent, et s'imposent ainsi 

des règles pour s'approprier et utiliser les moyens de manière légitime (non sans déterminer de 

cette manière leurs rapports sociaux). Tout comportement économique n'est donc pas 

seulement déterminé par le choix du meilleur rapport entre fins et moyens ; il peut aussi se 

définir comme l'application d'une règle supérieure à toutes les autres (une « super règle » 

pourrait-on dire) obligeant à utiliser les moyens les plus efficaces — parmi ceux qui sont 

socialement réglés — pour parvenir à ses fins — elles aussi socialement réglées14. 

                                                 
12 Dumont  a ainsi bien montré que l'individualisme était une valeur morale que l'on rencontre avant tout dans 
l'idéologie des sociétés modernes (Dumont, 1983 ; 1985) 
13 Rappelons que les idées naturalistes ont beaucoup imprégné l'histoire de la pensée économique. Elles 
culminent à l'époque de Quesnay et des autres physiocrates, et ont largement appuyé l'affirmation du libéralisme 
par la suite.   
14 Comme nous le verrons par la suite, les fins et les moyens sont régis par deux types de règles différentes. D'un 
côté, les moyens sont définis par des règles constitutives, alors que les fins sont définies par des règles 
normatives. La règle supérieure est alors un système de règles, qui combine des règles de différentes natures (voir 
infra, Chap. 1.1.4.).  
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Figure 1. L'économie comme système de règles sociales  

 

 

 Nous dirons de même pour le marché, puisque la rencontre d'un offreur et d'un 

demandeur ne déboucherait pas sur un achat ou une vente, si ces deux acteurs n'étaient pas 

conditionnés par certaines contraintes liées aux règles sociales (les biens et le travail doivent 

avoir leurs prix selon leur « utilité ») qui fondent le fonctionnement du marché dans son 

ensemble. Le marché, en tant que confrontation d'une offre et d'une demande — chacune 

d'elles étant définie selon des règles sociales intériorisées (vendre au prix maximum et acheter 

au prix minimum) qui admettent les « lois (sociales) du marché » — est donc lui aussi un 

système de règles établies et reconnues en société.  

 

Formes d'échange et parole 

À la différence de la plupart des travaux anthropologiques d'inspiration économique, 

notre approche ne tient pas uniquement compte des flux et de la nature des éléments matériels 

échangés. Elle essaie avant tout de les relier à leurs multiples dimensions symboliques, tant il 

est vrai que les éléments « immatériels » ou « idéels » échangés sont non seulement tout aussi 

importants, mais absolument inséparables de leurs aspects « matériels », quelle que soit la 

catégorie d'échange à définir, et pour n'importe quelle société donnée. Nous analyserons ces 
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différents aspects matériels ou immatériels par la mise en relief du langage tel qu'il est 

nécessairement employé par les acteurs sociaux au cours de leurs échanges. Mais pour se faire 

nous devons nécessairement respecter deux premiers principes de méthode :  

— D'une part, nous étudierons le langage en évitant de séparer son sens du matériau 

qui le porte, car ces deux faces doivent être considérées ensemble comme éléments 

constitutifs et indissociables du signe (Cf. Bakhtine, 1977 : 41). Les échanges seront donc 

envisagés au niveau de leurs signes, en supposant qu'ils transmettent à la fois des formes 

(qu'elles soient durables, éphémères ou changeantes) et des idées qui, pour une appréhension 

correcte, ne peuvent absolument pas être dissociées. 

— D'autre part, nous ne restreindrons pas notre champ d'étude à un seul type de 

langage, selon la catégorie de signe (par exemple : les choses palpables, les gestes, la voix 

humaine, etc.). L'échange ne pourra donc pas se réduire à un échange de biens ou de services 

(comme l'étudierait un économiste), ni même se limiter à un échange verbal (comme le 

conçoit l'analyse conversationnelle), car cela reviendrait soit à dissocier les deux faces 

inséparables du signe, soit à en exclure certaines catégories (les postures corporelles, les 

comportements, les cadeaux, etc.) selon la forme de leur support. Nous prendrons en compte 

le langage quel que soit le matériau sémiotique utilisé par les acteurs sociaux .  

En conséquence, nous ne pouvons pas reprendre le concept de « langue », tel qu'il a été défini 

par Saussure en tant qu'objet de la linguistique. Nous sommes obligés d'employer un terme 

plus large, qui rende compte non seulement de la dimension sociale et institutionnelle du 

langage, mais aussi de la variété des matériaux sémiotiques constituant les échanges. En 

réservant le terme de « langage » au matériel sémiotique empirique employé par les sujets 

parlants, nous utiliserons le terme de « parole » en tant que concept théorique (Cf. Jacopin, 

1981 : 357-361) pour l'analyse des faits sociaux, quand bien même nous nous écarterions, 

nous aussi, de la distinction saussurienne entre langue et parole, censées correspondre 
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respectivement au social et à l'individuel15. Comme l'a bien montré Bakhtine qui récusa cette 

opposition, on ne saurait la concevoir en ces termes car l'une et l'autre sont « purement 

sociales ». Par conséquent, « le fait de parole individuel (au sens étroit du mot individuel) est 

une contradiction in adjecto » (souligné par l'auteur, 1977 : 141). 

Pour considérer la parole, nous ne devrons donc surtout pas isoler l'un des aspects du 

langage à partir d'un seul et unique locuteur en essayant de la reconstruire à partir d'une série 

de monologues indépendants, ou coupés de leurs contextes sociaux. Nous chercherons plutôt à 

recueillir un ensemble d'aspects formé par un groupe social donné en examinant ces derniers 

non seulement en tant qu'interactions, mais aussi en considérant les règles du jeu qui les 

déterminent dans chaque contexte spécifique. Vu sous cet angle, le concept de parole nous 

aidera à expliquer les particularités des institutions et des diverses formes d'échange. 

 

 Au cours de notre premier chapitre méthodologique, nous définirons plus précisément 

les liens qui nous intéressent entre la parole, les institutions et les échanges, et exposerons la 

manière dont nous les explorerons chez les Indiens yucuna. Diverses méthodes de 

recueillement des données ethnographiques conçues pour recevoir différents types de 

traitement analytique nous y aiderons. Mais avant, il conviendrait de préciser notre thèse. 

Notre tâche sera de montrer qu'il est possible de rendre compte des diverses spécificités des 

institutions traditionnelles chez les Indiens yucuna par rapport aux institutions occidentales 

contemporaines qu'ils rencontrent, en examinant les échanges multiformes existants, et en 

considérant les paroles qui les accompagnent nécessairement, selon les contextes particuliers 

au sein desquels ils s'inscrivent. 

                                                 
15 « L'étude du langage comporte donc deux parties : l'une essentielle, a pour objet la langue, qui est sociale dans 
son essence et indépendante de l'individu ; cette étude est uniquement psychique ; l'autre, secondaire, a pour objet 
la partie individuelle du langage, c'est-à-dire la parole y compris la phonation : elle est psycho-physique ». 
Saussure, 1972 : 37. (Cité également par Jacopin, 1981 : 358). Voir également p. 30-31, 38. 
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1. MÉTHODOLOGIE 

 

 Avant de présenter notre méthodologie, nous exposerons brièvement l'origine du 

questionnement qui la fonde. Celui-ci nous est apparu de plus en plus problématique et 

incontournable à mesure que nous étudiions les sciences économiques à l'université de Paris I, 

si bien que nous avons dû chercher à le poser différemment en privilégiant un point de vue 

anthropologique, sans négliger pour autant les apports des autres sciences sociales.  

 Nous avons considéré l'une des critiques les plus importantes que l'on puisse faire à 

l'encontre des théories économiques16, selon laquelle les hypothèses principales de ces 

dernières sont fausses ou irréalistes, dans la mesure où elles ne rendent pas compte du monde 

observable. Parmi celles-ci, nous mentionnerons par exemple deux hypothèses fondamentales 

de la microéconomie : la rationalité individuelle et l'échange volontaire17.  

 Cette critique générale étant rappelée, nous l'envisagerons précisément sur le plan des 

échanges et formulerons notre questionnement de la manière suivante :  Peut-on comprendre 

les échanges de toutes sociétés en posant des hypothèses qui ne les décrivent pas directement, 

mais qui permettent de construire des modèles expliquant d'autres fonctionnements, si ceux-là 

rendent effectivement compte de ces derniers (du moins quantitativement) ? En d'autres 

termes, si les théories économiques sont aptes à expliquer certains phénomènes (par exemple : 

                                                 
16 Nous pensons particulièrement aux théories micro- et macroéconomiques de l'école néoclassique (pour une 
présentation générale et critique, voir Guerrien, 1999), car elles tentent désespérément de se légitimer en 
cherchant toujours davantage à se complexifier à l’aide des outils mathématiques. Mais elles deviennent ainsi de 
plus en plus obscures pour une majorité de gens, notamment pour les spécialistes, ce qui les rend impopulaires. 
Pour s'en rendre compte, il suffit de relever le nombre d'ouvrages ou d'articles critiques plus ou moins « sérieux » 
de ces théories, qui n'ont, semble-t-il, pas d'autre « utilité » que de servir d'appui idéologique aux politiques 
libérales, précisément parce que leurs légitimités d'ordre logique, heuristique et empirique sont déniées. Mais on 
pourrait en dire autant de la plupart des autres théories économiques contemporaines (y compris marxistes), qui 
presque toutes cherchent à se justifier par la modélisation mathématique. 
17 L'hypothèse d'échange volontaire signifie que les individus n'échangent que s'ils le désirent, c'est-à-dire qu'ils 
ne sont absolument pas contraints par d'autres individus. Cela suppose que ce sont leurs seules propriétés 
d'individus : « avoir des besoins ou des désirs » qui déterminent leurs décisions d'échange. L'hypothèse de 
rationalité individuelle revient à dire que les individus utilisent au mieux leurs ressources étant donné les 
contraintes qu'ils subissent. L'individu rationnel (ou homo œconomicus) est alors égoïste, autonome et libre de 
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les variations de prix), doit-on pour cela en déduire que leurs hypothèses fondamentales nous 

informent elles aussi sur « la réalité » des échanges ? Si l'on répond par l'affirmative cela 

revient à nier le caractère non descriptif (ou non constatif) des hypothèses fondamentales de 

construction, sous prétexte que le modèle final est bel et bien représentatif. Toutefois, si un 

modèle simule correctement un certain nombre de faits, il n'en demeure pas moins une simple 

simulation du monde, c'est-à-dire une construction, n'ayant pas nécessairement à rendre 

compte de la réalité dans ses soubassements, mais superficiellement. 

 L'une des manières de passer à côté du problème est de considérer que si les 

hypothèses fondamentales omettent certaines catégories de faits — tels que les échanges —

 l'important c'est que réunies, et leurs relations définies, ces hypothèses permettent d'expliquer 

d'autres faits. Une autre façon de contourner le problème est de juger que si elles ne reflètent 

pas les faits d'après leurs observations, elles les définissent cependant tels qu'ils devraient être 

; ce qui suppose, bien entendu, que les modèles soient beaucoup plus louables que la réalité, et 

que celle-ci n'a plus qu'à s'y conformer ! alors même qu'elle reste insaisissable. 

 Par conséquent, et aussi paradoxal que cela puisse paraître, les théories économiques 

ne se donnent pas les moyens d'étudier la diversité et la complexité des échanges en eux-

mêmes, puisque leurs conditions sont déjà fixées au départ ou définies par avance, excluant 

ainsi toute référence à une quelconque réalité empirique. La diversité des formes d'échange ne 

fait donc pas partie des « variables » à étudier. Les conditions d'échange sont postulées pour 

expliquer d'autres phénomènes (quantité de marchandises échangées pour équilibrer l'offre et 

la demande, niveaux des prix, des salaires, des taux d'intérêt, profit optimum, etc.), et il faut 

les considérer tel quel, car toute autre forme d'échange se trouve évacuée du champ de 

l'économie.  

                                                                                                                                                         
toute détermination sociale. On peut également citer d'autres hypothèses tout aussi irréalistes (hypothèse de 
concurrence parfaite, information parfaite et complète, etc.). 
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 Pour analyser la diversité des échanges telle que nous pouvons l'observer non 

seulement dans notre société, mais partout dans le monde, nous l'aborderons dans une 

perspective anthropologique. En revanche, comme nous l'avons indiqué plus haut, nous 

prendrons soigneusement nos distances vis-à-vis des débats de l'anthropologie économique, 

car ceux-ci risquent de nous faire perdre les spécificités des échanges en les analysant d'un 

point de vue économique (qui met en relief la « rationalité » ou la « satisfaction des besoins »).  

 L'anthropologie sociale française nous apparaît beaucoup plus intéressante, car c'est 

elle qui intègre le mieux la diversité des échanges associés à leurs symbolismes spécifiques — 

donc au langage — au champ de la discipline, en particulier depuis Mauss dans l'Essai sur le 

don. Cependant, si nous admettons avec Lévi-Strauss qu'il faut considérer le don comme un 

échange18, ce n'est pas pour postuler une nouvelle définition de ce terme en le réduisant au 

principe de réciprocité19, mais plutôt afin de mieux explorer les usages particuliers du 

langage nécessairement impliqués par le don, usages qui, pour être compris, ne peuvent se 

passer d'observations sur les multiples formes d'échange.  

 La nécessité de l'usage du langage étant posée comme fondement de l'analyse des 

échanges, il convient d'indiquer l'héritage théorique auquel nous nous référerons. Nous 

l'emprunterons surtout à la philosophie du langage, à la linguistique, à la sémiologie, à la 

pragmatique, à la sociolinguistique et à l'approche interactionnelle, car elles ont toutes pu 

explorer certains aspects du langage qui nous intéressent pour étudier les différentes formes 

d'échange. Ces aspects étant multiples et complexes, nous ne pouvons les avancer d'emblée, 

de manière abstraite, mais nous les relèverons progressivement tout au long de cette 

recherche.  

                                                 
18 Cf. Mauss, 1950 ; Lévi-Strauss, 1950, XXXVII-XLI.  
19 Cf. Lévi-Strauss, 1967 : 61-79. Si Lévi-Strauss postule l'échange en ces termes, c'est pour mieux analyser 
d'autres faits sociaux, tels que les relations de parenté. Ce n'est pas la diversité des formes d'échange qui 
l'intéresse. 



 24 

 Néanmoins, face à l'ambitieux corpus que nous avons recueilli en considérant les 

échanges associés au langage, nous devons souligner qu'aucune des disciplines précédemment 

mentionnées ne peut nous satisfaire à elle seule pour étudier l'ensemble des relations entre les 

différents aspects des formes d'échange. Ainsi, toute la difficulté de ce travail a résidé dans la 

reconstitution d'une théorie des échanges par le biais d’hypothèses qui rendent compte de leur 

diversité observable, et ceci, à partir d'un ensemble d'outils analytiques plus ou moins 

disparates, certes utiles pour analyser des exemples ad hoc entièrement construits par les 

théoriciens, mais non adaptés, faute d'élaboration, à l'étude de descriptions de situations 

d'échange dans des conditions réelles. 

 

Après cette brève présentation de notre parcours depuis notre questionnement initial, 

nous proposons une méthodologie qui tienne compte du langage pour analyser les échanges 

sous leurs diverses formes. 

Notre travail se trouve alors doublement animé. D'une part, au niveau théorique, nous 

devons esquisser le modèle selon lequel nous envisageons l'étude des propriétés générales des 

formes d'échange, et leur fonctionnement. Et d'autre part, au niveau de la présentation des 

observations ethnographiques, nous aurons à expliciter les règles de reconstitution des 

échanges, afin de pouvoir envisager différentes phases de traitement.  

 

1.1. Vers un modèle théorique des formes d'échange 

 Nous utilisons la notion de forme d'échange pour désigner un ensemble variable 

d'aspects indissociables de l'échange, observables empiriquement, et dont la cohérence ne peut 

être saisie qu'en considérant le langage, tel qu'il se produit au sein d'un groupe social donné.  
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 En priorité, nous présenterons la façon dont nous envisagerons le langage dans les 

échanges en utilisant le concept de parole. Ensuite, nous examinerons la façon dont ce 

concept permet de définir les échanges en distinguant trois de leurs propriétés fondamentales 

que nous expliquerons progressivement par l'analyse des liens entre les actes de parole et les 

différents contextes d'une société. Enfin, nous exposerons ce qu'il nous restera à étudier chez 

les Indiens yucuna, à partir des observations empiriques, en différenciant plusieurs catégories 

de règles sociales, et les institutions qui les déterminent.  

 

 

1.1.1. Le concept de parole 

Le terme de parole sera pour nous un concept théorique20. Grâce à lui, nous pourrons 

étudier toutes sortes d'échange en dégageant les spécificités des institutions.  

1) Tout d'abord, nous emploierons ce terme dans un sens suffisamment large pour 

pouvoir envisager toute forme pouvant être interprétée en étant associée à du sens, qu'il 

s'agisse d'un état, d'une disposition, d'une posture, d'un mouvement ou d'un changement, par 

rapport à un ensemble d'autres formes interprétables que nous appelons contexte. Ces formes 

peuvent être constituées par n'importe quels éléments du monde, qu'ils soient naturellement 

construits (liquides, gaz, minéraux, végétaux, animaux, etc.) ou  socialement construits à 

partir de la nature (un marteau, une tour, une cathédrale, une hostie, un mausolée, un chant, 

une automobile, un billet de banque, un drapeau, un jeu d'échecs, un bistrot, un plat régional, 

un parfum, une peinture, un schéma, une photo, un microscope, une formule chimique, un 

énoncé, une définition, un livre, voire même un O.V.N.I, un spectre, etc.). Tous ces éléments 

du monde ont en commun d'être des paroles, c'est-à-dire que leurs formes sont identifiées de 

façon à ce qu'on leur donne du sens, d'une manière ou d'une autre. 
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 Toutes ces paroles, ou toutes ces formes interprétables seront pour nous constituées en 

tant que systèmes de signes.  

 Le terme de « signe » sera lui aussi employé dans un sens suffisamment large pour que 

l'ensemble des signes puisse embrasser tous les éléments du monde21. Nous l'entendons 

comme un lien indissociable entre une forme et un ou plusieurs sens. Ce terme peut donc être 

entendu, comme il l'est souvent en linguistique ou en sémiotique. Mais contrairement à ces 

disciplines, nous ne tenterons pas d'étiqueter ou de classer les différents signes en cherchant à 

définir, a priori, les multiples relations entre leurs formes et leurs sens, qui selon les auteurs 

peuvent être arbitraires, motivées22 ou autres23. Ces diverses relations restent donc pour nous 

indéterminées ou variables, et ne pourront être définies qu'après avoir décrit des méthodes de 

recueillement et d'analyse de l'emploi et de l'interprétation en contexte de ces signes par les 

acteurs sociaux, tout en considérant les apports de l'ethnographie24. D'une part, parce que les 

liens formes / sens seront saisis différemment en fonction des acteurs ou des observateurs ; et 

d'autre part, parce que de telles relations peuvent être conceptualisées et construites de 

manières extrêmement diverses suivant les cultures (par exemple : dans les rituels 

                                                                                                                                                         
20 Nous remercions Pierre-Yves Jacopin, avec qui nous avons beaucoup discuté pour employer le terme de parole 
comme concept théorique, et pour en formuler une définition qui nous satisfasse à peu près communément.  
21 Citons Bakhtine qui posa remarquablement le problème : « Un produit idéologique appartient à une réalité 
(naturelle ou sociale), comme n'importe quel corps physique, instrument de production ou produit de 
consommation, mais de surcroît, et contrairement à eux, il reflète et réfracte une autre réalité qui lui est extérieur. 
Tout ce qui est idéologique possède un référent et renvoie à quelque chose qui se situe hors de lui. En d'autres 
termes, tout ce qui est idéologique est un signe. Sans signes, point d'idéologie. Un corps physique ne vaut qu'en 
tant que lui-même, il ne signifie rien mais coïncide entièrement avec sa nature propre. Il n'est pas, dans ce cas, 
question d'idéologie.  
Cependant, tout corps physique peut être perçu comme un symbole : il en est ainsi de la symbolisation par un 
objet unique donné du principe d'inertie et de nécessité dans la nature (déterminisme). Et toute image artistico-
symbolique à laquelle un objet physique particulier donne naissance est déjà un produit idéologique. L'objet 
physique est alors converti en signe et, sans cesser pour autant d'être une partie de la réalité matérielle, il reflète 
et réfracte dans une certaine mesure une autre réalité ». Op. cit. : 25-26.  
22 Rappelons que Saussure définit le signe linguistique comme un lien arbitraire entre un concept et une image 
acoustique, respectivement appelés « signifié » et « signifiant ». Il le distingue alors du symbole, qui pour lui se 
définit par un lien non arbitraire, ou motivé (Cf. Saussure, 1972 : 97-103).  
23 Parmi l'ensemble des signes, nous incluons les termes définis par Peirce, tels que l'indice, l'icône, et le symbole 
(Peirce, 1978 ; 32), mais aussi tous les autres rapports, y compris ceux que les sémioticiens n'ont pas encore 
analysés, ou qui sont conçus dans d'autres sociétés que les nôtres.    
24 Rappelons que Malinowski a bien montré que l'ethnographie était irremplaçable pour toute tentative 
d'interprétation, notamment lors de la traduction des « mots intraduisibles » (Cf. Malinowski, 1974 : 246-314)  
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chamaniques ou cérémoniels). En conséquence, toute définition, a priori, de la nature de ces 

liens risquerait précisément d'appauvrir notre champ d'analyse de leur variété. 

 Soulignons que mis à part les signes linguistiques dont les propriétés systémiques ne 

sont plus à démontrer depuis Saussure, tous les autres signes non linguistiques sont aussi 

reliés entre eux (par exemple : les cartes d'un jeu de tarot, les pièces d'un moteur, les organes 

d'un animal ou les étoiles du ciel), si bien que toute modification de l'un, peut avoir une 

influence sur l'ensemble des autres signes qui lui sont attachés, tant au niveau synchronique 

que diachronique25. C'est pourquoi, nous concevons d'une manière générale la parole en tant 

que système de signes. 

En conséquence, si tout type de signe, linguistique ou non linguistique, est relié à 

d'autres en formant un système, et si tous les éléments du monde sont interprétables, en ce 

sens qu'ils peuvent être saisis de manières variables selon les individus et les cultures en tant 

que systèmes de signes, cela implique que tous les éléments du monde forment eux aussi un 

gigantesque système de systèmes de signes, lequel diffère suivant les acteurs sociaux. 

Ainsi, la parole ne sera pas seulement considérée à l'intérieur d'un système de signes 

délimité, elle sera aussi mise en relations avec l'extérieur26 de ce système, c'est-à-dire son 

contexte, de différentes manières, étant entendu que le reste du monde peut être aussi saisi 

comme un système de signes, englobant et relié au premier, d'une multitude de façons 

différentes, selon les personnes qui interprètent et selon les cultures.  

 

2) Le concept de parole nous permettra également de mettre l'accent sur tout ce qui se 

rattache au social dans le langage. Car la parole est difficilement concevable indépendamment 

des actes qui la portent, l'interprètent, l'enseignent, ou encore la recueillent — y compris ceux 

                                                 
25 Nous emploierons le terme de système, et non celui de structure, car contrairement à ce dernier, et selon son 
acceptation la plus courante en sciences sociales, il essaie de prendre en compte les facteurs de changements, ou 
les dynamiques d'ensemble.   
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du linguiste ou de l'ethnologue —, qui tous ne peuvent jamais se réaliser autrement qu'à 

plusieurs, c'est-à-dire en société. Par conséquent, nous ne reprendrons pas à notre compte la 

distinction langue / parole telle qu'elle a été établie par Saussure (Cf. Bakhtine, 1972 ; 

Jacopin, 1981, à paraître).  

Rappelons que le fondateur de la linguistique moderne n'a pas seulement construit un 

seul objet, la langue, il en a aussi assemblé un second, la parole, avec les restes du premier. 

Mais comme la parole lui apparaît comme un résidu (le langage moins la langue), 

difficilement analysable en lui-même, il la conçoit un peu trop rapidement en symétrie avec la 

langue (non sociale, simplement parce que selon lui, c'est la langue qui est sociale), et sans 

vraiment se préoccuper des pistes de ce second champ d'investigation qui, dès l'origine, se 

trouvait de toute façon borné, sous évalué ou dévalorisé. Ainsi, la parole était destinée à être 

abandonnée prématurément, comme un faux jumeau indésirable.  

Or dans la mesure où les linguistes n'ont pas vraiment cherché à explorer les aspects 

sociaux de la langue telle qu'elle avait été envisagée au départ par Saussure, pas plus qu'ils 

n'ont utilisé la « parole » en tant que concept théorique à part entière, nous redonnerons à ce 

terme une valeur heuristique, même si nous devons pour cela le redéfinir autrement, de 

manière à étudier précisément ce qui a été négligé. Puisque la plupart des linguistes ont refusé 

de saisir « l'essence sociale »27 de la langue, en la considérant surtout comme un concept a-

sociologique, nous les laisserons se l'approprier en tant que tel, mais nous pouvons en 

revanche reprendre celui de « parole », puisqu'il leur est devenu inutile. À l'inverse de la 

double définition de Saussure, le concept de langue serait devenu par ce rejet, non social (au 

                                                                                                                                                         
26 Saussure distingue ainsi les éléments internes de la langue, qui constituent l'objet principal de la linguistique, 
des éléments externes. Op. cit. 40-43. 
27 Notons cependant qu'en sociolinguistique, on essaie de travailler sur ce point, et particulièrement dans les 
travaux de l'ethnographie de la communication (Hymes, Gumperz), ou encore de l'ethnométhodologie (Garfinkel, 
Sacks, Schegloff). Pour une présentation de ces courants, voir Bachmann, Lindenfeld, Simonin, 1991 ; Kerbrat-
Orecchioni, 1990. Mais ces travaux sont encore loin de traiter toutes les conséquences sociales du langage, ne 
serait-ce qu'au niveau de la forme des institutions. On reste encore beaucoup trop attaché à décrire des formes de 
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niveau de la construction théorique de l'objet), et celui de parole, s'il est permis de le récupérer 

en tant que tel, social.    

 Bien entendu, on peut toujours considérer que l'on étudie une « parole individuelle », 

mais cette formule risque de prêter à confusion. En effet, cela ne signifie pas qu'elle est 

prononcée par les seules propriétés physiologiques ou psychiques d'un individu autonome (car 

comme nous l'avons souligné plus haut, celui-ci n'existe pas par lui-même ; il est toujours 

réglé ou éduqué en société), mais simplement qu'elle a été isolée à partir d'un seul locuteur (en 

l'occurrence pour Saussure, sur sa partie phonatoire et psychophysique) en la coupant de son 

contexte social.  

 Cependant, toute conception du langage en tant que monologue reste critiquable 

(Bakhtine, 1977 ; Jakobson, 1963 : 32). En conséquence de quoi, notre travail consistera, au 

contraire, à considérer la parole comme le produit d'un ensemble d'interactions entre sujets 

parlants, à la relier à son contexte social, et à mettre en relief le rôle des institutions qui 

déterminent ces interactions. Ainsi, nous pourrons analyser les diverses formes d'échange au 

sein de n'importe quelle société.   

 

 

1.1.2. Les propriétés fondamentales des échanges 

À présent que nous avons redéfini le concept de parole, nous disposons d'un outil 

analytique adéquat pour concevoir l'échange sous ses multiples formes sociales. Mais le 

lecteur se demande peut-être comment utiliser cet outil pour définir l'échange.  

Nous répondrons simplement que si l'échange n'est pas directement constitué de 

paroles quelconques, il est d'abord constitué d'actes. Et comme tous les actes peuvent être, à 

l'instar des autres éléments du monde, interprétés en société, nous considérerons ces actes en 

                                                                                                                                                         
communications sans se donner les moyens d'envisager leurs liens avec l'organisation sociale, généralement 
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tant qu'actes de parole. Ce qui veut dire que les sujets ne sont pas en mesure de réaliser des 

échanges entre eux, si chacun d’eux considère que les autres demeurent totalement inactifs 

(que ce soit au niveau perceptuel, intellectuel ou corporel). Tout échange doit nécessairement 

commencer par un début d’action mutuelle, si embryonnaire soit-il. Qui plus est, les actes qui 

composent les échanges ne se limitent pas uniquement à des formes, ils sont surtout 

interprétables, parce qu'ils sont avant tout sociaux, consensuels, et qu'ils relèvent toujours 

d'une tradition ; c'est ce qui leur permet d'être rattachés à du sens. Aucun acte ne peut exister 

sans être forcément relié à d'autres éléments du monde interprétables, c'est-à-dire à des paroles 

au sein d'un cadre de référence donné, si bien que même un acte incongru devra être ressaisi 

par assimilation à ce cadre.  

1) Ainsi, nous poserons une première propriété des échanges, en admettant qu'ils sont 

constitués d'actes de parole. On remarquera que l'emploi de ce terme n'est pas fortuit. D'une 

part, il permet de souligner les aspects pragmatiques du langage, tels qu'ils ont été envisagés 

par Malinowski28 pour être intégrés au champ de l'anthropologie. D'autre part, il fait référence 

à la théorie des actes de parole (speech acts) d'Austin (1970)29 et Searle (1972 ; 1998). 

                                                                                                                                                         
exclue du champ de l'analyse.   
28 « En fait la principale fonction du langage n'est pas d'exprimer la pensée ni de reproduire l'activité de l'esprit, 
mais au contraire de jouer un rôle pragmatique actif dans le comportement humain. Ainsi conçu, il compte parmi 
les grandes forces culturelles et complète les activités physiques. Pour tout dire, il constitue le rouage 
indispensable de toute action humaine concertée. (...) Ici, l'acte de parole équivaut au geste et aux mouvements 
physiques. Il ne fonctionne pas comme expression de la pensée ou comme instrument de communication de la 
pensée, mais en tant que segment de l'activité concertée. Si nous notons au passage les mots prononcés à cette 
occasion et si nous les traitons comme un pur énoncé coupé de l'action qui l'accompagne, il est clair qu'il serait 
creux et dépourvu de signification. Pour restituer la signification des sons, il est nécessaire de décrire le 
comportement physique des intéressés, de connaître la finalité de leur action concertée, en même temps que leur 
réalité sociale. Le discours est utilisé d'abord pour obtenir un résultat pratique. En second lieu, il joue également 
un rôle éducatif, en ce sens que les anciens, mieux informés, transmettent aux jeunes générations les fruits de leur 
expérience. Cf. Malinowski, 1972 : 242-243. Souligné par nous.  
29 Selon le philosophe d'Oxford, toute énonciation prononcée dans un certain contexte peut réaliser trois types 
d'actes (Cf. Austin, 1970 : 112-118). 
a) un acte locutoire, qui correspond au fait d'exprimer des paroles, i.e. d'utiliser un langage.  
b) un ou plusieurs acte(s) illocutoire(s), qui reviennent à effectuer des actes sociaux, conventionnel ou 
institutionnels, dans un contexte particulier, en utilisant un certain langage.  
c) un ou plusieurs acte(s) perlocutoire(s), qui sont produits par une certaine adéquation entre l'usage d'un langage 
et le contexte dans lequel il se réalise.  
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Cette première propriété implique que tout échange, qu'il soit verbal ou non verbal, 

gestuel ou oral, matériel ou immatériel, etc., nécessite l'utilisation de paroles. Pour expliquer 

cette proposition, nous donnerons trois raisons essentielles :  

— Un échange ne peut être réalisé sans que les partenaires comprennent leurs intentions 

réciproques. Ils ont besoin de communiquer pour se mettre d'accord sur les conventions, les 

conditions et les termes de leurs échanges, ce qui ne peut se faire précisément qu'au moyen 

d'un langage complexe. Toute forme d'échange relève donc de la fonction communicationnelle 

de la parole.  

— Il est impossible d'échanger quoi que ce soit, si on ne peut pas se référer aux objets que 

l'on compte échanger, qu'ils soient présents ou non dans la situation des partenaires d'échange. 

Les objets concernés ne peuvent être désignés que parce qu'il existe un langage pour les 

présenter. Toute forme d'échange relève donc en outre de la fonction déictique de la parole.  

— Un échange fait toujours appel à des institutions précises, se conformant à des conduites, à 

des traditions plus ou moins strictes qui définissent son organisation et garantissent son bon 

déroulement. Tout échange aussi primaire soit-il, ne peut s'effectuer dans des conditions 

acceptables, que si les partenaires respectent au minimum les règles du jeu. Mais pour que de 

telles règles existent socialement, encore faut-il qu'elles aient été convenues, formulées et 

discutées explicitement, de sorte qu'au moment de l'échange, les paroles échangées deviennent 

des actes temporels irréversibles. Toute forme d'échange relève donc aussi de la fonction 

performative de la parole.  

2) Ensuite, tout échange est formé d'interactions ou plus précisément d'interactes entre 

personnes, ou groupes de personnes. Celles-ci se mettent en relation par des actes successifs 

(ordonnés dans le temps), et surtout continus (ils ne s'arrêtent pas).  

Si l'on prend par exemple un achat ou une vente de marchandise, il est évident qu'un 

individu ne peut pas acheter ou vendre seul. Il doit nécessairement entrer en contact avec 
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quelqu'un d'autre pour réaliser sa transaction. L'issue de cette rencontre dépend d'une série 

d'interactions entre les deux individus, et ces interactions ne peuvent pas être arrêtées ou 

suspendues n'importe comment sans avoir des répercussions irrémédiables sur la suite. Par 

exemple, il n'est pas concevable de s'éclipser d'un magasin juste après avoir discuté de l'achat 

d'une marchandise avec un vendeur, puis revenir sans avoir à s'expliquer ou à s'excuser. De 

même, lorsque l'on considère un échange composé en grande partie d'énonciations, tel qu'un 

dialogue ou une conversation, ceux qui participent à leur rencontre ne cessent d'interagir les 

uns sur les autres par toute une série d'« échanges de parole » (Goffman, 1974, 1987). Cela 

signifie pour nous que tous les actes réalisés à plusieurs participent aux échanges, et que tous 

sont des actes de parole en ce sens qu'ils peuvent être interprétés. Donc ils sont absolument 

ininterrompus. Ainsi, une fois la conversation engagée, elle ne s'arrête plus, car même les 

« blancs » ou les « trous »  ont du sens pour les autres (qui peuvent penser qu'ils n'ont rien à se 

dire ou qu'il existe une cause implicite de conflit). Et la fuite au milieu d'une rencontre est 

toujours sujette à multiples interprétations (« il est parti aux toilettes », « il s'est fâché », etc.).  

On remarquera que la plupart des échanges que nous citons en exemples sont 

« mixtes », c'est-à-dire qu'ils requièrent à la fois des énonciations et des biens (ne serait-ce 

que par les vêtements portés ou les instruments utilisés quand on parle, que ce soit à une table 

de salon, dans une voiture ou au téléphone).  

Car d'une part, une transaction ne s'effectue presque jamais en silence ; elle nécessite 

que l'acheteur et le vendeur se « mettent d'accord » en communiquant l'un avec l'autre au 

moyen de paroles. Et même si rien n'est dit durant l'interaction, celle-ci suppose toujours un 

cadre consensuel fondé sur le langage. Ainsi dans notre société, tout échange marchand 

suppose un contrat implicite, c'est-à-dire un accord faisant valoir les règles de leurs actions 

mutuelles. On peut aussi imaginer le cas d'une vente entre deux sourds-muets ou entre deux 
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étrangers qui ne parlent pas la même langue ; ils sont nécessairement obligés d'utiliser ou 

d'improviser un certain langage commun, aussi simple soit-il, pour conclure leur transaction.  

Et d'autre part, de façon moins générale, mais dans de nombreuses conversations 

toutefois, les paroles ne peuvent s'offrir mutuellement sans aller de pair avec des dons de 

cadeaux ou de nourritures (Lévi-Strauss, 1949 : 70). On constate ce phénomène dans la 

majeure partie des cas de visites, de réceptions ou de manifestations d'hospitalité. Dans ces 

situations, aucune offre matérielle ne saurait être envisagée sans conversation.   

 C'est donc toute cette diversité de formes d'échange (à la fois matérielles et 

immatérielles) qui fera l'objet de notre attention dans le cadre de ce travail. 

 À partir des deux premières propriétés, nous déduisons que si les échanges sont des 

actes de parole, et qu'ils se forment en interactions, ils peuvent aussi être considérés comme 

des actes de parole en interaction, ou des « interactes » de parole.  

3) Enfin, nous poserons une troisième propriété : les interactions qui forment les 

échanges sont déterminées par les contextes particuliers dans lesquels elles se réalisent. En 

effet, selon la situation, les caractéristiques des interactions varient (si l'on compare les rites, 

les échanges domestiques, les ventes de marchandises, etc.), c'est-à-dire que d'autres règles 

sociales entrent en vigueur. Le sens associé à une forme d'échange ne peut donc pas être 

interprété indépendamment d'un certain savoir sur le contexte dans lequel elle a lieu.  

Pour en rendre compte, il suffit d'imaginer un échange de biens au sein d'un contexte 

qui ne convient pas aux personnes et aux biens échangés. S'il est possible d'acheter des objets 

exposés dans un grand magasin aux heures d'ouverture, il demeure impossible de faire de 

même sur l'autel d'une église durant la messe d'un vrai prêtre. On peut aussi penser aux divers 

malentendus probables qu'entraîne un don, s'il n'est pas réalisé à la bonne occasion, au 

moment prévu, ou à la bonne cérémonie.  
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 En résumé, nous dirons donc que les échanges sont des actes de parole (première 

propriété) en interactions (seconde propriété) déterminés par leurs contextes particuliers 

(troisième propriété).  

 

1.1.3. Les contextes et les actes de parole 

Comme nous venons de le dire, si les échanges sont constitués d'actes de parole, cela 

suppose qu'ils soient socialement réglementés, en situation, c'est-à-dire à un moment précis et 

ordonné, dans un contexte spécifique. Selon Austin, ils doivent absolument satisfaire à 

certaines règles qui correspondent à leurs « conditions de félicité »30. Parmi celles-ci, nous 

laisserons de côté la condition « psychologique » G.1, qui n'est pas, selon nous, la plus 

ethnologique. En revanche, les conditions A.1, A.2, B.1, B.2, G.2 permettent d'envisager de 

nouvelles perspectives de recherche. Ces conditions « rituelles » ou « institutionnelles » ne 

peuvent être écartées de l'analyse sans la dénaturer. En réalité, elles constituent l'objet 

principal de notre étude. Quelles sont les règles spécifiques à tel contexte, pour que les actes 

de parole puissent interagir correctement entre eux en formant des échanges  ?  

Comme le souligne Bourdieu, les actes de parole ne sont pas des « paroles magiques ». 

Ils ne recèlent pas en eux-mêmes leur pouvoir symbolique. Toute leur « force » provient des 

conditions sociales dans lesquelles ils s'actualisent, et qui ne peuvent être saisies sans prendre 

                                                 
30 Citons Austin : « Essayons d'abord de noter en un tableau schématique — et je ne prétends nullement que ce 
schéma soit définitif — au moins quelques-unes des conditions nécessaires au fonctionnement "heureux" et sans 
heurts d'un performatif (...). 
(A.1) Il doit exister une procédure, reconnue par convention, dotée par convention d'un certain effet, et 
comprenant l'énoncé de certains mots par de certaines personnes dans de certaines circonstances. De plus, 
(A.2) il faut que, dans chaque cas, les personnes et circonstances particulières soient celles qui conviennent pour 
qu'on puisse invoquer la procédure en question. 
(B.1) La procédure doit être exécutée par tous les participants à la fois correctement et 
(B.2) intégralement. 
(G.1) Lorsque la procédure — comme il arrive souvent — suppose chez ceux qui recourent à elle certaines 
pensées ou certains sentiments, lorsqu'elle doit provoquer par la suite un certain comportement de la part de l'un 
ou l'autre des participants, il faut que la personne qui prend part à la procédure (et par là l'invoque) ait, en fait, 
ces pensées ou sentiments, et que les participants aient l'intention d'adopter le comportement impliqué. De plus,  
(G.2) ils doivent se comporter ainsi, en fait, par la suite. » Cf. Austin, 1970 : 49. 
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en compte l'institution qui les définit31. En d'autres termes, les conditions de fonctionnement 

des actes de parole ne sont pas seulement linguistiques, elles dépendent tout autant des règles 

institutionnelles qui régissent l'organisation sociale. Par exemple, il ne suffit pas de formuler 

un ordre à l'impératif pour se faire obéir, encore faut-il que celui qui l'énonce en ait le droit, et 

que son interlocuteur l'accepte d'une manière ou d'une autre par une convention sociale 

déterminant leur engagement mutuel (qu'il soit simplement amical ou familial, ou encore lié à 

un rapport hiérarchique de travail, militaire ou autre).     

 Ainsi, notons bien que les actes de parole s'articulent avec le contexte par des 

fonctions qui s'exercent dans les deux sens. D'une part, comme l'a relevé Austin, certaines 

paroles sont performatives dans la mesure où elles réalisent des actes par le simple fait d'être 

énoncées. Elles ont pour effet (perlocutoire) de transformer les relations sociales entre les 

gens, c'est-à-dire leur contexte. Austin cite le « Oui » pour devenir mari et femme dans une 

cérémonie de mariage (Austin, Op. cit. : 41). Certains actes de parole ont donc des effets sur 

le contexte.  

Ce qui se note : At1 ? Ct2 

Avec At1 : les actes de parole à l'instant t1 ; Ct2 : le contexte à l'instant t2 ;  ? : les effets ;  

et t1 < t2  qui rend compte de l'ordre temporel entre les différents actes et contextes. 

Or, comme l'admet fort justement Austin, aucun de ces actes ne peut réussir sans satisfaire à 

certaines conditions d'emploi. Et pour un sociologue comme Bourdieu, ces conditions sont 

surtout des règles sociales — celles-ci n'étant pas uniquement linguistiques (syntaxiques ou 

sémantiques) —, propres à l'institution qui les détermine, dans tel ou tel contexte. 

                                                 
31 Citons un passage particulièrement explicite : « La question des énoncés performatifs s'éclaire si l'on y voit un 
cas particulier des effets de domination symbolique dont tout échange linguistique est le lieu. Le rapport de 
forces linguistique n'est jamais défini par la seule relation entre les compétences linguistiques en présence. Et le 
poids des différents agents dépend de leur capital symbolique, c'est-à-dire de la reconnaissance, institutionnalisée 
ou non, qu'ils reçoivent d'un groupe : l'imposition symbolique, cette sorte d'efficacité magique que l'ordre ou le 
mot d'ordre, mais aussi le discours rituel ou la simple injonction, ou encore la menace ou l'insulte, prétendent à 
exercer, ne peut fonctionner que pour autant que sont réunies des conditions sociales qui sont tout à fait 
extérieures à la logique proprement linguistique du discours. Cf. Bourdieu, 1982 : 68. 
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Les effets sont donc réciproques entre les actes et le contexte, mais ils s'enchaînent selon un 

ordre temporel irréversible.  

C'est d'abord, parce que nous avons certains effets du contexte initial sur les actes : Ct1 ? At1  

que nous pouvons avoir : At1 ? Ct2 

Et ainsi : Ct1  ? At1 ? Ct2 

Mais avant, certains actes prédéfinis ou préétablis vont construire le contexte initial :  

At0  ? C t1 

Ce que l'on peut noter d'une manière générale:  

... ? Ct-1  ? At-1  ? Ct0  ? At0  ? Ct1  ? At1 ? Ct2 ?...  

Reprenons l'exemple du mariage, qui constitue en l'occurrence l'institution 

fondamentale. Le « Oui » du mari ne peut évidemment pas fonctionner si les témoins n'ont pas 

préalablement assisté au « Oui » de la mariée, aux paroles du prêtre, et à tous les autres actes 

de parole qui progressivement construisent et modifient les éléments du contexte, et par là-

même les multiples relations sociales entre leurs participants, qui elles aussi, sont fondées sur 

des « oui » précédents. Parmi ces divers actes qui produisent ou re-produisent l'institution du 

mariage, on remarquera l'importance des paroles du prêtre au moment où il déclare l'ensemble 

des conditions de l'union familiale entre époux vis-à-vis de l'Église catholique.  

Certains actes de parole ont donc pour fonction de rappeler les règles de l'institution, 

dès lors qu'elles ont été saisies et approuvées par ses membres.  

D'autres actes de parole serviraient même à créer les règles non encore instituées en se 

fondant sur d'autres règles qui, elles, seraient instituées. Par exemple, lorsqu'un décret est voté 

à l'assemblée nationale, ou encore lors d'un coup d'Etat de guérilla, car cette dernière est tout 

autant une institution que le gouvernement au pouvoir. En effet, toute guérilla a ses règles 

instituées, ne serait-ce qu'au niveau du langage employé pour communiquer, organiser ses 

stratégies d'actions, ou transmettre ses idéaux. Ce qui expliquerait que le langage soit pour 
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Searle « l'institution logiquement première », celle qui permet de construire toutes les autres 

institutions32. 

Par conséquent, notre travail devra dégager ces règles, dès lors qu'elles régissent les 

actes de parole qui composent les échanges dans différents contextes, et en particulier, dès 

l'instant où les règles sont posées ou rappelées par des actes de parole. 

En outre, nous aurons nécessairement à tenir compte de l'ordre temporel irréversible 

entre les actes. C'est pourquoi, nous prendrons soin de découper les échanges que nous aurons 

reconstitués, en séquences.  

 

Dans cette partie, nous aurons donc vu deux choses essentielles :  

— que les contextes influencent les actes de parole, et qu'en retour ces dernier influent 

sur les contextes de manière irréversible ;  

— que certaines règles sociales, régissent les actes de parole, et que ces derniers sont 

aptes à créer les règles et à rappeler celles qui sont déjà instituées. 

 

 

1.1.4. Les règles des échanges 

Afin de mieux identifier les règles des actes de parole qui composent les échanges, 

nous reprendrons les termes utilisés par Searle (1972), qui distingue les règles constitutives 

                                                 
32 « Il y a une version plus faible et une version plus forte de ma thèse. La plus faible consiste à dire que pour 
qu'il y ait tout simplement des faits institutionnels, une société doit avoir au moins une forme primitive de 
langage, et qu'en ce sens l'institution du langage est logiquement première par rapport aux autres institutions. 
Dans cette optique, le langage est l'institution fondamentale au sens où toutes les autres présupposent le 
langage, alors que le langage ne présuppose pas les autres : vous pouvez avoir le langage sans l'argent et le 
mariage, mais la converse n'est pas vraie. La thèse plus forte est que chaque institution requiert des éléments 
linguistiques des faits au sein de cette institution même. Je crois que les deux thèses sont vraies, et je soutiendrai 
la plus forte. La plus forte implique la plus faible. » Cf. Searle, 1998 : 84. Souligné par nous. 
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des règles normatives33. Mais nous les définirons différemment, de manière à les mettre en 

rapport avec les institutions qui régissent l'organisation sociale. 

Ainsi, toute institution est produite ou reproduite par ses membres, en adoptant un 

système de règles (règlement), qui sont soit constitutives, soit normatives.  

1.) Les règles constitutives définissent précisément la ou les manières possibles d'agir ou de se 

conduire dans certains contextes, et ainsi les effets des actes de chaque individu. Elles sont 

comme les règles du jeu d'échecs cité par Searle ; ce sont elles qui décrivent les déplacements 

et les actions possibles des pièces, et qui permettent de jouer, sans tricher ou sans se tromper, 

c'est-à-dire en restant dans le domaine des possibilités du jeu selon sa construction de départ.   

Figure 2. Domaine des possibilités défini par les règles constitutives 

 

 

                                                 
33 « Je veux préciser ici une distinction qui porte sur deux sortes de règles différentes, que j'appellerai des règles 
normatives et règles constitutives. Je suis bien certain que cette distinction est fondée, mais elle ne se laisse pas 
aisément clarifier. Je pourrais dire, comme point de départ, que les règles normatives gouvernent des formes de 
comportement pré-existentes ou existant de façon indépendante ; les règles de politesse, par exemple, gouvernent 
les relations inter-personnelles qui existent indépendamment des règles. Mais les règles constitutives, elles, n'ont 
pas une fonction purement normative, elles créent ou définissent de nouvelles formes de comportement. Les 
règles de football ou du jeu d'échecs, par exemple, ne disent pas seulement comment on joue aux échecs ou au 
football, mais elles créent pour ainsi dire la possibilité même de jouer. Jouer au football ou jouer aux échecs sont 
des activités constituées par l'application des règles à ces jeux (ou au moins, d'une grande partie de ces règles). 
Les règles normatives ont pour fonction de régir une activité préexistante, une activité dont l'existence est 
logiquement indépendante des règles. Les règles constitutives fondent (et régissent également) une activité dont 
l'existence dépend logiquement de ces règles » Cf. Searle, 1970 : 72-73. 
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2.) Les règles normatives définissent les objectifs à atteindre dans certains contextes, et 

permettent d'évaluer les niveaux ou les progressions par rapport à ces objectifs. Chacune d'elle 

constitue un idéal et sert de ligne directrice pour guider la marche des individus, et ainsi 

forger leurs finalités. Elles obligent donc à faire des choix parmi les moyens plus ou moins 

efficaces pour y arriver, tout en restant à l'intérieur du domaine des possibilités défini par les 

règles constitutives.  

 Du fait même que les règles normatives définissent des objectifs ou des idéaux, elles 

permettent  aussi de valoriser ou de dévaloriser les individus les uns par rapport aux autres en 

les échelonnant, du plus exceptionnel au plus incompétent. Aux échecs, la règle normative 

consiste évidemment à être gagnant. En incitant les joueurs à entreprendre des actions, elle 

leur donne une finalité. On pourrait dire de même sur les dames, le go, le poker, le tarot, le 

golf, le tennis, le football, etc. Pour qu'un jeu puisse exister, il ne suffit pas de définir le 

domaine des possibilités d'action, encore faut-il poser des objectifs.  

 Par ailleurs, il arrive souvent que les règles normatives stigmatisent les individus. Ils 

seront dits « normaux », s'ils restent entre les bornes constituées par les normes, alors que 

d'autres seront dits « anormaux », s'ils en sortent. Notons qu'il est parfois possible 

d'outrepasser les normes — surtout si elles ne sont pas absolument strictes (voir plus loin) —, 

ce qui ne va pas sans une certaine dévalorisation, même si l'on fait mieux que la norme 

idéalisée, dans la mesure où cela entraîne fréquemment la jalousie, l'incompréhension ou les 

soupçons des autres membres à propos du respect des règles constitutives. Dans certains jeux, 

comme le football ou le tennis, la règle normative est de gagner, mais si par hasard l'un des 

participants écrase totalement les autres, cela peut créer des tensions entre eux. De même 

pourrait-on dire pour un prix de beauté, un examen d'école ou d'université.     
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Figure 3. Normes et évaluations définies par les règles normatives 

 

 

 En outre, il est important de souligner que les règles constitutives et normatives 

peuvent être strictes, quasiment strictes, ou facultatives.  

A.) Lorsque les règles sont strictes  — ou obligatoires — cela signifie qu'il n'existe aux yeux 

des autorités de l'institution considérée aucune autre possibilité de choix pour les membres 

que de s'y soumettre. En aucun cas, elles ne peuvent être violées, sous peine des plus graves 

sanctions — telles que la séquestration, l'exclusion, ou la violence brutale —, dès lors qu'elles 

ont été constatées ou prouvées dans un contexte approprié par certains responsables de 

l'institution concernée. 

 S'il existe toujours certaines marges de manoeuvre ou de choix, c'est à la condition de 

demeurer clandestines, secrètes ou cachées, car si la violation de ces règles est constatée ou 

prouvée en contexte par les responsables de l'autorité, les fautifs seront forcément punis, ce 
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qui tend bien sûr à réaffirmer la vigueur des règles, et par là-même à réguler (Reynaud, 1993) 

les comportements.   

 Prenons l'exemple d'un train de banlieue : les voyageurs doivent détenir leur billet en 

règle pour le prendre, et y demeurer tranquillement durant toute la durée du trajet qu'ils ont 

payé, sans dégrader les lieux ou troubler l'ordre public. Ils n'ont absolument pas le droit d'y 

monter sans leur billet, en déchirant les banquettes, et en malmenant les autres voyageurs ; 

pourtant, ces usagers seront libres de le faire tant qu'ils n'auront pas été surpris par un groupe 

de contrôleurs ou de policiers. Dès lors, les forces de l'ordre les exclueront, et les retiendront 

même de force dans la gare la plus proche, avant de les emmener au poste de police. 

B.) Lorsque les règles sont quasiment strictes ou quasiment obligatoires (ou encore quasi 

strictes ou quasi obligatoires), elles peuvent être respectées ou non, sans que leur constat 

entraîne nécessairement des sanctions — même si dans les rappels à l'ordre, elles sont presque 

toujours censées être strictes. Elles laissent une certaine marge entre ce qui est posé ou rappelé 

(explicitement ou implicitement) et ce que les membres effectuent réellement. Et si la plupart 

de ces membres ne répondent pas aux exigences institutionnelles, cela n'entraînera pas 

systématiquement des punitions pour eux, du moins tant qu'ils montrent qu'ils en tiennent 

compte, et qu'ils n'en abusent pas, en « dépassant les bornes » devant les autorités disposant 

des moyens légitimes de sanction. Comme lors de la violation constatée d'une règle stricte, 

l'abus dans le manquement à certaines règles non strictes risque aussi de conduire à des 

sanctions assez graves 

 Reprenons l'exemple du train de banlieue ; chacun peut y emmener son petit chien sans 

payer de billet pour lui, à condition de le tenir dans un sac. Pourtant, même si le chien ne se 

trouve pas dans le sac au moment du contrôle des billets, son maître n'écopera pas forcément 

d'une amende. Tout dépendra de l'« humeur » du contrôleur, et de la façon dont la personne en 

faute s'excusera, ou s'expliquera avec lui. Le contrôleur aura alors le choix de « fermer les 
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yeux » ou non, étant entendu qu'il détient tout le pouvoir nécessaire pour sanctionner. Et c'est 

précisément cela qui fait la différence avec une règle stricte, car dans ce dernier cas il n'existe  

absolument pas de discussion possible dans le contexte même (bien sûr ces règles pourront 

être discutées dans d'autres contextes). La sanction devient inévitable à partir du moment où le 

délit a été constaté devant témoins, à condition, bien entendu, que l'autorité ait les moyens 

nécessaires de sanctionner par la force. Si au contraire, elle n'en a pas les moyens, la règle ne 

pourra pas être stricte, car elle restera physiquement impunie. Les condamnations s'effectueont 

alors le plus souvent par des stigmatisations dévalorisantes ou des menaces plus ou moins 

explicites.  

Notons que ce sont sur les règles strictes et quasi strictes que se fondent ou se fixent 

avec rigidité — donc avec régularité — les conditions de tel ou tel rituel, et ainsi les effets de 

chacun des actes de leurs participants. Soulignons aussi que pour les règles strictes et quasi 

strictes, tant que la non-application n'a pas été sévèrement punie par la force, la condamnation 

ne peut se faire qu'au moyen du langage, ce qui suppose un rappel implicite ou explicite des 

règles violées. Les voyageurs sans billet, casseurs ou insolents seront toujours mal vus par 

d'autres catégories de gens, qui n'hésiteront pas à les juger verbalement, même si elles n'ont 

pas le pouvoir de les sanctionner. Elles iront même jusqu'à se disputer avec eux (parfois en 

s'insultant), ou à avertir les autorités, en soulignant plus ou moins explicitement les règles 

bafouées. Il en va également ainsi pour un chien sorti de son sac, des pieds sur une banquette, 

une cigarette allumée ou une sonnerie trop forte de téléphone portable ; les autres voyageurs 

ne se retiendront pas d'émettre des commentaires malveillants, en rappelant les règles.  

C.) Les règles facultatives quant à elle constituent un cas limite parmi les règles non strictes, 

avec les règles quasi-strictes. Elles se présentent généralement sous forme de conseils 

lorsqu'elles sont explicites, ou bien comme des actions qui se montrent en exemple. Elles 

n'ont aucune prétention à sanctionner, du moins dans leur forme originale, même si elles 
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peuvent être rappelées plus tard, en cas de non-application, pour souligner certaines erreurs 

qui auraient pu être évitées en les suivant.  

 

Enfin, ces règles peuvent être soit prescriptives soit proscriptives.  

a.) Les règles prescriptives indiquent positivement ce qui doit être fait. Elles peuvent alors être 

explicitement formulées en français par des injonctions du type : « Il  faut faire ceci », « On 

doit faire cela », « Il convient de faire ceci », etc.  

b.) Les règles proscriptives indiquent négativement ce qu'il ne faut pas faire. Elles peuvent être 

explicitement formulées par des interdictions du type : « Il ne faut pas faire ceci », « On ne 

doit pas faire cela », « Ne pas faire ceci », etc. 

 

Nous distinguons donc les douze types de règles suivantes : 

Les règles constitutives strictes prescriptives 
Les règles constitutives strictes proscriptives 
Les règles constitutives quasiment strictes prescriptives 
Les règles constitutives quasiment strictes  proscriptives 
Les règles constitutives facultatives prescriptives 
Les règles constitutives facultatives proscriptives 

Les règles normatives strictes prescriptives 
Les règles normatives strictes proscriptives 
Les règles normatives quasiment strictes prescriptives 
Les règles normatives quasiment strictes  proscriptives 
Les règles normatives facultatives prescriptives 
Les règles normatives facultatives proscriptives 
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1.1.5. Contextes et institutions  

Rappelons que les actes de parole qui composent les échanges sont déterminés par les 

spécificités de leur contexte (troisième propriété des échanges). Or ces spécificités tiennent 

surtout à des règles particulières (conditions d'emploi ou de « félicité »), qui peuvent être soit 

instituées, soit posées par des actes de parole à partir des règles déjà établies. 

Afin de considérer la diversité des échanges, il est alors indispensable d'analyser 

séparément les multiples contextes dans lesquels ils prennent place, et qui en fin de compte 

constituent l'ensemble de l'organisation sociale. A telle enseigne qu'au sein d'une même 

société, l'on doit distinguer plusieurs types de contextes selon leurs règles sociales.  

Par contexte, nous entendons l'ensemble des paroles (systèmes de signes) qui sont liées 

aux actes de ses membres. Ainsi, nous l'isolerons autour des diverses manifestations 

corporelles de ses membres (voix, gestes, changements d'aspects physiques), en y intégrant 

tous les autres éléments du monde appartenant au lieu et au moment qu'ils prennent ou 

partagent. Parmi ces éléments, il y a bien sûr l'espace occupé par les acteurs sociaux — qui 

peut être plus ou moins délimité (par le sol, des murs, une porte, un toit, une rue, une tranchée, 

une rivière, etc.) — avec tous les objets qui s'y trouvent ou lui sont physiquement rattachés 

(table, bibelots, livres, plancher, poussière, etc.), sans oublier tous ceux auxquels ils se 

réfèrent, et qui sont uniquement représentés au moyen de leurs propres actes de parole, sans 

investir l'espace corporellement (référents non présents dans la situation de communication).  

Pour analyser des types de contextes, nous ne pouvons évidemment pas les séparer a 

priori. Nous n'apprendrons à les cerner, qu'après avoir saisi leurs règles communes, et 

distingué celles qui leur sont particulières, de celles qui s'appliquent également dans d'autres 

types de contextes, voire partout dans une société. 
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— Les premières règles étant particulières à un type de contexte, nous les appellerons règles 

contextuelles ; ce sont elles qui vont nous permettre de distinguer les spécificités des 

différents contextes d'une société.  

— Les secondes pouvant s'appliquer dans plusieurs types de contextes, nous chercherons leurs 

particularités au niveau des institutions qui les déterminent. Nous appellerons alors règles 

institutionnelles, les règles spécifiques aux différentes institutions d'une société. 

Prenons par exemple une institution comme l'école. Celle-ci s'organise selon des règles 

spécifiques (horaires fixes, enseignement par classe, exercices, interrogations écrites ou 

orales, notes, circulation en rang, etc.) qui se distinguent de celles existant dans d'autres 

institutions comme la famille (d'où la difficulté de beaucoup d'enfants pour s'adapter aux 

modalités d'enseignement scolaire) ou le marché. Pourtant dans chaque établissement, nous ne 

trouvons pas uniquement des applications de règles propres à l'école, et cela, quel que soit le 

contexte (récréation, cours en classe, convocation d'un élève dans le bureau du proviseur, 

entretient d'un instituteur avec des parents, etc.) Certaines sont spécifiquement familiales : 

elles régissent les relations entre frères et soeurs ou encore les relations entre enfants et 

parents (à la sortie de l’école ou lors d'une réunion avec les parents d'élèves) ; d'autres sont 

spécifiquement marchandes : lors des ventes de livres d'occasion, ou des premiers échanges 

marchands entre gamins avec leur « argent de poche ».  

Nous dirons donc qu'une institution est un système de règles établies, pouvant 

s'appliquer dans plusieurs contextes différents. Les domaines d'application des règles 

institutionnelles sont alors beaucoup plus vastes que ceux des autres règles uniquement 

contextuelles.  
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Chez les Indiens yucuna, nous considérerons trois institutions traditionnelles :  

1) La parenté. Elle régit les échanges conjugaux (entre mari et femme), de filiation (entre 

parents et enfants), d'affinité (entre famille et belle-famille), de fraternité ou de collatéralité 

(entre germains, cousins). 

2) La maloca34. Elle régit d'un côté les échanges au sein d'une unité résidentielle 

plurifamiliale — tant à l'intérieur de chaque famille nucléaire qu'entre familles corésidentes —

, et d'un autre côté les échanges entre maisonnées. 

3) Le chamanisme35. Il régit les échanges entre humains par l'intérmédiaire d'êtres non 

humains supposés aptes à penser par eux-mêmes (plantes, arbres, animaux, démons, ancêtres, 

maîtres de la forêt, personnages mythiques, etc.), et à détenir des pouvoirs spécifiques36 que 

seul l'homme initié aux pratiques chamaniques peut apprendre à partager avec eux. 

 

Nous étudierons ultérieurement le fonctionnement de ces institutions : dans le chapitre 

2, puis plus en détail dans les chapitres 3 et 4. Nous montrerons alors que ces trois institutions 

imposent leurs règles aux échanges, quel que soit le contexte que nous analysons, c'est-à-dire 

aussi bien dans une situation domestique, de visite, de travail collectif ou de cérémonie 

rituelle.  

                                                 
34 La maloca est un terme vernaculaire originaire de la langue tupi ; il désigne la grande maison plurifamiliale, 
que l'on rencontre dans tout le nord-ouest amazonien.  
35 Ce terme vient du mot "chaman", qui est originaire de la langue toungouse de Sibérie. Rappelons que le 
chamanisme est considéré comme une institution sociale à part entière depuis H. Baldus (1965-1966 : 187) 
comme l'indique J.P. Chaumeil (1984 : 17). Et que depuis lors, il devient indispensable de ne pas uniquement 
s'intéresser au chamane ou à ses pratiques, mais au chamanisme tel qu'il peut être reconnu et vécu pour les autres 
personnes, à tous les niveaux du système social. 
36 Ce qui implique que beaucoup de ces entités ont potentiellement des effets maléfiques ou bénéfiques sur les 
humains, et que certains spécialistes humains — les chamanes — se chargent de contrôler ces effets par certaines 
« techniques » (Eliade, 1951), et les utilisent aussi bien dans leurs relations sociales (Lewis, 1977 ; Chaumeil, 
1984 ; Albert, 1985 ; Buchillet, 1983, 1987,1990) que dans leurs relations avec le reste du monde (Métraux, 
1967 ; Reichel-Dolmatoff, 1978 ; L'ethnographie, 1982 ; Perrin, 1992 ; Arhem, 1993). Tous les Yucuna 
entretiennent ainsi des échanges que nous appelons « chamaniques » avec leur environnement (même s'ils ne les 
contôlent pas), car selon eux, les plantes, les arbres, les poissons, ou les maîtres de la forêt seraient des personnes 
qui « pensent » (Yuc. hue'picaje). Un chasseur entretient donc ce genre de relation subjective et personnelle avec 
le curare de ses flèches, les animaux ou les arbres, comme une femme peut l'entretenir avec le manioc qu'elle 
cultive. 
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Dans le chapitre 2, puis plus en détail dans les chapitres 3 et 5, nous verrons également 

que les institutions occidentales imposent tout autant leurs règles propres, qu'elles soient 

capitalistes, étatiques, missionnaires, marchandes ou autres.  

 

 

1.2. Méthodes de recueillement ethnographique 

Notre enquête a suivi différentes étapes. Chacune cherche à mettre en relief certains 

aspects des actes de parole constituant les échanges, sans pour autant perdre de vue leurs liens 

avec les autres paroles, c'est-à-dire avec leur contexte.  

Nous proposerons donc un certain nombre de règles afin de présenter les échanges, 

mais cela ne signifie pas qu'ils se donnent ainsi empiriquement ou qu'ils se limitent à ce que 

nous indiquons. Car nous aurons nécessairement recours à un procédé d'exposition construit 

pour être adapté à nos perspectives d'analyse.  

Selon les conventions même de ce travail de thèse, nous devons nécessairement rendre 

compte des échanges au moyen de l'écriture. Ce qui ne nous laisse que deux manières de les 

exposer : soit par des transcriptions (pour tous les énoncés que nous choisissons de 

reproduire, en les réduisant et en les adaptant à la notation de l'écrit) soit par des descriptions 

(pour le reste, c'est-à-dire tout ce que nous signalons en dehors des énoncés reproduits sous 

forme de phrases). Chacune de ces modalités littéraires de présentation met en lumière 

plusieurs aspects des échanges, mais en aucun cas, elle ne peut restituer toute leur complexité 

d'origine. Si nous voulons noter l'ensemble des déplacements, manipulations d'objets, travaux, 

mouvements du corps et voix, de chaque individu, nous sommes contraints de faire des choix, 

et de les inscrire les uns après les autres, avec une certaine méthode, si réductrice soit-elle, 

même si nous perdons non seulement des détails qualitatifs (techniques spécifiques), mais 
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aussi quantitatifs (amplitudes, intensités, durées, périodes de chevauchements entre les gestes 

et les voix, etc.).  

Conscient du fait que les actes des individus ne peuvent en aucune manière être 

intégralement rendus, même avec les méthodes les plus sophistiquées, nous nous sommes 

bornés à les noter de façon simple, en distinguant les énoncés du reste des actes de parole, 

quitte à les marquer séparément. L'important, c'est de toujours avoir en tête qu'ils participent 

ensemble — synchroniquement et diachroniquement — à une même forme qui, pour être 

correctement comprise, nécessite une perception globale.  

Plutôt que de reprendre les notions d'actes verbaux et non verbaux, nous préférons 

souligner que les actes de parole n'ont que des aspects verbaux et non verbaux  — ou encore 

des aspects oraux et non oraux37 — et ce afin d'éviter certaines confusions. En effet, les sujets 

parlants ne s'expriment pas soit par des actes verbaux, soit par des actes non verbaux, comme 

s'ils n'avaient pas d'autres possibilités que d'alterner entre ces deux catégories d'actes. Dans 

toutes situations face à face, lorsqu'ils choisissent de s'exprimer verbalement, ils ne sauraient 

empêcher leurs interlocuteurs d'interpréter leurs comportements, c'est-à-dire les aspects non 

verbaux de leurs actes38. Le langage oral se manifeste toujours simultanément à une attitude 

corporelle interprétable, même si celle-ci semble « neutre ». Qui plus est, l'immobilité est 

également porteuse de sens. Un individu peut d'un simple geste statique, par sa posture, sa 

position en un lieu déterminé, par les objets qu'il tient, ou encore ses vêtements, être tout aussi 

parlant qu'un long discours.  

Aucune attitude corporelle n'est donc insignifiante en elle-même, étant toujours 

interprétable, elle parle nécessairement à quelqu'un. Et si nous en perdons le sens, cela 

                                                 
37 Lorsque la voix n'est pas composée de morphèmes porteurs de sens, obéissant aux règles syntaxiques de la 
langue, on dit souvent qu'elle est orale, mais non verbale ; par exemple : les chants inintelligibles, babillages, 
charabias ou galimatias.  
38 C'est précisément cela qui fait la particularité des situations face à face, et qui les rend si intéressantes pour un 
auteur comme Goffman, dans Les rites d'interaction (1974). On aurait tort de les réduire à d'autres situations de 
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provient plutôt des lacunes dans la restitution de leur forme, ou dans les moyens 

d'interprétation dont nous disposons.   

C'est pourquoi nous ne nous aventurerons pas dans une quête de sens, sans prendre la 

peine de représenter méthodiquement les formes que nous voulons interpréter39. Une part 

importante de notre travail consiste à les exposer selon un certain formalisme, aisément lisible 

pour n'importe quel lecteur, mais satisfaisant néanmoins à un certain nombre de règles de 

méthode, en vue de rendre possible différents traitements analytiques, que nous présenterons 

dans les chapitres 3, 6, 7 et 8. 

 

 

                                                                                                                                                         
communication dans lesquelles nous avons soit l'aspect verbal des actes qui est occulté (photographie, cinéma 
muet), soit leur aspect non verbal (téléphone, radio).  
39 Sans être soit empiriste, soit interprétationniste, notre démarche cherche à concilier la description des formes 
observables avec le dévoilement des différents sens qui leur sont associés. C'est seulement une fois que nous les 
avons observées pour les exposer toutes ensemble, que nous pouvons analyser ce qui nous permet de passer des 
unes aux autres. 
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1.2.1. Les descriptions séquentielles 

Au début de notre investigation, nous avons été obligés d'observer les événements en 

admettant humblement notre ignorance. Cela dit, il n'en restait pas moins que nous pouvions 

observer certains faits empiriques et que nous pouvions les relier à d'autres, et ainsi leur 

donner une cohérence de plus en plus ample et globale. 

Nous devons donc commencer par décrire les situations qui furent pour nous les plus 

représentatives. Les descriptions vont constituer les premiers éléments standards de notre 

matériel. Elles ont pour particularité d'être principalement descriptives, c'est-à-dire qu'elles se 

contentent de présenter les aspects formels des échanges, en tenant compte de l'ordre de leur 

déroulement, sans chercher à les encombrer par des analyses, des interprétations, ou des 

explications qui n'ont pas lieu d'être à ce stade de l'enquête.   

Pour élaborer ce matériel, l'observateur doit se consacrer entièrement et avec minutie à 

ses descriptions, en respectant autant que possible deux règles : 

— Noter les phénomènes, tels qu'il les perçoit, dès lors qu'il considère que les participants de 

l'échange en tiennent compte, et qu'ils influent, de fait, sur leurs interactions. L'ethnographe 

doit alors se contenter de les décrire, même s'il n'en saisit pas toutes les raisons. L'important, 

c'est qu'il les perçoive — notamment en remarquant les réactions des interactants — et qu'il 

les mémorise ou en prenne note.  

— Ensuite, comme nous l'avons dit, les décrire dans leur ordre, si possible de façon 

séquentielle, en numérotant chaque phrase ou transformation successive du phénomène pour 

en faire des références précises à d'autres étapes de son travail. Ce faisant, il effectue un 

découpage temporel des événements. Peu importe qu'il choisisse tel ou tel découpage, 

l'essentiel est qu'il soit assez précis pour que ses analyses puissent faire référence à un 

événement, sans être confondu avec un autre. Plus tard, il peut toujours affiner, ou élargir son 

découpage, selon son choix et en fonction de ce qu'il veut montrer.  
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1.2.2. Les transcriptions séquentielles 

À un stade plus avancé de notre recherche, nous avons complété nos propres 

observations des faits sociaux en tentant d'aborder méthodiquement les remarques et 

commentaires de nos interlocuteurs et informateurs sur le terrain. Nous attacherons la plus 

grande importance à l'étude de leurs conversations et récits pour plusieurs raisons.  

1) Tout d'abord, parce que ces personnes connaissent une partie des données 

implicites, que l'observateur, lui, tente avec difficulté de saisir. De telles informations portent 

en particulier sur la performance langagière, i.e. son usage approprié dans tel ou tel contexte, 

mais aussi sur leurs règles constitutives et normatives. L'observateur doit donc chercher à 

apprendre les règles sociales que ses informateurs reconnaissent et formulent eux-mêmes, et 

qui sont censées régir leurs conduites.  Ces règles sont souvent énoncées, sinon sous-

entendues ou présupposées dans les conversations et les récits. Elles doivent donc être 

dégagées et formulées. 

2) Ensuite, parce que l'étude détaillée des conversations et des récits nous offre une 

multitude d'occasions de commenter point par point les événements importants pour les 

Indiens, en retenant les différentes manières de les exposer. Les conversations et les histoires 

que nous avons recueillies ne sont évidemment pas produites indépendamment de leurs 

contextes, et c'est précisément cela qui nous intéresse (pas des histoires que l'on chercherait à 

recueillir dans leur forme la plus idéale et abstraite). Tout énoncé participe à un ensemble 

d'échanges, et est rattaché à sa situation spécifique par les acteurs sociaux. En considérant les 

énoncés un par un, nous pourrons peu à peu les relier à de nombreuses interactions qui restent 

parfois à décrire ou à étudier, et ce, à partir des observations que nous aurons réalisées par 

ailleurs. L'ethnographe ne doit surtout pas les négliger, car tous ces exemples empruntés à la 
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vie quotidienne des gens rendront les énoncés plus concrets, plus pertinents relativement aux 

diverses situations que ceux-ci connaissent ou se représentent. 

3) Enfin, les conversations et les récits livrent avec des concepts et des points de vue 

indigènes certaines informations que nous avons pu recueillir au préalable. Ainsi, ils indiquent 

les éléments pertinents pour les Indiens, ou au contraire ceux qu'ils négligent dans leurs 

contextes. Ce qui ne peut que retenir notre attention lorsqu'il s'agit des faits sociaux qui nous 

intéressent, notamment quand ils parlent de leurs échanges entre eux, ou avec les Blancs. 

Les conversations et les récits peuvent donc constituer un matériel très riche pour 

l'étude approfondie de notre objet, à condition cependant d'être représentés ou reconstruits 

avec un formalisme susceptible de permettre le type d'analyse que nous voulons en faire. Nous 

devons donc définir les qualités requises de ce formalisme.  

Elles correspondent en partie à celles qui étaient valables pour les descriptions 

séquentielles. De nouveau, il s'agit de décrire tous les phénomènes perceptibles et intelligibles 

saisis par les interactants, et de les noter dans leur ordre d'apparition en les numérotant. Mais 

la tâche est ici beaucoup plus ardue et complexe40, puisque nous devons représenter un 

ensemble d'énonciations successives avec un minimum de cohérence, plutôt qu'une série 

d'autres phénomènes perçus et nécessairement choisis en fonction de ce que nous saisissons. 

À ce stade, il nous faut en effet savoir interpréter la langue correctement, dans ce qu'elle a 

d'implicite (sens illocutoires), et en connaître les effets sur les autres acteurs sociaux (effets 

perlocutoires), pour prétendre comprendre un minimum de ce qui se dit et se fait. A l'inverse, 

les descriptions peu attachées aux énonciations ne nous contraignent pas aux mêmes efforts de 

précision et de rigueur pour donner du sens aux faits que nous observons, car ils peuvent 

                                                 
40 Enumérons brièvement ces premières difficultés. Au premier stade du travail descriptif, tant que l'ethnographe 
n'a pas appris à maîtriser la langue indigène, toute traduction lui est évidemment impossible. Après quelque 
temps passé sur le terrain avec les Indiens, il peut tout juste apprendre le sens et l'usage en contexte de quelques 
paroles fréquemment répétées dans différentes situations d'échange, et les transcrire. Et même lorsqu'il 
commence à manipuler le langage de ses hôtes, il lui est encore très difficile, voire impossible, de rendre compte 
seul des récits ou des conversations authentiques. 



 53 

laisser place ensuite à toutes les interprétations, du moins, tant que nous gardons une certaine 

trace de leur forme dans nos descriptions.  

Pour élaborer des transcriptions ne requièrant plus seulement des qualités 

d'observateur, mais de véritables compétences d'initié et d'interprète, l'ethnographe se doit de 

mobiliser autant que possible l'aide des indigènes bilingues (ce qu'il n'est pas toujours obligé 

de faire pour observer des faits non linguistiques). Sa méthode de recueillement et de 

reconstitution des données ne sera donc pas uniquement personnelle, subjective et 

ethnocentrée, mais essentiellement collective, et se réalisera en accord avec ses collaborateurs 

indiens. L'accord ne porte pas simplement sur les situations et les thèmes décrits et 

retranscrits, mais sur le point de vue et le sens qu'on leur donne41. 

Outre le fait que ce matériel décrive toujours des phénomènes observables en 

indiquant leur ordre d'apparition, il doit donc transcrire les énoncés dans leur langue d'origine 

et les traduire. L'ethnographe ne se contente plus de décrire ce qu'il perçoit des actes des 

interactants, il cherche aussi à comprendre et à interpréter le sens de tous les énoncés 

exprimés, et à en rendre compte non seulement devant les Indiens bilingues qui lui enseignent 

à saisir et à utiliser leur langue, mais aussi devant les chercheurs qui seront un jour tentés 

d'exploiter ces sources.  

 

Pour présenter les conversations, nous pouvons procéder de différentes manières.  

— La première méthode consiste à utiliser le magnétophone42 comme instrument 

d'investigation afin d'enregistrer les aspects verbaux des échanges, tout en prenant note des 

                                                 
41 De tels matériaux collectifs basés sur l'entente intellectuelle entre représentants de cultures différentes, ont pour 
nous, une très grande valeur heuristique et sociale. Une fois que nous les aurons étudiés, nous reprendrons ce 
point dans notre conclusion. 
42 L'usage d'une caméra vidéo nous aurait sans doute permis de relever beaucoup plus d'informations que les 
énoncés recueillis au magnétophone. Néanmoins, son usage était beaucoup trop encombrant, et coûteux, pour 
pouvoir être envisagé sur un terrain indigène avec les moyens dont nous disposions. En outre, sa manipulation est 
beaucoup moins simple et discrète que celle du magnétophone. Lorsqu'il s'agissait pour nous d'enregistrer les 
conversations, nous avons choisi de ne pas trop les perturber avec d'imposants instruments d'investigation. 
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autres phénomènes significatifs, non acoustiques, ou non reconnaissables par le seul moyen 

audiophonique. Nous choisirons bien sûr des situations assez comparables à celles que nous 

observons habituellement, si nous voulons qu'elles soient représentatives. 

Pour recomposer la situation d'énonciation tout en restant fidèle, il faut aussi observer 

les interlocuteurs et noter leurs faits et gestes, de la même manière que le procédé utilisé dans 

les descriptions séquentielles. Ensuite, nous devons transcrire les enregistrements en langue, 

et les traduire avec l'aide de nos collaborateurs indigènes. Bien entendu, quand ceux-ci nous 

font remarquer certains faits significatifs — qui nous auraient échappés en observant la 

situation d'énonciation — au cours de l'écoute de l'enregistrement, ou d'un travail de 

traduction, nous les mentionnerons dans notre corpus. Enfin, nous ordonnons le tout 

séquentiellement (toujours selon l'ordre de déroulement) en articulant les énoncés aux autres 

phénomènes décrits.  

— La seconde méthode est sans doute moins rigoureuse mais elle reste intéressante, 

dans les situations où nous ne pouvons pas utiliser le magnétophone. Elle consiste à observer 

et à décrire séquentiellement des situations dans lesquelles ont lieu des conversations, puis à 

demander à certains observateurs ou participants indiens de nous rapporter l'essentiel des 

énoncés échangés, de nous dicter les plus intéressants et de nous aider à les traduire43. Cette 

                                                                                                                                                         
L'enregistrement se faisait autant que possible à l'insu des interlocuteurs. Bien entendu, nos informateurs ne se 
sont pas laissés duper longtemps, ils savaient que nous pouvions enregistrer à n'importe quel moment sans 
prévenir, dès l'instant où nous avions touché le magnétophone. Mais pour la tâche que nous nous étions fixée : 
enregistrer de banales conversations, pour eux sans importance, nous avions eu leur accord, et même leur 
collaboration. Lorsque nous avons enregistré la Visite d'un ouvrier matapi, nos hôtes avaient appris à percevoir 
nos moindres agissements. À force de voir l'ethnologue se précipiter sur son magnétophone à chaque visite 
improvisée, ils savaient pertinemment que celui-ci s'intéressait aux conversations des visiteurs. Sachant cela, ce 
sont eux qui ont en quelque sorte réalisé « l'entretien » de l'ouvrier (qui lui, ne s'était aperçu de rien) en dirigeant 
une conversation susceptible d'intéresser leur associé blanc.  
43 C'est la méthode que nous avons adoptée à Jariyé, alors que nous n'avions plus de magnétophone en état de 
marche. Même si le matériel reconstitué peu sembler « inauthentique », ou subjectivement biaisé, les Indiens 
peuvent eux-aussi nous faire un « compte rendu » des conversations auxquelles ils ont assisté, ou participé. Le 
lecteur jugera donc de leur intérêt selon ce qu'il compte étudier (Voir : Conversation sur les prix de l'alcool et 
des cigarettes, Conversation à propos du groupe électrogène). Notons sur ce point que les Yucuna sont habitués 
à rapporter les conversations, puisqu'il s'agit pour eux de la manière la plus appropriée de raconter les faits. Afin 
de bien narrer les événements, il faut surtout décrire ce qui s'est dit. La plupart des récits yucuna tiennent donc 
compte des conversations, même ceux que l'on fait quotidiennement dans l'enceinte domestique pour exposer les 
derniers événements de la journée (Cf. Récit des courses au village).  
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dernière méthode n'apporte sûrement pas autant d'éléments que la première, mais elle donne 

un certain nombre d'informations sur les énoncés. Nous ne les traiterons donc pas 

spécifiquement comme le matériel élaboré à partir de la première méthode. Elles doivent 

plutôt être considérées comme un matériel hybride, situé entre les descriptions séquentielles et 

les récits, et analysées comme telles, en tenant compte de leurs limites. 

 

Pour les récits, nous avons aussi utilisé deux méthodes.  

— La première a consisté à enregistrer les énoncés en observant le rituel d'énonciation 

dans lequel ils s'inscrivent, puis à les retranscrire et à les traduire, toujours avec l'aide de nos 

interprètes indigènes44. Selon la richesse que nous voulons apporter à ce matériel, nous 

pouvons mentionner les phénomènes observés lors de la narration (faits et gestes du narrateur 

et de l'auditoire). Cependant, nous n'avons pas toujours choisi de rendre compte de ces 

occurrences, pour éviter de trop alourdir ce type de matériel. Il est toutefois important de 

relever les régularités de modalités énonciatives et de les signaler.   

— La seconde n'est plus basée sur des enregistrements, mais sur des énoncés dictés en 

langue par certains informateurs indigènes, puis traduits. De nouveau, cette seconde méthode 

ne peut pas donner autant de résultats que la première, mais elle peut tout de même rendre 

compte de certains récits, avec un minimum de moyens. Non seulement, elle ne nécessite plus 

l'usage du magnétophone, mais avec un peu d'entraînement, elle permet de transcrire des 

narrations assez longues, beaucoup plus rapidement qu'avec la première méthode45.  

 

                                                 
44 Voir : Histoire de l'arrivée des Blancs, Histoire du Cauchero Uribe. 
45 Cf. Histoire des deux petits Blancs abandonnés, Histoire des trois frères blancs. Bien entendu, le style dicté 
est toujours différent du style oral. Mais au stade ethnographique relativement préalable où nous sommes, (car 
nous souhaiterions poursuivre les étapes de notre recherche chez les Yucuna), nous nous intéressons beaucoup 
plus à la compréhension des concepts indigènes dans leur contexte, qu'aux divergences formelles entre ces deux 
styles. Cela dit, nous avons souvent pris soin d'enregistrer par ailleurs les histoires qui nous ont été dictées, au cas 
où nous entreprendrions de nouvelles recherches sur ce point.   
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2. LES INDIENS YUCUNA 

 
 
 
 
 

 Du fait d'une tradition anthropologique qui nomme les populations d'Amazonie 

d’après leur langue, les Indiens « yucuna » renvoient à l'ensemble des indigènes dont la 

caractéristique commune est de parler habituellement au sein de leur famille d'origine, le 

yucuna, une langue appartenant à la famille linguistique Arawak (Newike Occidental)46. 

Soulignons néanmoins que ces Indiens partagent de nombreux traits culturels avec les 

Tanimuca et les Letuama, en raison de la similitude de leurs institutions (parenté, maloca), et 

que cela les distinguent des autres populations environnantes (miraña, huitoto, tucano) sur une 

vaste zone géographique qui comprend le Miriti-Parana, le Popeyaca, et le Guacaya (Jacopin, 

1970, 1977, 1981). Mais comme notre travail cherche en priorité à étudier le langage dans les 

échanges, nous avons choisi de nous focaliser uniquement sur les indigènes parlant yucuna. 

Actuellement, ces derniers vivent principalement sur les rives du fleuve Miriti-Parana et dans 

la région de La Pedrera sur le Bas Caqueta de la Colombie (Fig. 4). Selon différentes 

estimations, cette population compte entre 500 et 1000 personnes47.   

Durant ces trente dernières années, les Indiens (de langue) yucuna ont ainsi fait 

l'objet d'importants travaux, non seulement linguistiques, mais aussi anthropologiques et 

ethnohistoriques. En sorte que nous disposons aujourd'hui d'une littérature assez vaste à leur 

sujet pour entreprendre des recherches spécialisées. En 1963, ils ont été étudiés pour la 

première fois par un couple de linguistes américains de l'Institut Linguistique d'Été qui a 

notamment publié une phonologie de la langue (Schauer et Schauer, 1967), un texte traduit du 

                                                 
46 Cf. Schauer, 1975. 
47 Les estimations sont assez diverses. Selon Pierre-Yves Jacopin et Maria Clara Van der Hammen, cette 
population ne compte que 500 personnes. Jon Schackt l'estime plutôt à 600, et les Schauer à 1000 (Cf. Jacopin, 
1970 : 157 ; Schauer J., 1985 : 1 ; Schackt, 1990 : 201 ; Van der Hammen, 1992 : 1). Ce qui est sûr, c'est que 
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mythe de Caripú Laquena (1975) et une grammaire (1978). Les études anthropologiques 

commencèrent avec les travaux de Pierre-Yves Jacopin, qui présenta les premières données 

ethnographiques (1970, 1972, 1977) et entreprit, entre autre, l'analyse systématique de la 

parole mythique (1981, 1988, 1993-1994) ; puis elles se développèrent avec une série 

d'investigations dirigées par Martin Von Hildebrand, qui révélèrent des informations assez 

diverses sur la mythologie et le Yurupari (Herrera Angel, 1975a, 1975b), l'utilisation des 

ressources naturelles (Patricio Von Hildebrand, 1975), l'astronomie des « Yucuna-Matapi » 

(E. Reichel, 1987), la cosmologie, l'exploitation de l’environnement et l'organisation sociale 

des Tanimuca (M. Von Hildebrand, 1975, 1979, 1983-1984, 1987a, 1987b). D'autres travaux 

ont permis d'apporter des données sur l'ethnohistoire du contact avec les Blancs (Malaver, 

Oostra, 1984 ; Oostra, 1988 ; Van der Hammen, 1991 ; Schackt, 1994), leur organisation 

sociale (Schackt, 1989-1990, 1990, 1994) et les rapports entre les Yucuna et leur 

environnement (Van der Hammen, Op. cit.), pour ne citer ici que l'essentiel.  

Cependant, les Indiens de langue yucuna peuvent être distingués en diverses 

catégories sociales. Elles entretiennent entre elles des relations matrimoniales exogamiques 

(Fig. 5) et sont hiérarchisées selon la filiation. Parmi les Indiens qui se disent « yucuna » 

auprès des Blancs, il y a d'abord les « vrais Yucuna » (Esp. Yucuna propios), appelés 

Camejeya48. Ceux-ci affirment qu'ils sont les derniers descendants légitimes de Periyo, le 

premier ancêtre yucuna — qui vivait, dit-on, à Ehua'ta — par filiation unilinéaire du côté du 

père (patrilinéaire). À part eux, les Indiens appartenant aux autres catégories ne descendraient 

pas directement du même ancêtre par filiation patrilinéaire, même s'ils sont nombreux à se 

faire appeler « Yucuna » et se donnent ainsi un nom de famille sur leur carte d'identité, à 

                                                                                                                                                         
cette population a connu un net accroissement démographique depuis ces vingt dernières années, du fait d'une 
baisse de la mortalité liée à l'amélioration des services de santé publique et à une natalité toujours élevée.  
48 En langue yucuna, ce terme est associé à Camejeri (gibier). Ce qui peut se traduire par « Ceux qui apportent du 
gibier ».  
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l'instar des Camejeya. Certains sont Jimiquepi49 ; ils auraient eu un ancêtre différent, avec une 

langue spécifique, et viendraient de terres assez lointaines50. D'autres sont Jerurihua51 et 

n'auraient pas souvenir de leur ancêtre commun. Selon nos informateurs (camejeya et 

jupichiya), les Jimiquepi et les Jerurihua ne peuvent pas construire de maloca sans 

l'autorisation et la participation des Camejeya, car ils ne seraient pas nés sur les terres de la 

région52. Les derniers à se faire appeler « Yucuna » sont les Jurumi. D'après notre informateur 

Milciades Yucuna, ceux-ci auraient parlé leur propre langue avant de disparaître ou de vivre 

avec les Camejeya53. Ils auraient, eux aussi, leur propre ancêtre éponyme nommé Cara'a, et 

leur lieu de naissance serait Cuhuana (un affluent du fleuve Meta).  

Les Indiens Upichiya ou Jupichiya54, quant à eux, ne se font jamais appeler yucuna. 

Ils sont plus connus par les Blancs sous le nom de Matapi et prennent ce terme comme nom 

de famille spécifique. De même que les Jurumi, ils parlaient autrefois leur propre langue, mais 

après avoir presque complètement disparu, leurs derniers descendants en ont perdu l'usage en 

s'intégrant isolément parmi les Camejeya. Ils ont néanmoins gardé certains mots de leur 

langue (termes de parenté, expressions particulières), et un certain « savoir »55 (Yuc. 

Hue'picaje, qui signifie aussi « penser ») en matière de chants, danses, paroles chamaniques, 

                                                 
49 Ce terme vient de jimichi (herbe) ; soit « les gens de l'herbe ».  
50 C'est pourquoi le nom de ces Indiens laisse entendre qu'ils viennent « de  l'herbe » i.e. de terres sans forêt.  
51 Jeru signifie porc. On les appelle ainsi « les gens du porc ». Selon plusieurs informateurs, ils viendraient du 
fleuve El Sol, un affluent du Caqueta, Cf. Schackt, 1994 : 281. 
52 Les Camejeya et Jupichiya disent qu'ils n'ont pas de « Naissance » (Yuc. queráto'co), Cf. Schackt, 1994. C'est-
à-dire que ces derniers ne peuvent s'attribuer de lieu de création par les êtres mythiques, ni un ancêtre commun. Il 
est probable que beaucoup d'entre eux soient des descendants d'esclave (communication personnelle P.-Y. 
Jacopin).   
53 Milciades aurait appris un peu de cette langue dans sa jeunesse grâce à son père adoptif jurumi et au contact de 
plusieurs Jurumi intégrés chez les Camejeya. Sur l'histoire des Jurumi narrée par cet informateur Cf. Matallana, 
Schackt, 1988. 
54 En Yucuna, Jupichiya vient de Júpimi, un mot qui signifie « Il y a très longtemps ». Les Indiens traduisent le 
nom de cette catégorie sociale par « ceux qui ont de lointains ancêtres ». 
55 Bien entendu, lorsque nous parlons de « savoir », chez les indigènes, nous ne faisons pas référence à un type de 
savoir similaire à celui des sociétés occidentales. Mais aussi différent soit-il, cela ne l'empêche pas d'être 
fondamental pour légitimer certains droits privilégiés entre indigènes, et d'être extrêmement important dans les 
rapports sociaux. 
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et d'organisation des rituels. Comme les Camejeya, ils mettent de nos jours56 en relief 

l'histoire57 et la généalogie (Fig. 6) de leurs ascendants patrilinéaires depuis leur premier 

ancêtre Ca'mari, né à Yuinatú (affluent du Haut Miriti). 

À part les « Indiens yucuna58  », les Tanimuca et les Letuama du Bas Miriti, du 

Popeyaca et du Guacaya parlent généralement cette langue en plus de la leur (le letuama 

appartenant à la famille linguistique tucano oriental), car ils maintiennent des relations 

d'exogamie linguistique privilégiées avec les Camejeya et Jupichiya, par l'échange des soeurs 

(Jacopin, 1970 : 161 ; 1977 : 110 ; 1981 : 37-43)59. Ils tiennent par conséquent cette langue de 

leur mère ou de leurs oncles utérins. Les groupes tanimuca et letuama ne se considèrent pas 

pour autant yucuna, mais les relations d'alliance et de voisinage qu'ils entretiennent avec eux 

depuis le début du XXème siècle (sous l'influence des exploiteurs de caoutchouc), les ont 

amenés à s'identifier partiellement les uns aux autres. Enfin, on peut mentionner plusieurs 

familles Macuna, Miraña et Huitoto qui parlent aussi couramment cette langue en entretenant 

des échanges exogamiques avec eux.  

                                                 
56 Notons qu'il y a trente ans, les Camejeya et les Jupichiya ne parlaient pas tant de leur généalogie à l'ethnologue 
qu'aujourd'hui (Communication personnelle P.-Y. Jacopin). Il est probable que les Indiens la soulignent ou aillent 
même jusqu'à s'en reconstruire une pour se donner davantage de droits territoriaux dans leurs rapports entre eux 
ou avec les Blancs. 
57 Pour une histoire détaillée des Upichiya : Cf. Carlos et Uldarico Matapi, 1997. 
58 Par « Indiens de langue yucuna », ou plus brièvement par « Indiens yucuna » ou  « Yucuna », nous désignons 
donc les Camejeya, les Jupichiya, les Jerurihua, les Jimiquepi et les Jurumi, à la condition, bien entendu qu'ils 
parlent toujours cette même langue. Lorsque nous voulons parler des « vrais Yucuna », ou de l'une de ces 
catégories sociales en particulier, nous utiliserons leurs catégories indigènes spécifiques.   
59 Nous sommes ici obligé de nous référer aux données de notre directeur de thèse, car nous n'avons pas séjourné 
assez longtemps dans les zones de peuplement tanimuca et letuama pour apporter des observations 
complémentaires sur leurs échanges exogamiques avec les Camejeya et Jupichiya.   
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Relevons les particularités communes de ces Indiens avec les autres groupes du nord-

ouest amazonien : 

— Comme nous venons de le voir, leurs catégories sociales se définissent en partie en terme 

de filiation patrilinéaire. 

— Comme les groupes tucano voisins, les Yucuna se marient de préférence avec leur cousine 

croisée bilatérale, surtout du côté maternel. Rappelons néanmoins qu'ils ont la caractéristique 

de prohiber le mariage de deux germains dans une même famille (Jacopin, 1977 : 110). Le 

devoir de se marier avec une cousine croisée bilatérale revient alors généralement à l'aîné, et 

les autres frères doivent individuellement créer ou renouveler des alliances dans d'autres 

groupes de filiation60. 

— Leurs alliances exogamiques étaient autrefois, beaucoup plus qu'aujourd'hui, fondées sur 

l'échange des femmes, comme en témoignent les renseignements sur les liens de parenté que 

nous avons recueillies auprès de plusieurs informateurs (Fig. 5). Par exemple, nous trouvons 

des échanges restreints de soeurs aux deux générations supérieures : entre Quehuají et Huaí, 

Caí et Jacinto, Pitume et Julio ; aucun aux deux générations inférieures. Ces échanges sont 

devenus de plus en plus rares.  

— Tout laisse à penser que l'exogamie s'appuyait largement sur la langue. Mais, plusieurs 

catégories d'allié ont fini par parler la même langue que les Camejeya (Jupichiya, Jerurihua, 

Jimiquepi, et Jurumi)61. Si bien que ce n'est plus tant l'exogamie linguistique que la filiation 

                                                 
60 Cette pratique de diversification des alliances est une façon de ne pas trop s'endetter par rapport à une famille 
en particulier. Elle permet aux représentants d'un lignage d'éviter de devenir leurs « obligés », et de maintenir leur 
rang. C'est pourquoi on s'efforce toujours de rendre les femmes qui ont été données. Par ailleurs, en tant que 
stratégie, elle sert aussi à pacifier les relations avec un grand nombre d'alliés. Les maîtres incontestés de cette 
stratégie (qui a même pris la forme d'une règle proscriptive ou « négative ») sont les Camejeya, puisqu'ils ont su 
mieux que les autres pacifier leurs relations et devenir les maîtres d'autres groupes de filiation. Les Jupichiya, 
Jerurihua, Jimiquepi et Jurumi ne se seraient pas aussi bien débrouillés pour maintenir la paix avec les tribus 
environnantes ; c'est pourquoi ils ont tous failli disparaître à un moment ou à un autre et ils en auraient perdu leur 
langue et parfois leur culture en se réfugiant chez les Camejeya. De plus, ils ont aussi perdu leur liberté et leur 
statut en devenant des débiteurs de femmes, et ainsi des serviteurs.  
61 Les Camejeya disent qu'ils avaient l'habitude d'entretenir des alliances dans d'autres groupes linguistiques pour 
pacifier leurs relations avec les autres clans. C'est ainsi qu'ils seraient devenus les alliés des Jupichiya, Jerurihua, 
Jimiquepi et Jurumi. 
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patrilinéaire qui ressort actuellement. L'exogamie et la filiation restent néanmoins étroitement 

liées. C'est pourquoi Schackt parle de « filiation patrilinéaire exogamique » (exogamous 

patrilineal descent ; Schackt, 1994).  

— La consanguinité masculine est « segmentée » (Schackt, 1989-1990, 1990). Et l'on pourrait 

même ajouter qu'il existe une segmentation à différents niveaux. Si nous envisageons la racine 

de la généalogie des Yucuna qui peuvent encore reconstituer leur lignage (Camejeya et 

Jupichiya), l'une est originaire et distingue les descendants de plusieurs frères primordiaux. 

C'est elle qui définit plusieurs rangs, donc une certaine hiérarchie entre les sib d'une même 

généalogie62. Au sein d'une même catégorie sociale on se situe par rapport à l'autre en 

commençant par faire référence à cette segmentation originaire. Et autrefois, entre deux 

catégories différentes, on se mariait de préférence en choisissant sa femme dans un même rang 

que le sien. C'est donc cette conception de la consanguinité basée sur différents segments qui 

est utilisée pour régir l'organisation sociale. Les clans ont ainsi tendance à s'organiser 

séparément en reproduisant cette segmentation originaire, au fur et à mesure que les uns 

naissent et les autres disparaissent. Si nous considérons, à l'opposé de cette racine segmentée, 

les représentants vivants des premiers ancêtres consanguins, ils opèrent eux aussi des 

segmentations ; mais celles-ci ne régissent plus en priorité l'organisation ou la reproduction 

d'un clan dans son ensemble, ni ses relations avec les autres clans. Elles déterminent surtout le 

statut individuel de chacun par rapport aux autres frères classificatoires à l'intérieur des 

différents clans. C'est ainsi que l'on attribue généralement à l'aîné le statut de maître de 

                                                 
62 Certains auteurs considèrent que les groupes de filiation yucuna sont organisés en sib (Cf. Schackt, 1990, 
1997 ; Van der Hammen, 1992). Selon nous, il est indispensable de bien distinguer le clan du sib. Nous parlons 
de sib en tant que segment de généalogie à tel ou tel niveau générationnel (il peut se concevoir comme une 
branche sectionnée). Lorsque nous voulons considérer des groupes sociaux ou des communautés, nous utilisons 
le terme de clan, en tant qu'unité sociale organisée, basée (conceptuellement pour ses membres) sur la filiation. 
Cela signifie que l'on peut les repérer empiriquement comme groupes, car ils fonctionnent comme tels de façon 
unie et solidaire et qu'ils utilisent certaines conceptions de leur généalogie (le sib) pour s'organiser en différentes 
unités. Si les concepts permettent aux acteurs sociaux de régir leurs groupes, on aurait tort de confondre 
conception et organisation sociale.  



 65 

maloca, au second frère celui de chanteur, et aux cadets ceux de chamane ou de soigneur (voir 

infra Chap. 4.1.3). 

— Quant à leur mode de résidence, il est généralement patrilocal ou virilocal, du moins 

lorsqu'il y a échange restreint de femmes entre deux familles exogames. Dans le cas contraire, 

c'est-à-dire lorsqu'un homme prend une femme sans que sa famille puisse en offrir une autre 

en échange, il est obligé de prêter ses services à ses beaux-parents en vivant auprès d'eux 

pendant au moins un an. Autrefois, certains alliés des Camejeya auraient cumulé ce type de 

dette au point de devenir leurs « servants » à vie ; ils héritaient même de cette fonction63. De 

nos jours, il arrive encore que certaines familles soient obligées de vivre près de la maloca 

d'un beau-père (uxorilocalité), surtout dans le cas des Yucuna sans lignage64. 

 

 Signalons toutefois qu'il peut être risqué d'assimiler ces diverses catégories sociales les 

unes aux autres. Même si elles s'organisent ensemble en partageant une ou plusieurs langues 

pour communiquer, elles ne partagent pas nécessairement les mêmes structures sociales et ne 

s'identifient pas selon des principes classificatoires communs.  

— En effet, si l'on considère la filiation patrilinéaire qui définit toutes ces catégories sociales, 

on s'aperçoit que leurs représentants n'ont pas toujours connaissance de leur ancêtre éponyme 

ou des ascendants qui les relient à ce dernier. C'est particulièrement le cas des Jerurihua, 

Jimiquepi, et même pour les Jurumi contemporains65.  

                                                 
63 Les Jupichiya furent à une époque les servants des Camejeya, jusqu'au moment où ils purent à leur tour leur 
donner leurs soeurs et leurs filles. Mais s'ils ont ainsi pu récupérer leurs rangs, à statut égal avec les Camejeya, 
cela vient surtout du fait qu'ils ont eux aussi un lignage et une naissance ; les Jerurihua, Jimiquepi, et Jurumi, 
quant à eux, ne peuvent plus en dire autant ; ils seraient donc devenus « esclaves » pour les mêmes raisons (leurs 
« dettes de femmes »), mais le seraient restés (Schackt, 1994). 
64 Maria Clara Van der Hammen décrit ainsi le cas d'un gendre jurumi devant assumer son rôle de « travailleur ». 
Cf. Op. Cit. 1992: 76. 
65 Les derniers jurumi connus, dont les aïeux furent jadis intégrés parmi les Yucuna, ont beaucoup trop perdu de 
leur savoir ancestral pour pouvoir penser leur généalogie en tant que lignage. Aucune investigation n'a permis de 
montrer que certains d'entre eux connaissent encore l'histoire de leur ancêtre éponyme ou de leurs ascendants 
patrilinéaires. Seul notre principal informateur camejeya a apporté quelques informations à ce sujet. On dit aussi 
que certains Jurumi seraient repartis vivre tout en haut du Miriti pour rejoindre leurs familles d'origine après 
avoir travaillé avec les caucheros.  
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— En outre, ces Indiens ne pratiquent pas tous exclusivement l'exogamie. Les Tanimuca sont 

connus pour leur endogamie (M. Von Hildebrand, 1983-1984, 1987b), même s'ils 

entretiennent par ailleurs des relations exogamiques avec les Yucuna. Selon plusieurs 

informateurs indigènes, les Jurumi feraient aussi partie de ces groupes mi-exogamiques, mi-

endogamiques, car ils étaient réputés pour leur endogamie avant d'entrer en contact avec les 

Camejeya (Oostra, 1979). Ils auraient commencé à pratiquer l'exogamie partielle en 

entretenant des relations matrimoniales avec les Camejeya (Matallana, Schackt, 1988 : 27).  

— Enfin, seules certaines de ces catégories sociales se distinguent selon l'ordre consanguin de 

leurs ancêtres et sont segmentées. Mais de nos jours, on ne se marie plus véritablement en 

fonction de ces rangs, même si ceux-ci ont néanmoins gardé de l'importance pour définir ou 

légitimer certains statuts entre Indiens, tout du moins pour ceux qui cherchent à faire valoir ou 

à reconstituer leur lignage. 

 

 

De même que la plupart des natifs d'Amazonie, les Yucuna ont fondé leur 

subsistance sur l'horticulture, la chasse, la pêche et la cueillette, en instaurant une division 

sexuelle des tâches.  

Les femmes s'occupent ainsi principalement de la culture du manioc, de la 

préparation des aliments, de la confection des poteries et de l'éducation des enfants. Les 

hommes se chargent de la chasse, de la pêche, de la fabrication des vanneries et du travail du 

bois (canoës, bancs traditionnels, etc.). Ils réalisent aussi les travaux nécessitant endurance et 

force physique, comme l'essartage ou l'édification des malocas, en organisant des mingas 

(travaux collectifs). En outre, ils sèment le tabac, la coca et certains arbres fruitiers. 
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Rappelons que l'organisation sociale et le mode d'utilisation des ressources des 

Yucuna ne sont pas exempts d'influence occidentale. Elle commence au XVIIème siècle avec 

l'intensification du marché aux esclaves pratiqué par les Portugais sur le Rio Negro et par les 

Espagnols du Haut Magdalena (Llanos et Pineda, 1982). Les premiers Blancs exerçant une 

notable influence dans la région étaient des trafiquants d'esclaves portugais qui circulaient sur 

le Yapura (Bas Caqueta, côté brésilien) jusqu'à l'Araracuara, dès la seconde moitié du 

XVIIème siècle. Certains villages comme Do Barra (Manaos) sur le Rio Negro devinrent 

d'importants lieux de trafic et beaucoup de groupes indigènes se spécialisèrent dans la capture 

et la vente d'esclaves, en multipliant les guerres intertribales.  

Au Miriti, les Yucuna se souviennent des Mirabara, considérés comme des 

« Indiens-blancs », chasseurs d'esclaves et anthropophages66. Venant du Rio Negro, ces 

Indiens acculturés par les Portugais auraient introduit les techniques de fabrication des 

maisons sur pilotis et des canoës, les premiers outils et armes métalliques (couteaux, haches, 

fusils), des animaux (chiens, volailles) et autres marchandises (sel, semences) dès le début du 

XVIIIème siècle. L'attrait pour certaines marchandises, comme les haches et les fusils, fut 

d'ailleurs si important que plusieurs groupes de la région (Miraña, Carijona) participèrent aux 

captures et aux ventes d'esclaves. Selon plusieurs auteurs qui furent témoins de ce trafic67, la 

population du Bas Caqueta était nombreuse (30000 personnes), mais elle diminua 

massivement du fait de l'effet cumulé de la généralisation des conflits intertribaux, des 

déportations d'esclaves et des épidémies liées aux nouveaux contacts avec les Blancs. Une 

forte proportion de Yucuna fut ainsi décimée ou déplacée vers le Brésil au début du XVIIIème 

siècle, et de nombreuses tribus autrefois recensées par les missionnaires et les explorateurs 

disparurent complètement68. Parmi ces dernières, il y avait par exemple les Cujiya qui étaient, 

                                                 
66 Cf. Malaver, Oostra, 1984 ; Van der Hammen, 1992 ; Schackt, 1994. 
67 Cf. Monteiro de Norohna, 1862 ; Spix and Martius, 1976 ; cités par Llanos et Pineda, Op. cit.  
68 Cf. Llanos et Pineda, Op. cit., Pineda, 1985 ; Dominguez y Gomez, 1990. 
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selon la tradition orale, les principaux alliés et « servants » des Camejeya, bien avant leurs 

affins actuels. Pour combler ce « vide dans leur organisation sociale » (Van der Hammen, Op. 

cit.: 24), ceux-ci auraient alors créé de nouvelles relations d'alliances en accueillant les 

orphelins des tribus anéanties (Jupichiya, Jerurihua, Jurumi, Jimiquepi) et en les intégrant 

comme nouveaux serviteurs. En tenant compte de l'histoire orale, on peut estimer les 

premières relations d'affinité avec ces tribus, après le retrait des Mirabara, vers la première 

moitié du XIXème siècle. Cette époque est marquée par l'histoire de Queyaco, l'un des 

premiers Camejeya à prendre une femme Jupichiya. Il aurait aussi cherché à se procurer les 

marchandises (haches, couteaux, allumettes) qui venaient autrefois du trafic d'esclaves, en 

descendant le Japura jusqu'à Teffé (au Brésil) et en les échangeant contre de l'artisanat 

(canoës, vanneries, etc.) qu'il faisait faire par ses serviteurs jurumi69. 

Au début du XXème siècle, les Indiens yucuna vont connaître des transformations 

sociales assez radicales avec l'arrivée au Miriti des premiers exploiteurs de caoutchouc 

(Esp. caucheros) qui, dès l'arrivée de Plata et Moreno, tentèrent de les faire travailler par la 

force70. Après plusieurs rébellions indigènes, Cesar Calderon et Oliverio Cabrera dirigèrent 

plusieurs commissions répressives avec violence qui aboutirent à des exécutions et au travail 

forcé des Indiens (pour « payer » les victimes). Oliverio Cabrera réussit à monter un grand 

campement appelé Campoamor en haut du Miriti en mobilisant une large population de main-

d’oeuvre indigène. Cette région devint aussi une zone refuge pour beaucoup d'Indiens fuyant 

les caucheros de la redoutable Casa Arana et finit par accumuler environ un millier 

d'indigènes (Cf. Van der Hammen, Op. cit.: 34). L'intensification des relations interethniques 

                                                 
69 Cf. Matallana, Schackt, 1988 ; Van der Hammen, Op. cit.: 25, 26. Schackt, 1994. 
70 Cf. Malaver, Oostra, 1984 ; Van der Hammen, Op. cit., Schackt, Op.cit. Ces méthodes étaient alors pratiquées 
par la plupart des caucheros, notamment ceux de la tristement célèbre Casa Arana opérant depuis Iquitos 
jusqu'aux bordures des frontières colombiennes (fleuves Igará-Parana, Cahuinari, et autres affluents du Caqueta). 
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entre indigènes de divers horizons71 modifia profondément l'organisation sociale 

traditionnelle, d'autant plus que Cabrera avait l'habitude de marier les Indiens à sa 

convenance. Avec l'accroissement de la concurrence du latex venant des exploitations de 

Malaisie et de Ceylan, les caucheros durent décentraliser leurs campements pour exploiter la 

balata (Manilkara bidentata), ce qui rendit plus difficile la contrainte armée du travail forcé et 

les fustigations. Peu à peu, ils se mirent à « avancer » des marchandises aux Indiens pour les 

attirer et les garder sous leur contrôle. De l'exploitation forcée, on passa alors à l'exploitation 

par endettement. Les caucheros prirent l'habitude d'endetter les Indiens en leur fournissant 

certaines marchandises bon marché (sel, allumettes, couteaux, machettes, haches), puis ils les 

obligèrent à travailler indéfiniment sans que ceux-ci sachent vérifier leurs comptes.  

Entre 1930 et 1933, à l'occasion des conflits armés entre le Pérou et la Colombie, les 

Indiens sont mobilisés pour appuyer les actions militaires (notamment pour ouvrir des sentiers 

et une piste d'atterrissage à l'Araracuara) et meurent décimés par des épidémies de rougeole et 

de « gripa » (infections diverses des voies respiratoires). À la fin du conflit, les populations 

indigènes ont tellement été dévastées que Cabrera n'a même plus assez de main-d'oeuvre pour 

reconstituer Campoamor. Finalement, il se retire lorsque les premiers corregidor 

(représentants locaux de l'Etat) surveillent ses comptes avec les Indiens et l'obligent à régler 

ses dettes avec eux. 

À partir de 1934, année de la fondation d'un internat à La Pedrera, les missionnaires 

de l'ordre capucin eurent, eux aussi, une influence assez dévastatrice sur la culture et 

l'organisation sociale indigène en soustrayant les enfants à leurs parents (et parfois en les 

faisant emmener de force), les empêchant ainsi de recevoir l'enseignement traditionnel 

(chants, mythologie, chamanisme, etc.). De plus, ils marièrent bon nombre d'Indiens sans tenir 

                                                 
71 Selon Van der Hammen, Campoamor réunissait des Indiens Huitoto, Miraña, Bora, Andoke, Nonuya, Macuna, 
Cabiyari, Tanimuca, Letuama, Jupichiya, Camejeya, Jerurihua, Jurumi, Carijona, et certains groupes du Vaupès 
(Op. cit.: 35). 
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compte de leurs relations d'alliances spécifiques. Dès 1949, avec la création d'un nouvel 

internat au Miriti (Jariyé) tenu par les prêtres capucins et les soeurs de l'ordre de la Madre 

Laura, les Yucuna vont de nouveau se regrouper pour vivre près de leurs enfants scolarisés72, 

s'approvisionner en marchandises de première nécessité dans le petit magasin de l'internat, ou 

travailler avec les missionnaires.    

L'accroissement de la demande de caoutchouc pendant la Seconde Guerre Mondiale 

amena de nouveaux caucheros dans la région. Cette fois, sous la vigilance des corregidor, 

ceux-ci ne pouvaient plus avoir principalement recours à la terreur ou à la violence pour faire 

travailler les Indiens. Mais le travail forcé ne s'arrêta pas pour autant. L'endettement était 

devenu une méthode courante pour exploiter à bon compte une main-d'oeuvre souvent 

analphabète73. Le prix du kilo de latex étant très peu payé, une fois endettés, les Indiens 

étaient contraints de travailler pendant des années avant de pouvoir rembourser leurs dettes74. 

Au moment où l'exploitation du latex entre définitivement en crise, certains 

caucheros se recyclent dans le commerce des fourrures. À partir de 1967, la vente des peaux 

de jaguars et d'ocelots fait s'accroître le pouvoir d'achat des indigènes (du moins pour certains 

d'entre eux)75, jusqu'à son interdiction en 1974 par INDERENA76. L'économie de la région va 

ensuite se détourner de l'extraction forestière et s'orienter vers la pêche commerciale à La 

                                                 
72 Ils se concentrent d'autant plus en ces lieux que leurs enfants sont souvent maltraités et mal alimentés. 
73 Les Indiens étaient incapables de vérifier le véritable prix auquel ils étaient payés par kilo de latex, ou de 
calculer le solde de leurs dettes. 
74 Les caucheros s'étaient d'ailleurs entendus entre eux suivant un « code de l'honneur » pour ne pas prendre 
d'indigènes endettés. Pour changer de cauchero, les Indiens devaient d'abord payer leur dette à leur ancien patron 
(Van der Hammen, 1992 : 44-45). 
75 À cette époque, quelques indigènes deviennent même négociants de peaux en se construisant un commerce ou 
en circulant sur le fleuve avec leur propre bateau et leur moteur hors-bord. Ils deviennent même les patrons 
créanciers d'autres Indiens, car cette hausse relative du pouvoir d'achat n'entraîne pas pour autant la fin de 
l'exploitation par endettement. 
76 Instituto Nacional de los Recursos Naturales y del Ambiente (Institut National des Ressources Naturelles et de 
l'Environnement). 
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Pedrera77. Beaucoup d'indigènes vont alors se rapprocher du village afin de trouver du travail 

et d’avoir accès à des marchandises devenues pour eux indispensables. 

Dès le début des années soixante-dix, les anthropologues ont aussi commencé à 

exercer une influence notable sur les communautés indigènes. Peu à peu, ils leur font prendre 

conscience de leurs problèmes communs, avec une mise en perspective sociologique et 

politique de la confrontation qui les oppose au pouvoir des Blancs. En 1973, l'Institut 

Colombien d'Anthropologie (ICAN) crée une station à La Pedrera pour réaliser différents 

types d'études interdisciplinaires et apporter une coopération logistique et pratique aux 

indigènes du Miriti. Certains anthropologues dont Martin Van Hildebrand les aident à 

s'organiser afin de défendre leurs intérêts, et les Indiens prennent l'habitude de faire des 

« réunions ».  Ils se font aussi représenter auprès des Blancs par leur « capitaine » qui a pour 

fonction essentielle de solliciter l'appui du gouvernement et des institutions indigénistes. Dès 

1981, ils parviennent à obtenir d'INCORA78 la reconnaissance légale de leurs terres sous 

forme de resguardo (réserve indigène), avec la délimitation au Miriti d'un territoire de 

1.600.000 hectares. Parallèlement, certains de ces capitaines réussissent à monter les premiers 

petits magasins communautaires (Esp. tiendas communitarias) avec les fonds des ambassades 

Canadiennes et Hollandaises, ou ceux du gouvernement qui, malgré leurs difficultés de 

fonctionnement, concurrencent sérieusement les commerçants ambulants et finissent par les 

chasser de la région.  

Au début des années quatre-vingts, il y a une brève période de boum de la coca, 

durant laquelle les indigènes recommencent à s'endetter en travaillant auprès de patrons 

blancs. Mais au bout de quelques années, le prix de la coca baisse, et les grands patrons 

                                                 
77 Cf. Rodriguez, 1992. À partir de 1975, se construisent les premières chambres froides et une piste 
d'atterrissage à La Pedrera pour le stockage et le transport aérien du poisson frais.  
78 Institut Colombien de Réforme Agraire 
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quittent la région pour l'exploiter à l'étranger ; depuis lors, il reste néanmoins dans certaines 

zones des trafiquants mineurs. 

Puis, vers la fin de la décennie, la région connut une nette période d'expansion 

économique avec l'exploitation des mines d'or à La Libertad et à Taraira qui firent la richesse 

des investisseurs locaux et des commerçants de La Pedrera ; beaucoup d'indigènes vont alors 

travailler pour eux ou individuellement à la mine. Mais à partir du milieu des années quatre-

vingt-dix, l'or se tarit et la plupart des gens se retirent. Depuis cette période, à part la pêche 

commerciale, seule la capture de poissons ornementaux apporte des ressources économiques 

régulières aux Indiens qui travaillent pour les colons de La Pedrera ; chaque année, quelques 

commerçants du village et plusieurs entrepreneurs spécialisés les embauchent, notamment 

pour capturer l'ostéoglosse, le temborero et le discus.  
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3. ÉTUDES SÉQUENTIELLES DES DESCRIPTIONS 
 

 

 

 

 Afin de mieux examiner l'organisation sociale des Indiens yucuna, nous exposerons une 

série d'études détaillées des descriptions présentées en annexes (nous conseillons donc 

vivement au lecteur de s'y reporter avant de lire ce chapitre). Toutefois, au lieu de toujours 

répartir nos remarques, interprétations et explications dans les différentes parties de cette 

thèse, nous avons choisi une présentation des commentaires qui mette en relief 

l'enchaînement temporel des échanges, sans perdre de vue leurs multiples étapes 

successives. D'emblée, nous avons numéroté et ordonné les commentaires de la même 

manière que les descriptions auxquelles ils renvoient séquence après séquence, ce qui 

permet de les reprendre comme références par la suite. 

 Les études séquentielles ont la particularité de suivre progressivement notre corpus, de 

façon linéaire. Leur organisation n'est pas liée à un thème, ni à un plan prédéfini. Elles 

tentent d'expliquer, a posteriori, les séquences observées et reconstituées à l'aide de l'une de 

nos méthodes de recueillement, en analysant les actes de parole et leurs conditions 

d'emploi. Pas à pas, nous présenterons les différents sens implicites de ces actes selon leur 

contexte, et leurs effets, en tenant compte de leur direction temporelle irréversible. Ce 

faisant, nous montrerons comment les actes sont non seulement liés entre eux, mais aussi à 

leur situation sociale précise. En outre, nous ferons référence à des événements non décrits 

en annexes, en les resituant eux aussi dans leur contexte si notre explication le nécessite. 

Ces nouvelles descriptions seront assez brèves, pour ne pas trop nous éloigner de notre 

propos, et devront donner un aperçu global de la situation pour illustrer l'interprétation 

(Geertz, 1973 : 3-30 ; 1983). Elles seront donc relativement libres par rapport aux 
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descriptions séquentielles, en ce sens qu'elles n'auront pas à appliquer les mêmes règles de 

méthode.  

 Au fur et à mesure que nous avancerons dans le traitement de notre matériel, les études 

séquentielles renverront de plus en plus à des séquences déjà commentées. Elles servent de 

références importantes pour la compréhension d'autres actes.    
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3.1. Étude séquentielle de la description du 29 / 12 / 97 
 Visites indigènes dans un restaurant de La Pedrera 

 

1. Généralement, vers sept heures du matin, Rosa s’est déjà beaucoup activée, elle s’est 

levée en réveillant Santiago entre 5 heures et demie et six heures, et a presque terminé son 

ménage quotidien. Elle a remis un peu en ordre le chaos récurrent laissé par les volailles 

durant la nuit autour de la nourriture, et a nettoyé leurs déjections qui lui font horreur et la 

révoltent.  

 De son côté, Santiago Pájaro a rallumé le feu de bois qui est sous le cadre de ce qui fut un 

réchaud à gaz, aujourd’hui démuni de ses brûleurs. Il a aussi préparé du café et remplis une 

bouteille isotherme pour les visites de la journée. Puis, il en a servi un à sa femme, et a bu 

le sien pendant qu’il préparait les petits déjeuners pour les malades de l’hôpital et les 

clients de son restaurant.  

 Chacun peut remarquer qu'il s'agit d'un échange de services, de type généralisé, entre un 

homme et une femme formant un couple de colons, et n’ayant pas d’enfant légitime en 

commun.  

  Sept heures du matin, c'est encore très tôt à La Pedrera ; les commerces du village sont 

toujours fermés. Seule la boulangerie commence à ouvrir ses portes, prête à vendre son 

pain. Les restaurateurs sont tous en train de préparer des petits déjeuners et s’apprêtent à 

recevoir les vendeurs de nourriture ambulants, indigènes ou colons, pour profiter des 

bonnes affaires matinales. Les pêcheurs font leurs meilleures prises de nuit, beaucoup 

d’entre eux sont déjà revenus, et offrent du poisson dans leur pirogue devant le port.  

 Santiago et sa femme n’ouvrent cependant leur porte qu’à partir de sept heures. Ils sont 

trop occupés pour se déplacer. Par ailleurs, ils ne veulent pas être importunés de trop bonne 

heure et sont très méfiants. Ils considèrent que cette heure est très dangereuse, car certains 

jeunes passent leur nuit à boire, et se battent au petit matin. D’autres attendent ces heures 
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pour voler les vieillards vulnérables, et les frapper s’ils sont pris sur le fait.  

2.  Rosa regarde prudemment à sa fenêtre dénuée de grillage. Heureusement pour elle, la 

baraque est très sûre pour plusieurs raisons : 

— Un chien, un chat, quelques perroquets et une multitude de volailles réagissent au 

moindre acte suspect.  

— Par son encombrement et sa structure frêle, la maison est dotée d’un système d’alarme 

plus sensible que celui d’une banque. Un intrus ne peut entrer sans faire grincer une 

planche ou percuter un objet insolite.  

 — L’allure misérable du restaurant n’incite pas à venir y chercher fortune.  

  Indiquons néanmoins que le vol de volailles est très courant, et que la présence de 

notre équipement de travail (appareil photo, lampes de poche, magnétophones, etc.) 

mettent à l’épreuve les qualités sécurisantes de la maison.  

  Le vol est aussi souvent motivé par des raisons personnelles, c’est-à-dire par la 

vengeance. Dans ce cas, la peur d’être détecté, vu, et dénoncé ne dissuade plus, car une 

atteinte à l’honneur nécessite précisément le regard et le jugement de la société.   

  Aux yeux des restaurateurs, le surnom de l’Indien en dit long sur son passé. Lorsque 

nous avons interrogé Don Santiago sur les raisons d’un tel surnom, il nous raconta que cet 

Indien était dangereux ; c’était un « brujo », disait-il, ayant été plusieurs fois condamné 

pour vol. Un jour, la police vint le chercher chez un parent et l’emmena de force. Au cours 

du trajet en bateau, il plongea et disparu sous les eaux en nageant comme une tortue 

charapa. Une autre fois, la police voulu l’envoyer à Bogota pour le mettre en prison. 

Chacun le vit monter dans l’avion, menottes aux poignets, puis observa le décollage sans 

incidents. Le soir, on pouvait voir charapo danser saoul dans une discothèque de La 

Pedrera. Après avoir demandé de plus amples précisions, Santiago laissa entendre que 
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Charapo s’était envolé comme un oiseau, si bien que maintenant les policiers ne tentent 

même plus de l’arrêter, parce qu'il s’échappe à son gré.  

  Bien entendu, nous n’avons pas accordé de valeur objective à cette histoire qui se situe 

dans un cadre de référence enchanteur ou merveilleux, mais nous tenions à la préciser pour 

expliquer ce qui fait l’originalité d’un tel surnom. Santiago a dû prendre un malin plaisir à 

raconter cela à un étranger qui veut toujours en savoir plus, et paraît croire tout ce qu’on lui 

dit comme un enfant.  

 Nous avons aussi demandé à Mario Matapi ce qu’il pensait de ce récit. Connaissant la 

communauté de Puerto Libre où vit Charapo, il sait qu’il n’est pas brujo, ni même 

curandero. Selon lui, beaucoup d’Indiens descendant le fleuve Miriti se disent sorciers ou 

soigneurs pour s’attirer le respect et les faveurs des ignorants. Ils profitent largement de 

toutes les connotations mystérieuses de cette région. Mario ne s’est installé que très 

récemment à Comeyafu, près de l’Internat de La Pedrera, il n’avait pas connaissance de 

cette histoire, et il n’accorde aucune légitimité aux bavardages enchanteurs de Santiago et 

des Blancs en général. 

3.  L’expression est très régulièrement exclamée par Pájaro. Elle lui vient de son origine 

cartagènoise. Son jargon est d’ailleurs très typique des costeños (gens de la côte) de cette 

région. L'homme a beaucoup de peine à s’activer rapidement, il a soixante-dix-sept ans et 

se plaint souvent. S’il râle, c’est surtout parce que sa femme attend devant la porte avec son 

balai. Il constate une fois de plus qu’il n’est pas beaucoup aidé par Rosa, pourtant 

nettement plus apte à se déplacer pour prendre les clés.  

 De son coté celle-ci, qui n’a que cinquante-deux ans, considère qu’elle a largement fait sa 

part de travail, et ne cherche pas à savoir où Santiago met les clés. Depuis quelque temps, 

elle paraît prendre plaisir à énerver son mari, comme s’il avait une dette envers elle. 



 78 

4.  Les restaurateurs savent très bien ce que Charapo vient faire avec Grasiliano; ils les 

laissent donc entrer à leur guise. Son autre fils, Narcisio, récemment mordu par un serpent, 

est soigné au centre de santé. Depuis quatre jours, il vient chez Santiago pour porter les 

repas destinés aux malades, et manger gratuitement en qualité d’accompagnant.  

 Par ailleurs, il travaille avec les colons. On peut le voir déplacer des charges avec une 

brouette, couper du bois, ou désherber à la machette les chemins du village. Ces petits 

travaux reproduisent la répartition sexuelle des tâches d’une famille indienne traditionnelle. 

Les hommes utilisent et montrent leur force physique, tandis que les femmes s'occupent 

des tâches ménagères et domestiques.  

 Grasiliano vient quotidiennement depuis trois jours pour aider Santiago et Rosa. En 

échange, ils lui servent des repas qu’il gagne en travaillant en même temps que son père. 

En bon garçon indien, il montre lui aussi sa capacité à aider ses tuteurs en participant à 

l’entreprise familiale. Il expose son aptitude à devenir indépendant de son foyer 

domestique, en travaillant pour une autre famille. Ces actes seront valorisés car ils 

prouvent une certaine maturité, que les jeunes indiens renforcent souvent à cet âge, au 

contact des Blancs.  

5.  Il ne vaut mieux pas encombrer inutilement les lieux quand Rosa passe le balai, surtout 

lorsqu’elle en veut à son vieillard de mari, et qu’elle en a assez de faire le ménage ou de 

nettoyer les excréments de poule ; elle aurait tôt fait de jeter tout le monde dehors. Selon 

les dossiers du centre de santé, elle est en phase de ménopause et souffre de névrose. Elle 

fait régulièrement des crises d’anxiété. 

6.  Charapo s’intéresse à ce que Santiago met dans les boites. Une fois, il a refusé un 

repas, jugé dangereux pour son fils malade. Car selon lui, le grand bagre appelé lechero 

peut tuer un enfant mordu par un serpent. Ce jour-là, il était très en colère, et disait que les 

restaurateurs étaient des ignorants, menaçant les vies des Indiens malades. 
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7.  De nouveau, Pájaro estime qu’il ne peut pas tout faire, et que s’il a la bonté de préparer 

et d’offrir des repas à des Indiens qui ne le paient pas directement, ce n’est pas encore pour 

les servir comme des princes.  

 Néanmoins, le repas de Charapo est en principe payé par le budget départemental de 

Leticia destiné aux divers hôpitaux, centres et postes de santé. Un repas hospitalier vaut 

1500 pesos (environ 5 francs). Malheureusement, les restaurateurs sont toujours confrontés 

aux retards des paiements mensuels, et quelquefois au non-paiement. Ajoutons qu’il existe 

souvent des mésententes, ou une mauvaise transmission de l’information entre 

l’administration de Leticia, l’unique centre de santé de La Pedrera, et la cuisine de 

Santiago. Ce qui entraîne fréquemment des disputes et des tensions entre les acteurs, 

chacun reportant la faute sur les autres. 

8.  En voyant Santiago exposer les récipients en plastique, Carlos sait implicitement ce 

qui lui reste à faire. Son hôte ne lui dit rien dans un premier temps, il le laisse terminer 

tranquillement son petit déjeuner. 

9.  Santiago donne ses recommandations pour être sûr que les malades seront servis 

comme il le souhaite, et afin de responsabiliser son partenaire. Comme beaucoup de 

paroles, elles constituent des actes illocutoires, c’est-à-dire que leurs divers sens ne sont 

pas complètement explicités, par le code littéral de la langue.  

 En disant « La roja es por Tuyuca, ... » (« La rouge est pour Tuyuca, ... »), Pájaro répète ce 

qu’il a dit la veille. En même temps qu’il dit ces mots, il fait plusieurs choses : 

— Déjà, nous savons qu’il répète ; ce qui sous-entend qu’il n’accorde pas beaucoup de 

confiance à son partenaire. Il doute aussi de la bonne compréhension de l’Indien.  

— Ensuite, il ordonne. L’acte est bien illocutoire, car son sens est différent de ce qui est 

simplement contenu dans l'énoncé. Il équivaut à un énoncé performatif tel que : « Je 

t’ordonne de remettre la gamelle rouge à Tuyuca, ... ».  De même, il aurait pu dire « je te 
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répète que la gamelle rouge est pour Tuyuca, ... ». Or justement, il ne le fait pas, car cela 

doit rester implicite. Mais le sens a bien été saisi comme tel par l'interlocuteur.  

— Par la même occasion, il s’assure personnellement devant témoins que l’Indien a bien 

compris ce qui lui reste à faire. Ainsi, il le responsabilise.  

— Toujours dans le même temps de l’énonciation, il l’engage à porter la nourriture au centre 

de santé en bonne et due forme, c’est-à-dire qu’il le prend comme commissionnaire.  

 Ces paroles dissimulant des énoncés performatifs sont déterminées par les règles du 

contexte. Pájaro attend un signe de compréhension et d’engagement de l’Indien pour le 

laisser partir avec les boîtes de nourriture qu’il a soigneusement refermées. Les règles du 

jeu ont déjà été définies socialement. L’Indien sait que la nourriture n’est pas destinée à sa 

famille. Il suffit que Pájaro lui rappelle ces quelques recommandations, sans tout lui 

expliquer.  

 Du reste, ces paroles ne sont pas seulement implicitement performatives, elles sont 

également déictiques. Chacun sait qui est Tuyuca, ou « le vieux » comme l’appelle 

péjorativement Pájaro. Le malade s’appelle Guillermo, et le nom qu’il porte est celui de sa 

tribu79, comme la plupart des Indiens de la région.  

 Il vivait près de Centro Providencia. Malheureusement, il est devenu un habitué du centre 

de santé, car il souffre depuis un an d’une grave maladie de peau, qui le démange en 

permanence, lui donne des tremblements et des maux de tête, sans compter les énormes 

taches brunes qui couvrent tout son corps et le rendent extrêmement sensible à la lumière 

du soleil. Récemment, il allait un peu mieux et on pouvait le voir se promener dans le 

village muni d'une ombrelle. 

10. Le signe affirmatif de Carlos avec le menton est discret, mais extrêmement important. 

Après la longue recommandation donnée par Santiago, le temps de pause ne pouvait pas 

                                                 
79 Les Indiens tuyuca font partie de l'ensemble ethnique tucano. 
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rester sans réponse visible de l’interlocuteur. Pájaro ne l’aurait pas supporté, et l’Indien 

serait parti avec les gamelles comme un voleur. Néanmoins, en faisant ce signe, il ne 

répond pas d’un « oui » catégorique ou par des phrases dociles, ce qui laisse entendre la 

rancune qu’il garde envers Pájaro.  

 La rapidité avec laquelle il emporte les sacs affirme son expérience dans ce genre de tâche, 

en contredisant directement l’expression inquiète de Pájaro, lorsqu’il martèle lourdement 

les instructions de routine. C’est l’une des manières pour l’Indien de défier la réitération 

des ordres du colon.  

 Ajoutons que Grasiliano est un peu le garant de la mission de son père. Santiago le tient à 

disposition près de lui (même s’il l’envoie faire quelques petites courses), et peut à tout 

moment lui demander de répondre des actes de son père. Ce dernier laisse d’ailleurs son 

fils comme un dépôt ou un gage, et Santiago ne lui rendra que lorsque les commissions 

prévues pour la journée seront achevées. 

11. Si Pájaro n’a pas confiance en Carlos, il en accorde beaucoup plus au fils, qu’il fait 

manger dans la cuisine comme un enfant quasi adoptif.  

 Le jeune garçon semble avoir faim et savoure lentement son léger petit déjeuner. Il mange 

d’autant plus au ralenti qu’il s’attend à avoir pas mal de travail. Par ailleurs, il a 

parfaitement saisi ce qui fait son charme aux yeux des restaurateurs. Il n’alourdit pas trop 

leur travail en y participant, et en faisant la part qui lui revient. Il ne perturbe pas non plus 

leurs négociations quotidiennes par des questions ou des bavardages importuns.     

12. Santiago attendait effectivement que Grasiliano termine de déjeuner pour l’envoyer 

chez sa voisine commerçante. Celle-ci est mariée à Miller, un commerçant du village, qui 

administre le transport des marchandises par avions cargos. Certaines sont gardées en 

réserve ou exposées dans le magasin tenu par sa femme, tandis que le reste du chargement 

est enregistré et distribué par lui sur la piste d’atterrissage, aux diverses organisations 
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publiques et privées de la région (entreprises familiales, corregimientos, O.N.G., etc.). 

Miller est aussi gérant de deux chambres froides servant à stocher le poisson (lechero, 

dorado, etc.) que l’on expédie congelé à Bogota par le trajet de retour des avions cargos.  

 Paulina est donc l’une des femmes les plus enviées du village. Elle est aussi la fille de 

Jácome, le fils d'Oliverio Cabrera, devenu cauchero comme son père. La mère est une 

Indienne yucuna vivant aujourd’hui à Leticia. Les visites de Miller et surtout de Paulina 

chez les restaurateurs sont assez fréquentes, et sont toujours des occasions d’échanger des 

petits services ou des petits biens rendus généralement dans les jours qui suivent. Mais tout 

ce qui se vend au public a un prix valable aussi pour les voisins, ce qui les oblige a 

s’acheter entre eux certains biens, surtout alimentaires. Rosa vend à Paulina ses arepas80, 

ses envueltos81, et ses tamales82 faits maison, tandis que Paulina lui vend toutes les 

marchandises qui peuvent l’intéresser dans son commerce, y compris les sacs de glace à 

500 pesos. Néanmoins, elle conserve gratuitement dans son congélateur le poisson de 

Santiago. 

13. Voici une succession d’actes qui s’effectuent en silence. Les règles de l’échange de 

services sont d’autant plus fortes qu’elles ne nécessitent plus d’être énoncées. Le jeu 

ressemble à un échiquier où les joueurs s’observent et poussent leurs pièces sans avoir 

besoin de dire un mot pour provoquer, attendre, et comprendre les réactions du partenaire. 

Les non-dit supposent l'excellente coordination de leurs actions, et leur bon déroulement. 

 Grasiliano est revenu avec le sac donné par Paulina, et il a su suivre Santiago qui s’est 

exposé comme modèle pour être imité. Ce dernier attend plus qu’un contre-don de services 

ou de biens ; il laisse à l’enfant les opportunités de bien se conduire, en lui enseignant à 

déduire de l’observation ses souhaits et ses attentes. Ainsi, il donne à son petit partenaire 

                                                 
80 Galette de maïs. 
81 Préparation de farine de maïs, de lait, de sucre et de beurre, enveloppée dans l'épis du maïs. 
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l'occasion de développer sa prévenance, tout en testant ses qualités. Ce qui lui permettra de 

juger par la suite, s'il est vraiment apte à mériter toute sa confiance. 

14. Don Santiago doit une « faveur » à Doña Adela, la gérante du nouveau bar en face du 

terrain de football. Celle-ci lui a donné quelques conseils pour améliorer sa recette de la 

natilla: une crème cuite avec de la farine de maïs et parsemée de raisins secs, 

traditionnellement préparée en Colombie pour les fêtes de Noël. Elle lui a aussi prêté sa 

grande marmite, avec laquelle il a pu en faire pour plus de cent personnes le soir du 24 

décembre, en les vendant 200 pesos la part. La plupart des convives furent des visiteurs 

appartenant au réseau local des partenaires d’échange de Santiago et Rosa.  

 Même si Doña Adela fut l’une des goûteuses privilégiées, il est très important pour Don 

Santiago de la remercier lors de la remise de la marmite. Il souligne lui-même 

ironiquement ce fait en exprimant de manière très particulière son remerciement. La 

procédure vocale consiste à exagérer l’accentuation et à rallonger le premier temps du 

rythme que l’on donne habituellement au terme « gracias ». Pájaro respecte ainsi 

formellement les règles de l’échange de faveurs, tout en se démarquant. Certes il dit merci, 

mais il ne devient pas pour autant le servant de Doña Adela. Devant l'assemblée, il affiche 

son autonomie, celle qui lui donne le droit ne pas se soumettre aux conventions de 

l’échange de faveurs, ou de limiter la valeur de sa dette. D'ailleurs, il sous-entend qu’il voit 

venir la vieille femme rusée, car il est très possible qu’elle cache son jeu en attendant 

quelque chose d’inavouable.  

15. Le Miraña connaît bien ses hôtes, il leur échange régulièrement de la viande ou du 

poisson, chaque fois qu’il descend de Santa Isabel, la communauté dont il est 

l’actuel capitán. Ainsi, il n’est pas n’importe qui ; il est à la fois un partenaire indien 

reconnu, et celui qui parle avec toute sa communauté lors des réunions. Il peut donc entrer 

                                                                                                                                                         
82 Préparation de riz, de maïs et de viande, enveloppée dans des feuilles de bananier.  
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et se diriger jusqu’au seuil de la cuisine en toute sérénité, il n’aura pas l’air d’un voleur. 

Cette précision est importante car beaucoup d’Indiens n’osent même pas rentrer dans la 

salle à manger, et repartent avec leurs marchandises s’ils n’entendent pas les restaurateurs 

leur répondre.  

 Soulignons qu’il est indispensable pour l'Indien miraña de saluer les restaurateurs ; cela 

leur signale sa présence, et confirme ses qualités de capitaine sachant traiter avec les 

Blancs. Ce salut appelle donc l’attention de Santiago et Rosa. Il marque aussi le début de la 

négociation qui va suivre. 

16. Par leurs occupations et leur apparente indifférence, les restaurateurs montrent que 

leurs affaires fonctionnent bien sans le nouvel intrus. L’Indien est alors obligé de proposer 

quelque chose d’intéressant, s’il ne veut pas perdre complètement la face, après l’effet raté 

de son entrée. Les restaurateurs semblent avoir peu de temps, et attendent que l’homme 

révèle l’objet de sa visite. Ce dernier doit donc y venir rapidement sans conversation 

introductive ; ce qui aurait pu le mettre plus à l’aise pour négocier. Se trouvant en position 

de faiblesse, il est contraint de miser tout de suite, et assez bas pour limiter ses pertes. 

 Il propose donc un « bon prix », en se donnant pour prétexte qu’il n’a pas trouvé acheteur. 

Sa marchandise est d’ailleurs salissante comme chacun sait, et comme il le dit lui même. 

Tous le monde sait aussi qu’elle est encombrante et ne peut se conserver bien longtemps. 

17. Sans cette franchise, l’Indien aurait sans doute échoué dans sa négociation, car 

Santiago est redoutable en affaire et le connaît bien.  

 Ce dernier est alors intéressé mais il donne ses conditions. Comme beaucoup d'autres 

colons, il préfère régler les Indiens avec des marchandises, plutôt qu'avec de l'argent. Il 

peut ainsi les acheter à bas prix dans les bateaux marchands venant de Teffé ou de Leticia, 

afin de les rééchanger beaucoup plus cher, aux prix du marché local. Ces produits sont 

avantageux pour les colons dans leurs relations d'échange avec les Indiens, car ceux-ci les 
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recherchent systématiquement quand ils viennent à La Pedrera. Ils se conservent 

relativement bien sans perdre leur valeur, et l’on peut calculer leur prix global selon la 

somme détaillée de leurs prix locaux.  

 Ainsi, ces biens ont la particularité de cumuler les trois fonctions de la monnaie, identifiées 

par les économistes; ils servent de moyen de transaction, de réserve de valeur, et d’unité de 

mesure. Ajoutons que leur encombrement, leur poids, et leur faible valeur unitaire limite 

les risques de vol (sauf pour les cartouches gardées sous clé).  

18. Les conditions de ce troc sont alors rapidement acceptées par l'Indien, qui semble ne 

pas avoir le choix. Par conséquent, il s'en va chercher sa marchandise. Mais pour cela, il 

doit toujours le déclarer aux restaurateurs. 

19. On observe la division sexuelle des tâches avec cet homme portant la viande sur son 

dos, comme s’il revenait de la chasse. Sans doute, que c'est sa femme qui a découpé le 

gibier, en a pris une partie, et recouvert le reste de feuilles de bananiers dans le panier en 

écorse. Jugée inapte à chasser, une Indienne ne peut pas non plus négocier l’échange de la 

viande, mais c'est elle qui s'occupe généralement de la découpe et de l'emballage du gibier. 

20. Santiago a l’oeil ; il sait rapidement reconnaître les critères de qualité d’une viande. Il 

la vérifie sans s’appesantir pour ne pas montrer de doute envers les qualités de son 

partenaire qui paraît avoir joué franc jeu. Il s’agit maintenant de montrer une certaine 

libéralité afin d’obtenir un « bon prix d’ami ».  

 Avant de s’engager, chacun observe l’objectivité de l’instrument de mesure qui affiche un 

chiffre sans la moindre émotion. 

21. Conscient du bon prix qu’il est obligé de proposer, le Capitan miraña veut repartir 

avec une petite somme qu’il a arrondie à 20000 pesos pour ne plus marchander ; il est 

épuisé et a hâte de rentrer chez lui. Cela fait un prix de gros à 1904.76 pesos le kilo de 
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viande de pécaris ; soit presque deux fois moins que le prix normal au détail. En cette 

période, la viande de porc d’élevage se vend à 3500 pesos dans le centre du village.  

22. Pajaro sort certaines pièces maîtresses qu’il gardait en réserve, mais un tel déploiement 

de fonds ne paraît pas impressionner son partenaire. Santiago voit bien après sa manoeuvre 

que l’homme attend toujours les cartouches promises. Il ne le fait donc pas patienter plus 

longtemps.   

23. De nouveau Santiago a besoin d’une instance objective pour le mettre en accord avec 

le capitaine. Il demande donc à sa femme de noter sur un papier la somme des prix des 

biens qu’il veut échanger. Ceci légitime l’échange en lui donnant une forme marchande, 

même si la monnaie reste absente.  

24. Voici ce qui fut laborieusement inscrit par Rosa sur son cahier de comptes. L’on note 

qu’elle s’est trompée oralement avec son mari, car 5 x 700 = 3500. Or personne à part nous 

n’a relu cette feuille. Santiago ne sait pas lire, il sait seulement compter, et sa femme ne 

peut lire et écrire autrement qu’à haute voix, avec beaucoup de difficultés. 

25. Santiago a sous-estimé la valeur de ses stocks. Ne pouvant faire marche arrière, il est 

contraint de piocher dans ses réserves personnelles, et non plus celles qui servent de fonds 

de roulement pour l’entreprise représentée par son restaurant.  

 Il cachait à Rosa, qui n’aime pas le voir fumer, une cartouche entamée de Piel Roja, et 

prend dans la cuisine le litre d’huile neuf qui devait bientôt remplacer le dernier, presque 

terminé.  

 Rosa doit donc faire quelques rajouts sur sa feuille, qui est loin d’être aussi précise que 

celle présentée ici. L'idée de « total » n’est ni écrite en face des résultats chiffrés, ni même 

marquée d'une autre manière (en les encadrant par exemple), comme si les gros chiffres 

disaient d’eux-mêmes qu’ils étaient des sommes finales, et les seules importantes pour le 
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moment. Cette négligence de Rosa fut la cause de maintes erreurs de comptes, dans ses 

additions des repas servis pour le centre de santé. 

26. Pris au dépourvu par son erreur d’appréciation mentale, Santiago croit qu’il ne possède 

plus rien d’intéressant à offrir. Il pioche donc machinalement dans ses fonds de poches.  

 En trouvant un billet de mille pesos, il l’associe au pain qu’il achète tous les jours à ce prix. 

Il a comme référence le symbolisme chrétien du pain fondamental à la vie spirituelle et 

physique.  

 Fier de son bon mot, il veut montrer son honnêteté en mettant un point d’honneur à payer 

la somme prévue. Et après tous ces efforts tatillons (qui ressemblent aux « tâtonnements » 

du commissaire priseur ), il tient absolument à donner la dernière pièce symbolique de cent 

pesos, comme pour montrer l’exemple.  

 Rosa ne bronche pas devant cette négociation d’hommes, elle obéit docilement à son mari 

qui veut épater l’Indien en montrant son expérience en affaires.    

27. En interrogeant l’enfant pour savoir si le message destiné à Adela a été transmis, 

Santiago montre une nouvelle fois que ses activités fonctionnent à plein régime. Toute 

cette démonstration est censée rivaliser avec le capitaine miraña qui ne semble pourtant ni 

déstabilisé, ni même intimidé. 

28. Le partenaire indien est devenu à son tour intransigeant et imperturbable, il n’a plus 

l’intention de faire le moindre cadeau en voyant que ses clients sont si pointilleux. Sans 

doute aurait-il préféré un meilleur accueil, avec un peu plus qu’une simple collation, c’est-

à-dire une véritable conversation et un don plus personnel des restaurateurs. Il les laisse 

donc s’emmêler dans leurs calculs dérisoires, d’autant plus ridicules qu’ils n’arrivent pas 

eux-mêmes à régler leur dette, révélée par le solde de comptabilité.  

 Rosa n’a pas ce que supposait son mari, et l’Indien reste de marbre. Elle ne peut que lui 

promettre la pièce lors d’une prochaine négociation hypothétique. La pièce est devenue une 
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dette personnelle qui représente la tension accumulée entre son mari et le capitaine miraña. 

Elle révèle aussi toute la différence de conception du monde entre le colon et l’Indien. 

Chacun des deux partenaires a la sienne; celle qui réglemente une affaire bien faite, un 

accord parfait où « tout le monde est content ».  

 Ici c’est Santiago qui a dirigé sa négociation, pas l’Indien. Ce dernier se souviendra de la 

pièce devenue le symbole d’une négociation mal réglée, de beaucoup d’histoires pour pas 

grand chose.  

29. Face à la sécheresse de l’homme prêt à partir, Santiago cherche à détendre la pression 

qu’il vient de lui infliger sans même s'en rendre compte. Habilement, il justifie 

l’importance de la pièce en renchérissant son appât ; il se montre prêt à faire de nouvelles 

affaires et annonce ses prix, ceux qui étaient soi-disant en vigueur lors de ses achats des 

années précédentes. Notons qu’il ne les actualise pas. 

30. L’Indien prétend que sa femme à tout a fait les compétences requises, mais ne 

s’engage pas dans ce type d’affaire. Il laisse donc parler le vieillard qui désire une 

sarbacane. Ce dernier fait référence à son passé en se croyant encore capable de « souffler » 

les oiseaux, comme à l’époque où il montrait aux Indiens la façon de collecter le 

caoutchouc. Il pense ainsi réaffirmer les liens de solidarité avec le partenaire miraña en 

mettant en relief cette histoire communément vécue avec les indigènes.  

31. Le capitaine n’exprime plus la moindre attention aux fantasmes de chasse du vieil 

homme. Il semble avoir été contrarié et n’aura plus aucun élan de sympathie envers ce 

dernier. Il se prépare donc à partir.  

 Rosa semble embarrassée car elle a bien vu que l’Indien était irrité. Elle essaie de 

compenser la maladresse de son mari en lui donnant le sac en plastique.  

 Le Miraña ne peut se retirer sans décrire ce qu’il va faire et annoncer qu’il ne reviendra 

plus aujourd’hui. Sans ces paroles marquant la fin de la transaction, les restaurateurs 
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pourraient attendre le retour du partenaire. Ils seraient sans doute vexés ou en colère si ce 

dernier s'en allait sans le dire.  

 Notons encore l’importance des paroles performatives. On n'est pas formellement parti tant 

qu’on ne le déclare pas. L’acte en lui même n’est pas toujours bien interprété, encore faut-il 

donner les signes correspondants au rituel du départ. 

32. Santiago aime mâcher la coca qui lui fait ressentir son statut d’homme ayant passé la 

plus grande partie de sa vie dans la région, et qui reste marqué à jamais par son passé dans 

la forêt avec les Indiens. Il se complaît d’ailleurs à affirmer cette position devant ses 

partenaires indigènes. En interrogeant l’Indien, il expose son statut de façon illocutoire. Et 

par l’intonation qu’il donne à sa question, il montre qu’il sait bien que le capitaine n’a pu 

descendre de Santa Isabel sans coca à mâcher. Ce dernier est donc contraint une nouvelle 

fois de lui répondre avec franchise, sans pour autant avoir à lui en proposer.  

 Pájaro prend alors l’initiative d’envoyer l’enfant, comme si l’homme ne pouvait terminer la 

transaction sans ce petit don qui marque usuellement entre indigènes l’accord 

réglementaire de l’échange. Soulignons que ce don peut cacher une mauvaise entente 

tacite, ce qui est le cas ici.  

 Après l’ultime requête de Santiago, le Miraña peut partir, non sans dire au revoir à ses 

hôtes. L’enfant a entendu ce qu’il lui reste à faire et répond aux attentes de tout le monde 

en aidant le Capitan jusqu’au bateau. 

33. L’Indien attendait depuis longtemps son départ, et sort d’autant plus précipitamment 

qu’il est chargé, et encore loin de sa pirogue. Il sait d’ailleurs qu’il lui reste un long trajet à 

faire. Ce n’est donc pas les deux religieuses qui vont lui couper son élan, si difficile à 

prendre.  

 Ces dernières sont donc surprises par cet excès de force physique. Le gouffre qui sépare 

leur statut de celui de l’Indien est mis en relief par l’attitude de chacun. L’Indien ne prête 
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pas la moindre attention aux soeurs qui ne supportent pas d’être bousculées, et la vieille 

religieuse semble visiblement choquée d’un tel manque de respect vis-à-vis de sa personne 

et de l’habit qu’elle porte. 

34. Les deux soeurs ne se rendent sans doute pas compte, qu’elles entrent beaucoup plus 

aisément dans la cuisine de Santiago que la plupart des gens. Personne ne les a jamais 

accusées de venir avec de mauvaises intentions, même si leurs marques d’intérêt pour 

l’entreprise des restaurateurs révèlent souvent une certaine curiosité. D’ailleurs, elles 

n’annoncent jamais leur entrée et ne saluent pas leurs hôtes avant d’avoir passé le seuil de 

la cuisine ; leur visite est toujours « une surprise ». On peut remarquer ici que même s’ils 

sont très occupés, les restaurateurs soignent leur accueil en comparaison de celui qu’ils 

offrent aux Indiens. D’abord, ils sont obligés de répondre à la salutation des deux 

religieuses. Puis, Rosa se doit de leur proposer des sièges, car elles montrent leur éducation 

et leur attente, debout avec leurs courses entre les mains. 

35. La religieuse a vu l’extrême occupation des restaurateurs qui ne paraissent pas bavards 

ce jour-là. Nécessairement, comme l’homme miraña, elle se voit obligée d’en venir 

directement à ce qui intéresse en priorité ses hôtes. Elle témoigne alors de la 

reconnaissance des soeurs de l’Internat à leur égard. Ainsi, avant que l’objet de sa visite ne 

paraisse ambigu ou suspect, elle admet que les envueltos étaient à son goût, remercie ses 

hôtes, et transmet le message de gratitude des autres soeurs. Par ses paroles, elle justifie 

immédiatement son acte de venue qui, sans un mot, pourrait passer pour du voyeurisme. Et 

en même temps, ses paroles sont aussi performatives, car elle fait ses remerciements en les 

énonçant. 

  De son côté, Rosa joue à la perfection son rôle de maîtresse de maison car elle écoute 

les soeurs et anticipe leurs attentes. Elle marque son dévouement en leur servant des cafés 
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bien présentés ; se faisant, elle se donne une contenance, celle d’une femme éduquée 

sachant recevoir.  

  Comme avec les autres visiteurs, tout un rapport social s'exprime dans chaque 

échange de paroles, observé dans ce rituel de réception qui fait partie de la vie quotidienne 

des restaurateurs. 

36. Etant à présent installée au milieu des mouvements de ses hôtes, la soeur ne perd pas 

une occasion de montrer son intérêt pour ce qu’elle observe. Et les objets sont très souvent 

essentiels dans ces conversations d’usage.  

 Ici, la vieille soeur est séduite par quelques vanneries, elle montre ainsi une similitude de 

goûts esthétiques avec ses hôtes. De même, elle a beaucoup apprécié les envueltos, ce qui 

montre qu'elle partage leurs goûts culinaires. Santiago et Rosa sont flattés. Cette dernière 

lui sourit alors en lui tendant le café. Le plaisir que les soeurs manifestent en recevant leurs 

tasses donne à Rosa les sensations qu’elle recherchait, et la complaît dans son rôle modèle, 

de maîtresse de maison. Notons cependant les contrastes qui distinguent les acteurs. La 

vieille soeur révèle sa naïveté, ou tout au moins la distance qui la sépare des restaurateurs, 

en exprimant son étonnement, et en leur posant des questions. 

37. Santiago a bien vu que la soeur souhaiterait ce genre d’objet pour le montrer à son tour 

à ses compagnes. Il devance donc ses attentes, et se vante de sa relation d’échange avec le 

capitaine indigène. 

38. L’autre soeur a elle aussi trouvé de quoi s’amuser. Santiago est ravi que l’on se penche 

sur son compagnon. Il saisit l’occasion pour souligner le caractère espiègle, et néanmoins 

charmant de l’oiseau. C'est grâce à la fonction déictique de la parole en contexte que l'on 

comprend que Pato (Esp. « canard ») renvoie au nom du perroquet. Ainsi Santiago désigne 

le sujet sur lequel la jeune femme porte son attention, tout en décrivant l'action qu'elle fait 

avec lui.  
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39. L’enfant a rempli sa mission, et il se rend compte que Santiago ne veut pas attirer 

l’attention sur le sachet de mambe, devant les deux religieuses. Ce dernier n’a aucune envie 

de se justifier devant trois femmes. Grasiliano a bien assimilé son rôle, il paraît comprendre 

toutes les volontés du maître de maison sans que celui-ci ait besoin d’ouvrir la bouche. 

Seuls quelques regards expressifs suffisent à les faire communiquer rapidement, à l’insu 

des autres personnes. Ce qui engendre une certaine entente, ou complicité.  

40. La vieille soeur, quant à elle, est loin de saisir tout ce qui se passe autour d’elle. Son 

questionnement montre encore son incapacité à interpréter certains détails du contexte 

partagé par les restaurateurs. Rosa fournit donc des explications à son invitée. Elle donne 

ainsi les raisons de leur agitation matinale. Pour être pris en compte, l’ampleur du travail 

devait être déclarée. 

41. Par cette exclamation, la jeune soeur reconnaît elle-aussi sa similitude de goût 

culinaire avec les restaurateurs. Santiago se réjouit en pensant à la facilité avec laquelle il 

peut satisfaire cette gourmandise flagrante. En renouvelant ses promesses, il scelle encore 

davantage son amitié avec les deux soeurs.  

42. Devant ces bonnes résolutions de Santiago, la soeur âgée exprime son admiration et 

semble modifier son jugement. Le travail des restaurateurs n’est plus à ses yeux une peine 

perdue, mais l’expression du courage et du dévouement. 

 Santiago déclare qu’il peut déployer un réseau solidaire autour de lui, ce qui est tout à son 

honneur devant deux religieuses.  

 En caressant les cheveux de l’enfant, il accomplit d’ailleurs un geste familier aux soeurs de 

l’Internat. Il montre qu'il aime les enfants tout autant qu'elles. Sa situation est d'ailleurs 

comparable à la leur, puisqu’il n’en a jamais eu, et voudrait en adopter. 
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43. Survenant à un moment intéressant, Charapo ne fait pas le moindre commentaire. Il 

accomplit simplement sa tâche en paraissant toutefois un peu embarrassé au moment de 

passer au milieu des femmes, avec les sacs en plastique et les gamelles sales.  

 Santiago profite de la situation pour achever de le destabiliser. Il sait très bien que l’Indien 

n’a pas beaucoup de choix pour riposter, et sa question est en fait une manière habile d’en 

venir au sujet qu’il veut développer. Après la réponse obligée qu’il attendait, Santiago 

exhibe son autorité sur l’Indien, et la dépendance de ce dernier. Puis il affiche ses bonnes 

intentions en nommant les personnes qu’il veut satisfaire par ses dons.  

 Cette déclaration est extrêmement importante car elle multiplie l’effet du don. Les soeurs 

ont observé la scène et reparleront de la générosité des restaurateurs. Devant témoins, le 

don ou tout au moins sa description, prend une résonance dont les effets se font parfois 

sentir très loin. C’est ce que l'on peut appeler la résonance du don. Ajoutons que le contre-

don du donataire est quelquefois dérisoire comparé à son effet multiplicateur. Les gens 

reparleront un peu partout du don initial, et montreront leur admiration ou leur 

reconnaissance au donneur. Chacun pourra lui faire confiance. Et une fois qu'il aura été 

reconnu généreux, il bénéficiera d’avantages particuliers dans un milieu solidaire.  

 Charapo n’a rien pu dire, et garde son rôle d’accompagnant de malade en continuant 

d’accomplir sa tâche. Il a presque perdu la face mais ne peut pas se disputer avec les 

restaurateurs, il s’en va donc sans dire un mot.  

44. À présent bien renseignées sur le travail de leurs hôtes, les religieuses semblent 

l’approuver. Par conséquent, elles ne veulent pas les retarder, et en se levant, elles montrent 

qu’elles s’apprêtent à partir. Comme avec l’Indien, Santiago ne les laissera pas s’en aller 

sans demander une dernière faveur ; il interroge la jeune soeur pour savoir s’il lui reste 

quelques cartouches. Cette dernière est obligée de lui en procurer, elle n’a pas oublié que 

Santiago réserve quelques tamales pour les soeurs de l’Internat.  
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45. Le « au revoir » annonce la fin de la visite, et les soeurs peuvent formellement partir, 

après les échos de leurs hôtes. 
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3.2. Etude séquentielle de la description du 18 / 12 / 98 
 Paiement des ouvriers indigènes à L’Internat 

 

1. Près de l’Internat du Miriti, certains fonctionnaires du ministère de la Culture 

colombien ont décidé d’implanter un projet culturel original, sans précédent dans la région. Ce 

projet a pour objectif de « récupérer », ou de « conserver » le savoir traditionnel des Indiens, 

en leur offrant une infrastructure spéciale. Avec celle-ci, le but est de reproduire du savoir 

culturel traditionnel en supposant que les Indiens seront un jour capables de s’organiser pour 

la faire fonctionner correctement. On espère ainsi qu'ils pourront apprendre à l’utiliser pour 

accroître, au bout du compte, le niveau culturel global de la population de la région. Si cette 

hypothèse est valable, l’expérience d’implantation d’une infrastructure adaptée devrait 

permettre de produire à terme du savoir traditionnel et organisationnel. 

 Ce projet a été présenté aux populations de Jariyé et Mamora par Misael Murcia en 

janvier 1998. Sa valeur était estimée au départ à 250 millions de pesos (950.000 francs 

environ). Malgré certaines discordes pour la direction locale du projet, M. Murcia a reçu 

l’accord global des deux communautés.  

 Les travaux de construction de la Maloca ont commencé dès mars 1998, et se sont 

terminés en juillet de la même année, grâce au travail collectif des deux communautés dirigé 

par Lorenzo Yucuna, l'ancien capitaine de Mamora.  

 Ce dernier étant déjà maloquero, ce fut Gonzalo Yucuna qui organisa l’inauguration de 

la maloca. Puis, il s’y installa comme maloquero avec sa famille en dépit des volontés des 

fonctionnaires qui élaborèrent le projet. 

 Par ailleurs, ce fut un Blanc, Don Palma qui a été choisi par le prêtre du Miriti et 

Misael Murcia, pour entreprendre la construction de la bibliothèque et de la cinémathèque, 

selon un concept architectural que celui-ci a imaginé en s’inspirant de la maloca amazonienne 
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(l’Université Nationale à Leticia a ainsi servi de modèle pour le choix d’une architecture en 

« harmonie » avec le décors naturel). 

 Après avoir lancé le début de la construction confié à Arturo son maître d’oeuvre, Don 

Palma est revenu pour faire le constat de l’avancée des travaux. Sa visite était depuis 

longtemps attendue, et sa venue avait été annoncée par radio dès son arrivée le jeudi à La 

Pedrera.  

 Arrivé à l’Internat le matin même, il déclara qu’il allait distribuer les salaires l’après-

midi, à trois heures. La nouvelle se diffusa rapidement dans les deux communautés, si bien 

que depuis le milieu de l’après-midi, les Indiens étaient dans la cour de l’Internat à jouer au 

football ou à regarder les matchs, en attendant d’être appelés. 

 A cette heure de l’après-midi, Don Palma a pu constater l’étendue des travaux 

effectués. L’Infrastructure aurait dû être terminée en totalité à la fin du mois de novembre. Or 

la bibliothèque et la cinémathèque attendent encore les planches nécessaires à la construction 

de leur toiture. Selon le maître d’oeuvre, ces dernières ne seront pas achevées avant la fin-

janvier.  

 Le retard provient en grande partie du mauvais maniements des tronçonneuses qui sont 

tombées plusieurs fois en panne, ou se sont cassées. Sur quatre tronçonneuses neuves, il n’en 

reste plus qu’une en état de fonctionnement. Puis, le manque de planches a suspendu la 

poursuite des travaux. 

 Le Père Jorge a été désigné pour gérer l’ensemble des travaux du projet lors de sa 

participation aux réunions de M. Murcia avec la Communauté. C’est lui qui a eu l’initiative de 

choisir l’entreprise de Don Palma, et de la contacter. Par conséquent, il a une certaine autorité 

sur l’entrepreneur, en raison du contrat qui les engage mutuellement, du moins dans le cadre 

de la réalisation des travaux. L'entrepreneur en est responsable devant lui.  
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Mais de son côté, le prêtre n’est nullement contraint de recevoir l’entrepreneur sur sa 

terrasse privée. Aucun contrat n’est signé en ces termes avec le ministère de la Culture. Il 

respecte simplement les normes morales de l’hospitalité des prêtres de l’ordre Capucin, qui 

s’appliquent aussi de manière générale parmi tous les colons vivant en minorité dans une zone 

de peuplement indien. Ainsi, lorsqu’un Blanc rencontre un autre Blanc chez les indigènes, 

chacun trouve « normal » de recevoir l'autre, ou d'être reçu chez lui.   

 Au-delà du simple devoir d’hospitalité, un Blanc peut aussi éprouver du plaisir à 

entretenir des conversations avec une « personne civilisée » qui lui permet de s’identifier. 

C’est souvent en souvenir du bon temps, qu’un Blanc isolé aime partager quelques bières 

gardées en réserve avec un visiteur, pour le plaisir d’entretenir des conversations où il peut se 

valoriser. Ce qui n’est pas toujours le cas avec les Indiens. 

 En outre, nous assistons à l'expression des rapports de travail entre Blancs et Indiens. 

Ces derniers sont reçus dans le cadre du paiement de leur salaire, en tenant compte de leurs 

travaux effectués. Aucun d'eux ne dispose d’un exemplaire de son contrat de travail. Ils n’ont 

donc pas d’autre choix que de faire confiance à leurs employeurs pour apprécier le travail 

réalisé. 

2. Dans ce lieu de réception, Don Palma est en pleine conversation avec le Père Jorge qui 

assiste détendu à la scène comme s’il s’agissait pour lui d’un moment exceptionnel de plaisir, 

où il n’a pour l’instant rien de pénible à faire. A l’inverse, Arturo et Grémaldo sont debout, 

tout deux prêts à obéir aux ordres de leur patron. Pour l’instant, ce dernier ne parle qu’à son 

maître d’oeuvre principal, celui qui a le plus de responsabilité, le plus d’expérience, et qui est 

par conséquent le mieux payé. Gremaldo, lui, n’a rien à faire, si ce n’est marquer son attention 

par son regard silencieux.  

3. Arturo a appelé son ouvrier indien. Dans cette scène, les rapports de travail doivent 

obéir à certaines règles normatives particulières en présence du patron. Contrairement à celles 
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que nous verrons plus loin (E.S. 30 / 12 / 98), celle-ci n’admet pas le bavardage entre maître 

d’oeuvre et Indien. 

 Santiago entre donc silencieusement et salue directement Don Palma. Ce dernier lui 

répond en se démarquant des autres Blancs présents par une ferme poignée de main. Ce geste, 

lorsqu’il est exprimé avec vigueur, est hautement significatif. Il met en valeur le respect de 

l’autorité, implicitement saisie comme une force qui dirige et contrôle le bien de tous. 

 En entrant seul dans le lieu de réception du prêtre, devant son patron et ses deux 

maîtres d’oeuvre, Santiago se place dans un univers blanc, où il n’a que très peu de moyens 

formels de parler. Par leur seule présence, chacun des colons affiche son autorité en 

réactualisant la légitimité du rapport salarial avec lui. 

 La présence sérieuse et formelle du patron et des deux maîtres d’oeuvre étant 

suffisante pour légitimer le cérémoniel qui subordonne l’ouvrier, le père Jorge peut s’absenter 

quelques instants sans trop alléger le poids qui fait basculer l’inégalité du rapport à son 

avantage.  

 Don Palma n’a pas besoin d’introduire le sujet principal de cette convocation par des 

fioritures de conversation, et il est pressé de terminer cette distribution à la chaîne de salaire ; 

par conséquent, il passe directement à la lecture de l’extrait du cahier de comptes concernant 

Santiago Matapi. 

4.  Presque solennellement, ou du moins avec emphase devant l’auditoire, il affirme sans 

hésitation grâce à quelques notes sur un cahier la quantité totale de travail répétitif, pénible et 

suant, effectué depuis trois mois par l’Indien. 

5.  Don Palma marque rhétoriquement une pause formelle qui laisse un temps aux 

commentaires ou aux objections. Il sait que ses maîtres d’oeuvre sont là pour soutenir cette 

affirmation, et que l’ouvrier indien n’a aucun moyen de contester cette parole. Ce dernier fait 

d’ailleurs confiance à une comptabilité de Blanc, qu’il est incapable d'assurer lui-même. 
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 Cette pause dans l’énonciation équivaut à un acte illocutoire que l’on peut expliciter 

par des paroles performatives du type : « Je vous demande si vous êtes d’accord », ou « Je 

vous demande si vous avez quelque chose à dire là dessus ».  

 Elle est aussi perlocutoire car elle a certains effets sur la suite de la conversation. En 

exposant l’affirmation au jugement de l’auditoire, Don Palma attend la non-contestation, 

équivalente ici, à une approbation. L’habilité de Don Palma lui permet d’atteindre l’effet qu’il 

recherchait par une pause mesurée. En reprenant la parole sans trop tarder, il peut après cette 

marque d’attente, poursuivre son monologue dans une direction balisée par un postulat, 

maintenant admis communément : « Santiago Matapi a travaillé soixante-trois journées et 

transporté onze douzaines de planches ». Plus personne n’aura quelque chose à redire là-

dessus.  L’énoncé prend ainsi une force performative lorsqu’il est écouté attentivement 

par l’auditoire. L’écoute attentionnée des témoins est ici soulignée par des regards, et une 

pause silencieuse, qui contribue formellement à accroître la solennité des paroles de Don 

Palma. Grâce à une telle mise en scène, l’acte n’est pas « malheureux » selon l’expression 

d’Austin.  

6.  Fort de ces paroles que personne n’a mises en doute, Don Palma enchaîne directement 

sur une proposition délicate qu’il veut négocier à son avantage avec l’ouvrier indien. 

 Par une autre parole performative, il est nécessairement contraint d’admettre qu’il ne 

« peut » pas payer la totalité du salaire qu’il lui doit avant la fin des travaux. Cette contrainte, 

personne ne demandera à ce qu’elle soit expliquée. Formellement, tout paraît en ordre pour 

que l’on ne doute pas de la parole du patron ; les maîtres d’oeuvre sont là pour témoigner en 

silence de cette sincérité. 

 Rapidement, Don Palma semble justifier cette proposition en déclarant qu’il ne peut 

pas payer tout le monde. Cette seconde proposition n’est certainement pas une raison 

suffisante pour ne pas payer le salaire dû à l’ouvrier. Don Palma s’empresse de détourner son 
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attention de la contrainte qui l’a empêché d’amener suffisamment d’argent. Il l’oblige 

implicitement à ne pas réclamer la totalité de son salaire pour ne pas léser les autres ouvriers. 

Par ces deux propositions, Don Palma demande une certaine « solidarité » à chaque indigène.  

 En ponctuant sa seconde proposition par « aujourd’hui », Don Palma laisse entendre 

qu’il paiera le reste la prochaine fois. 

7. Don Palma marque une nouvelle pause pour tester l’écoute et l’absence de contestation 

de Santiago Matapi. En observant ce dernier, il peut s'assurer qu’il le regarde sans broncher : 

le test est donc doublement positif pour lui. Les réactions à ses actes de parole sont toujours 

conformes à ce qu’il en attendait. 

8. Il peut conclure par un « donc », comme si toutes ces paroles devaient avoir pour 

conséquence logique le seul paiement des planches.  

 Il a subrepticement profité de cette mise en scène pour ne pas avoir à se justifier 

complètement, et s’est bien gardé de ne pas donner toutes les raisons qui l’empêchent de 

régler la totalité des salaires. De nouveau, le « aujourd’hui  » souligne qu’il ne paie que 

partiellement la dette, et qu’un jour (après la fin des travaux), il réglera le reste.  

9. Cette fois-ci, Don Palma attend une parole décisive qui scellera définitivement 

l’accord provisoire entre le patron et l’ouvrier.  

 Devant l’attente générale, l'Indien n’a qu’un bref instant pour réfléchir à ce qui vient 

d’être dit. Il n’a pas de véritable possibilité de contestation pour pouvoir changer les données 

des conditions de paiement imposées, et il a intérêt à ne pas trop discuter s’il veut continuer à 

espérer en toute confiance le règlement futur du reste de son salaire. 

10. Il répond donc sans trop impatienter ses interlocuteurs par un « Bon » qui accorde d’un 

seul coup une légitimité d’ensemble à tout ce qui vient d’être affirmé. Il marque à la manière 

d’un « lu et approuvé » signé, l’écoute et l’approbation de l’auditeur. 



 101 

 Ce « bon » comporte cependant un bémol qui en dit long, par son ton déçu. L’ouvrier 

laisse entendre sa résignation. 

11. Méticuleusement, Don Palma sort un à un les billets pour marquer la conformité de 

l’ultime parole qu’il vient de conclure à la fin de l’interaction négociée avec l’ouvrier 

indigène. 

 Après avoir compté et recompté à haute voix les billets devant lui, il lui remet 110000 

pesos. Au prix du contrat oral engagé avec chaque Indien, chacun sait que le transport d’une 

douzaine de planches, entre l’arbre tronçonné et l’atelier de découpe à côté de la bibliothèque 

en construction, vaut dix mille pesos. Il n’est donc pas besoin de rappeler ce prix pour faire le 

calcul total. Chaque douzaine de planches est réglée d’un revers de main, au fur et à mesure 

que les billets s’empilent un à un sur la table jusqu’au onzième. 

 Santiago n’a donc rien demandé des soixante-trois journées de travail que lui doit 

encore Don Palma. A sept mille pesos le salaire journalier (de 8 heures à 12 heures, puis de 13 

heures à 17 heures ; soit 8 heures de travail quotidien), cela équivaut à 441000 pesos. Don 

Palma ne règle donc que le cinquième de ce qu’il doit à l’Indien. En choisissant de payer 

toutes les planches, il ne s'acquitte que d'une part concrète de ses dettes, sans trop 

s’embarrasser avec l’Indien dans les calculs. De cette manière, il s’en tire pour cette fois en ne 

versant qu’une petite partie du salaire de son ouvrier. 

 C’est à ce moment que le père Jorge revient s’asseoir avec son cahier tout près de 

Santiago, qui vient tout juste de recevoir les billets. 

 Le fameux cahier contient d’autres comptes, ceux des achats non réglés par Santiago 

dans le petit magasin de l’Internat habitué à faire crédit. Tous ces achats n’ont pas encore été 

réglés en monnaie. Le curé a cependant débité scripturalement sur un compte à vue, 

l’ensemble des achats non réglés.  
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12.  Don Palma en a fini avec Santiago Matapi dès qu’il se penche sur son cahier, pour lire 

un autre nom de sa liste. 

13.  Le nom suivant étant inconnu pour lui, l’ordre qu’il donne (par l’impératif « Appelle-

le ») ne peut pas s’adresser à une autre personne qu’à Arturo, même s’il ne lui fait pas de 

signe particulier pour montrer qu'il s'adresse à lui. Par récurrence déictique, le simple fait 

d’avoir désigné plusieurs fois Arturo pour appeler les salariés indiens, lui donne 

définitivement cette fonction dans le contexte du moment que constitue cette remise de 

salaires. 

14.  Arturo est justement resté debout près du seuil de la porte pour mieux assumer cette 

fonction.  

15. A la différence de Don Palma, mais tout comme Gremaldo et le père Jorge, Arturo sait 

bien qui est qui. Il assume lui aussi une fonction déictique, puisqu’il a été choisi pour appeler 

personnellement chaque Indien. Aucune possibilité de tromperie sur leur identité n’est 

possible. Ceux-ci n’ont pas de carte d’identité à montrer pour être payés. Ils doivent juste être 

amenés par Arturo, et silencieusement observés par le père Jorge et Gremaldo pour être 

implicitement reconnus et identifiés.  

16. A peine sorti créditeur d’une négociation qui se fonde sur les comptes d’un cahier, 

Santiago Matapi en rencontre un nouveau, exhibé par le prêtre. Sur celui-là, il sait qu’il est 

débiteur. 

17.  Dans l’intimité d’une conversation privée avec le prêtre, Santiago Matapi tente de 

sauver une partie du salaire qu’il vient de toucher. Il sait qu’il n’a pas assez d’argent pour 

régler la totalité de sa dette envers lui. De plus, il se sent « obligé » de répondre aux attentes 

de sa famille et surtout de sa femme. En se soustrayant avec deux de ses fils au travail familial 

pendant plusieurs mois pour travailler sur le chantier du projet, les femmes ont dû redoubler 

d’efforts et de sacrifices. Il est certain que celles-ci attendent beaucoup de cette paye, qui leur 
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est due à elles aussi. Il perdrait sans doute la face devant les femmes et le reste de la 

communauté, s’il ressortait les mains vides d’une négociation de Blancs. C’est donc là, qu’il 

doit faire preuve d’habilité pour ne pas rentrer bredouille et ridicule, après tant de travail 

assumé collectivement. 

 Santiago utilise plusieurs atouts à son avantage dans sa relation particulière avec le 

prêtre. D’un côté, il joue sur son devoir de sensibilité et de charité chrétienne, parce qu'il sait 

qu’il peut bénéficier de la générosité formelle institutionnalisée par l’ordre capucin au sein de 

l’Eglise catholique. En annonçant au curé que sa femme est malade à La Pedrera, il l’oblige à 

lui accorder un délai supplémentaire. Bien entendu, le père Jorge connaît bien Santiago et sa 

famille, il ne peut pas douter un instant de ce qu’il lui annonce, s’il n’est pas déjà au courant. 

D’un autre côté, Santiago sait que le prêtre a la possibilité de vérifier son crédit dans les 

comptes de Don Palma. Il peut donc lui promettre de rembourser la totalité de sa dette, dès 

qu’il sera payé après la fin des travaux. L’acte performatif de promettre un remboursement ne 

fonctionne pas sans certaines garanties de solvabilité, même devant un prêtre. 
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3.3. Etude de la première description du 21 / 12 / 98  
 Promenade à Jariyé 

 

1.  Une fois de plus, Milciades est gêné par les difficultés de subsistance que nous 

rencontrons à Jariyé. Devant la famille de Santiago, chez qui il est venu s’installer comme 

visiteur avec son « patron blanc »83 depuis maintenant une semaine, il ressent de plus en plus 

difficilement la charge alimentaire que doivent supporter ses hôtes. A Jariyé le gibier se fait 

tellement rare que les hommes ne cherchent plus beaucoup à chasser, d’autant que les 

cartouches coûtent toujours trop chères (comme tout ce qui a un prix dans une communauté 

où le travail avec les Blancs paie peu). La pêche près de l’Internat n’est pas non plus très 

foisonnante. Luz, la fille de Milciades va presque quotidiennement pêcher avec les enfants, et 

parfois avec son mari, au « port » de l’Internat. En cette saison, on pêche généralement avec 

des morceaux de chontaduro, ou en jetant les épluchures dans le fleuve pour attirer les 

poissons. Malheureusement, sauf à la saison propice où les poissons remontent le fleuve (vers 

la mi-janvier), la pêche s'avère généralement très mauvaise. Souvent les Indiens sont obligés 

d’aller pêcher très loin, dans les petits affluents du Miriti. Régulièrement, les enfants de 

Santiago, Gilberto et sa soeur Po’chí s’absentent toute une nuit pour apporter au petit matin 

quelques sábalo.  

 Les Indiens qui possèdent au moins un bateau ou un canoë pour se déplacer, ont en 

outre la possibilité d’aller pêcher près des chutes de Tequendama en amont des rapides qui 

bordent Jariyé. Ce n’était depuis longtemps plus le cas de Santiago, qui s’était fait voler son 

dernier canoë, et qui ne disposait pas des outils nécessaires pour en construire un autre. 

Cependant, grâce à sa relation personnelle avec Arturo, le maître d’oeuvre qui lui prêtera 

quelques outils, il en construira un très bientôt. 

                                                 
83 Milciades emploie le terme nucarihuaté pour faire référence à l’ethnologue présent ou non, devant les autres 
indigènes de langue yucuna. Ce qu'il traduit par « mon patron blanc », ou « mon associé blanc ». On remarquera 
que les Indiens emploient la marque du possessif pour souligner leur relation sociale privilégiée avec un Blanc.   
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 Du reste, comme dit Milciades, la famille de Santiago « ne vit pas bien ». Leurs 

chagras sont loin d’être assez productives pour donner suffisamment de manioc. La vieille 

chagra de Victoria, la femme de Santiago, ne produit qu’un manioc de faible taille. Celle-ci 

étant malade depuis plusieurs années, elle n’a pas pu faire de nouvelle chagra depuis trois ans. 

Et Luz, la belle-fille, a fait une autre chagra en juin dernier, mais en six mois le manioc n’a 

pas encore mûri. La famille vit donc très pauvrement, et deux nouveaux invités sont difficiles 

à nourrir.  

 Par conséquent, Milciades a envie d’alléger ce poids qui le met mal à l’aise, en tentant 

avec son compagnon de contribuer aux ressources de la maisonnée. En partant chercher du 

chontaduro, il peut exprimer cette aptitude, même si elle n’est que symbolique. 

2.  Sur le trajet, nous rencontrons le fils de Santiago. Il va souvent voir son oncle Arturo 

Yucuna pour lui demander de lui prêter son canoë. Quand ce dernier est d’accord, il part 

pêcher près du Tequendama et lui laisse un peu de poisson à son retour. Par inférence, chacun 

peut déduire du retour de Gilberto, qu’Arturo est parti ou était sur le point de partir avec son 

canoë, car même si le garçon n’a rien dit à ce sujet, il est revenu plus tôt que prévu les mains 

vides. 

3.  Comme toujours devant un proche qui peut s’intéresser à nos affaires, nous nous 

devons de raconter le but de nos actes présents. En l’occurrence, Milciades sait que le garçon 

s’intéresse au chontaduro, et qu’il serait ravi de nous aider, s’il n’a rien d’autre d’important à 

faire. En outre, il sait aussi que son neveu vient de voir les palmiers, et qu’il peut ainsi lui 

donner des informations intéressantes.   

4.  Généralement, les enfants sont les premiers à s’intéresser aux fruits des arbres, surtout 

à ceux qui ont été délaissés. Les adultes, eux, ont leur chagra qui doit, selon les 

normes locales, être amplement suffisante. On considère qu’il est honteux pour un adulte de 

scruter les arbres des autres pour « voler » les fruits. Entre adultes, on les observe 
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généralement pour mieux apprécier le travail de leurs propriétaires. Cependant, aujourd’hui à 

Jariyé, beaucoup de gens regardent les fruits des voisins pour les prendre, même si leurs arbres 

ne sont pas abandonnés. Dans ce jeu, les enfants sont passés maîtres devant les adultes. Car ils 

sont plus habiles pour le faire rapidement et discrètement. Par ailleurs, leurs actes ont moins 

de conséquences ; on leur pardonne plus facilement. Les plus jeunes restent donc toujours 

favorisés dans ce domaine. 

5.  Satisfait d’obtenir l’accord et la complicité de son grand-père pour se servir en 

chontaduro sur les arbres de Mario, Gilberto énonce l’initiative qui lui semble évidente, celle 

d’aller chercher une machette afin de couper définitivement les palmiers de chontaduro. 

Notons que le garçon n’attend même pas que ce dernier lui demande ou lui en donne 

l’autorisation. 

6.  Bien entendu, la lenteur de nos pas est due à l’attente de Gilberto. Ils se ralentissent à 

mesure que celui-ci tarde à nous rejoindre, comme si un empêchement soudain venait du 

même coup rendre illusoire le but de notre marche. Plus nous nous rapprochons de l’ancienne 

chagra de Mario, plus nos efforts semblent paradoxalement vains. Ils rallongent d’ailleurs 

d’autant la marche qu’il nous reste à parcourir avant de revenir bredouilles à la situation de 

départ. 

 Nous poursuivons néanmoins cette marche, bien plus pour terminer l’action que nous 

avions entrepris (c’est-à-dire voir le chontaduro de Mario) que parce que nous croyons au 

retour improbable de Gilberto. 

 A l’arrivée, nous pouvons constater ce que Gilberto avait affirmé. Milciades me 

montre les fruits qu’il souhaitait prendre, mais à soixante-dix-neuf ans84, sa cataracte 

                                                 
84 Nous estimons cet âge selon les dires de Milciades. Il aurait eu l'âge de son petit fils Fredy (âgé de 15 ans) 
quand il est descendu pour la première fois à La Pedrera, après la fin de la guerre avec le Pérou (1934). C'est à 
cette époque qu'il aurait commencé à apprendre l'espagnol. 
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l’empêche de distinguer s’ils sont mûrs. Dans une telle situation, il compte évidemment sur 

son compagnon étranger pour observer la rougeur des fruits. 

 Comment expliquer ce qui fonde cette relation d’entraide entre un vieil Indien et un 

étudiant français ? Pour mieux comprendre le contexte dans laquelle elle s'insère, nous 

décrirons les principaux événements qui l'ont constituée, du moins, ceux qui nous semblent 

les plus importants, d'un point de vue institutionnel et personnel. 

 

 Ma première rencontre avec Milciades remonte à février 1998, à La Pedrera, une époque où 

je n’étais pas assez satisfait des résultats de mes travaux de terrain. Certes, j’avais été témoin de 

nombreux échanges au Miriti et à La Pedrera, et j’avais vécu un mois à Comeyafu, chez Mario 

Matapi, un excellent informateur, mais je ne savais plus vraiment comment poursuivre mon 

investigation dans de bonnes conditions.  

 En effet, le manque de moyens, et la méfiance des autorités indigènes envers toute nouvelle 

recherche anthropologique dans les resguardo, m’avaient contraint à me rabattre à deux reprises, 

comme un Indien marginalisé, vers le village. Heureusement, j’avais pu me frayer un chemin au 

milieu de plusieurs réseaux de solidarité, en jouant avec  mes deux atouts principaux : être apte 

physiquement pour le travail et étudiant français.   

 Je savais qu’il existait un fameux guérisseur habitant avec sa famille au bout de la piste 

d'atterrissage, dont Mario Matapi m’avait plusieurs fois parlé, et qui semblait être l'un des seuls dans 

la région à savoir encore fabriquer des sarbacanes. Depuis, je voulais connaître l’inconnu vieillard, 

et m’intéressais à l’identité de tout ceux que je rencontrais.  

 Quand j’ai abordé Milciades pour la première fois, il fut étonné que je le reconnaisse 

immédiatement après qu'il m'ait indiqué où il habitait. Comme à son habitude, il allait faire quelques 

emplettes sans un sous en poche, et comptait bien sur la générosité de quelques colons ou marchands 
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blancs. Il venait de rentrer de Leticia par un avion cargo85 servant au ravitaillement de la base 

militaire de La Pedrera. 

 Puis, Milciades m’a invité plusieurs fois dans sa maloca. Là, comme je l’avais fait avec 

Mario Matapi, j’ai pu discuter de la façon dont j’envisageais de travailler avec lui et sa famille. 

D’une part, je m’engageais, en tant que doctorant français, à enseigner certaines connaissances 

scientifiques plus ou moins élémentaires (économiques, historiques, géographiques, etc.), en 

contrepartie du « savoir traditionnel » que l’on consentirait à me donner. D’autre part, je devais 

apporter, dans les limites de mes possibilités de financement, une contribution alimentaire et 

matérielle en échange de l’hospitalité et de la nourriture qui était offerte au sein de sa famille.  

 Cet accord oral a semble-t-il bien fonctionné puisque c’est ainsi que j’ai pu commencer à 

travailler avec lui pendant un mois à Leticia en avril 1998 chez Jorge Yucuna, son « frère » éloigné, 

puis dès mon retour à La Pedrera en novembre 1998.  

 À Leticia, mon travail a pu démarrer concrètement avec Milciades (par des notes et des 

enregistrements) parce que là-bas, je pouvais directement retirer de l’argent à la banque, chose 

impossible à La Pedrera. Du reste, lorsque je suis revenu voir Milciades chez lui en novembre, j’ai pu 

apporter quelques cadeaux pour lui et ses enfants, et il me restait un peu d’argent que nous avons dû 

apprendre à gérer au mieux pour le meilleur usage de ma nouvelle famille d’accueil.    

 Dès mon retour, j’ai aussi fait part à Milciades de mon intention d’aller au Miriti. Or, depuis 

un an, ce dernier n’avait pas rendu visite à sa fille Luz, partie vivre chez son beau-père à Jariyé. 

Lorsque je réussis à obtenir une nouvelle faveur du Père Jorge pour voyager sur le bateau qui 

transporte l’essence et le gas-oil de l’Internat du Miriti, je pus, par la même occasion, avoir une 

seconde place (mais pas davantage) pour Milciades. 

 Du fait de notre accord, ce dernier s’était senti obligé de me prendre sous sa responsabilité 

personnelle. Je reçus donc l’extrême satisfaction de partir pour Jariyé avec mon compagnon 

                                                 
85 Dans ces avions Hercule, certaines places sont laissées aux civils par le commandant responsable de 
l’organisation du vol. Leurs vols gratuits qui relient le village à Leticia et à Bogota sont très attendus par les 
Indiens qui espèrent toujours l’arrivée d’un proche. Ils sont cependant très irréguliers, et l’annonce n’est 
confirmée qu’au dernier moment. Il faut donc sans cesse se tenir prêt et les places ne sont jamais sûres. Depuis 
1998, les places sont devenues très difficiles à obtenir surtout pour les retour de Leticia et les trajets entre La 
Pedrera et Bogota. 
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informateur. Il m’avait en outre ouvert la perspective d’une possible hospitalité chez la belle-famille 

de sa fille, et cela malgré notre manque d’argent. Sur le bateau qui remontait le fleuve jusqu’à 

l’Internat en deux jours et une nuit, nous n’avions ni argent, ni nourriture, uniquement un peu de 

mambe, de tabac français, une boite rouleuse de cigarettes, et un peu de matériel ethnographique à 

valeur marchande (un appareil photo, un grand radiocassette et un magnétophone) que j’étais bien 

décidé à donner si la faim se faisait trop sentir. 

 Finalement, l’hospitalité de Santiago nous a surpris car, même si elle a été soumise à rude 

épreuve par les commentaires du village et l’hostilité générale envers les « antropologos », la famille 

a quand même alimenté deux bouches supplémentaires pendant un mois et demi. 

 

 Maintenant que nous avons exposé le cadre de cette relation, poursuivons l’étude 

séquentielle. Le tout petit « service » qui consiste à observer le chontaduro ne coûte 

absolument rien dans un tel contexte de promenade, et pourtant cela n'empêche pas son 

importance. Si l’on considère cet acte comme un service rendu au vieil homme par son 

compagnon de promenade, on doit l’intégrer à un ensemble de dons et de contre-dons. 

L’ethnologue s’est engagé à entretenir sur une durée assez longue un échange de type 

généralisé avec l’informateur et sa famille. Il n’y a donc pas de paiement à l’heure de travail 

ou d’achat de nourriture. À première vue, on pourrait plutôt dire qu'il s'agit d’une série 

d’échanges « différés » (Bourdieu, 1972), dont la condition nécessaire serait la réciprocité. 

C’est-à-dire que leurs dons respectifs peuvent à tout moment « s'équilibrer », ou encore rester 

perpétuellement en « déséquilibre mesuré », par des contre-dons de biens et de services, 

calculés, ou bien ajustés.  

 Cependant, après une période de temps, l’échange don / contre-don s’est tellement 

banalisé que l'on finit par oublier le don initial, ou l'importance du cumul de chacun des dons 

respectifs. Dans la durée, il n'est donc plus vraiment question de réciprocité. Disons plutôt que 

dans les conditions d’échange généralisé, chaque personne sait que l’acte normalisé est de 
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donner, sinon les autres se chargent de le lui rappeler, ou de la sanctionner. Elle n'a donc 

absolument pas à se souvenir de l’initiateur du don, et encore moins à compter la valeur totale 

de ses dons pour la comparer à celle des autres, surtout quand la plupart d'entre eux n'ont 

absolument aucun coût, et restent donc impossibles à évaluer. Les plus petits services sont 

souvent, en contexte, indispensables au maintien d’une bonne entente. 

7.  Dans une telle situation, il est un peu trop tôt pour abattre les palmiers. Gilberto ne 

nous a pourtant pas dit que les fruits n’étaient pas encore tous parvenus à maturité. Sans doute 

que pour lui, cela importe peu face à la possibilité que quelqu’un d’autre vienne se servir en 

chontaduro. Si l'on s'arrête un instant sur ce type de comportement, on peut se demander s’il 

est « rationnel » au sens économique du terme. Rappelons qu'en théorie des jeux, l'on cherche 

précisément à traiter ce genre de problèmes. Certains théoriciens ont tenté de les éclaircir en 

affinant leurs concepts et leurs hypothèses pour traiter des comportements rationnels86.  

 Selon un tel cadre d’analyse, Gilberto n’est pas nécessairement « irrationnel », même 

s’il veut couper des arbres qui auraient pu lui apporter des fruits pendant plusieurs années, et 

même s’il choisit de les couper maintenant alors que tous les fruits ne sont pas encore mûrs.  

A l’aide d’un modèle de jeu simple, il est possible de montrer que le choix de Gilberto 

serait tout à fait semblable s’il était uniquement motivé par son intérêt individuel dans un jeu 

à information complète et parfaite.  

Considérons donc que Gilberto doit choisir entre couper trois palmiers maintenant, ou 

lorsque tous les fruits seront mûrs, dans une communauté où il sait que quelqu’un d’autre87 

peut lui aussi couper les arbres.  

                                                 
86 C’est ainsi qu’ils ont pu construire des modèles mathématiques qui permettent d’établir des solutions 
indiscutables afin d’optimiser les gains dans des situations d’interactions entre joueurs rationnels (Guerrien, 
1995 ; Cahiers Français, juill. sept. 1995). 
87 Il est toujours beaucoup plus simple de prendre un modèle à deux joueurs. Mais si l’on pense à une multitude 
d’enfants qui veulent, eux aussi, chacun pour eux, couper les palmiers, les résultats de la démonstration qui nous 
importe ici ne changent pas. 
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 Si Gilberto coupe les palmiers tout de suite, c’est-à-dire à l’instant 0, il est certain de 

manger 10 fruits mûrs. A l’instant 1, quelqu’un d’autre peut venir couper les arbres et manger 

20 fruits mûrs. A l’instant 2, si personne n’est venu abattre les palmiers avant Gilberto, il 

mangera 40 fruits mûrs. Comme il sait que d’autres sont comme lui (hypothèse d’information 

complète), Gilberto peut envisager leurs actions. Par conséquent, il se doute bien que s’il 

n'abat pas les palmiers, un autre viendra bientôt le faire à sa place, sinon c’est lui qui ne 

pourra plus le faire.  

Il peut donc se représenter l’arbre de jeu88 suivant : 

                                                 
88 Cet arbre est aussi appelé « arbre de Kuhn ». Il est une représentation des choix des joueurs lorsqu’ils 
interviennent les uns après les autres, dans un ordre précis, et que leur nombre d’actions possibles est fini 
(Guerrien, op.cit., pp. 8-9). 
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Figure 7. Arbre de jeu 

 

(a, b) est le vecteur de gains à chaque issue du jeu, a le gain de Gilberto, et b le gain de l'autre 

personne.  
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 Par récurrence à rebours89, Gilberto peut déterminer le choix de l’autre. Et comme ce 

dernier sait très bien que s’il ne coupe pas les palmiers, Gilberto le fera après lui, il n’aura pas 

d’autre choix rationnel que de s’en charger lui-même, quand arrivera son tour. 

L’arbre se réduit donc à : 

 
Figure 8. Arbre de jeu réduit 

 
 

 Gilberto fait donc le choix rationnel de couper les arbres maintenant avec seulement 

dix fruits, sinon, il n’aura plus jamais l’occasion de les revoir. Son comportement peut résulter 

d’un choix individuel rationnel, mais la situation est telle qu’elle empêche la réalisation d’un 

optimum collectif (optimum de Pareto). En d'autres termes, ce qui est rationnel pour un 

individu isolé, ne l'est pas nécessairement pour un groupe. 

 On est alors en droit de se poser la question suivante : comment expliquer que certains 

comportements apparaissent rationnels au niveau individuel, et non pas au niveau collectif ? 

 Dans la communauté de Jariyé, on remarquera que les institutions n'imposent pas aux 

individus d'optimiser leurs ressources collectives, du moins en ce qui concerne les arbres 

fruitiers n’ayant pas de propriétaires effectifs, et ce pour au moins deux raisons essentielles. 

                                                 
89 En théorie des jeux, la récurrence à rebours est une méthode très utilisée dans certaines situations 
d’information complète et parfaite, qui permet de déterminer le choix optimum d’un joueur. Elle consiste à 
raisonner « en partant de la fin », c’est-à-dire en commençant par déterminer le choix rationnel du joueur qui joue 
en dernier pour éliminer de l’arbre à jeu les branches qui représentent les autres choix, puis de procéder par étape 
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D'une part, parce qu'aucune règle ne prescrit la coordination en communauté, afin de se mettre 

d'accord sur la consommation des ressources sans propriétaires. Et d'autre part, parce 

qu'aucune règle n'incite les individus à faire prévaloir leur consommation optimum (jamais les 

gens ne cherchent à consommer le plus possible).  

 Ce qui ne doit surtout pas laisser entendre que la communauté soit dépourvue de règles 

sociales, ni même que certains comportements échappent totalement au contrôle de ses 

institutions. Car, comme nous l'avons vu, il existe des règles prescrivant la consommation des 

fruits avec propriétaires (les gens considèrent que les autres ne doivent pas prendre leurs 

fruits). En outre, il existe toujours certaines règles faisant prévaloir la consommation 

suffisamment régulière de chacun pour sa propre subsistance, ainsi que des règles de 

coordination dans la recherche et le partage des ressources — avec ou sans propriétaires —, 

bien qu’elles ne puissent pas toujours s’appliquer au niveau d’une communauté toute entière, 

mais en petit nombre (ce n'est qu'exceptionnellement, ou dans certains contextes que l'on doit 

partager les ressources au niveau de toute une communauté).  

8.  Même si Milciades sait parfaitement apprécier la hauteur et la direction du soleil qui 

tape au-dessus de lui, il se plaît à mesurer précisément ses déplacements à l’aide du petit 

cadran à aiguille mesurant la temporalité des Blancs. En langue yucuna, la montre est appelée 

camú ená, soit littéralement : « mesure du soleil ». Comme nous le verrons, les malocas 

constituent aussi des instruments de mesure des mouvements du soleil (É.S. 21 / 1 / 99). 

 Pour le vieil homme, la montre est également un signe ostentatoire montrant que ses 

multiples voyages à Leticia lui ont permis de gagner de l’argent. C’est ainsi qu’il a pu se 

l’acheter à La Pedrera, dès son dernier retour de Leticia, pour 25000 pesos (environ 95 francs). 

Ce prix reste assez élevé, surtout pour un Indien qui ne travaille qu'exceptionnellement avec 

les Blancs. Mais comme beaucoup d’Indiens pauvres, il aime se distinguer des autres par des 

                                                                                                                                                         
en « élaguant » toutes les dernières branches où les joueurs ne font pas le choix optimum, jusqu’à ce qu’on arrive 
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petits objets. Notons aussi qu’une montre de même qualité ne vaut pas plus de 10000 pesos à 

Bogota.  

 La précision de la montre semble déterminante pour apprécier l’écoulement 

« objectif » du temps. Remarquons que cette lecture du parcours des aiguilles constitue une 

mesure chiffrée qui marque la temporalité de l’Indien par rapport à celle des Blancs. 

Indépendamment du trottement des aiguilles sur un cadran analogique, s’est écoulé un temps 

qu’un indigène ayant longtemps vécu à Jariyé apprécie plus facilement par le mouvement 

concret d’une marche à pas ralentis qui le fait se déplacer entre la maison de Santiago et la 

chagra de Mario. Ce mouvement peut être comparé empiriquement à tout ceux dont il connaît 

précisément le rythme régulier dans son propre univers changeant. 

 La mesure du temps passé depuis le départ de Gilberto est ici évaluée à l'avancée de 

notre marche, ralentie par l’attente de quelqu'un qui doit nous rattraper sur un chemin. Elle fait 

implicitement référence à toutes celles, semblables, qu’un homme se souvient avoir réalisées 

tout au long de son existence. Et Milciades sait aussi ce que représente le même trajet pour un 

jeune qui l’effectue en courant. Par conséquent, il sait que concrètement Gilberto aurait dû 

nous rejoindre avant le quart du chemin, c’est-à-dire avant de passer le croisement qui nous 

mène à droite vers la chagra de Santiago Matapi, et plus loin vers celle de Gonzalo. Lorsqu’il 

a regardé sa montre à cet endroit précis, il était une heure un quart. 

9.  Milciades fait admirablement son travail d’informateur en répondant aux attentes de 

l’ethnologue sans que celui-ci lui demande. Il a appris en l’écoutant à se donner une 

représentation de ce qui fait son questionnement, et indique certaines informations qu’il juge 

intéressantes pour lui.  

                                                                                                                                                         
au choix du joueur initial (Guerrien, op.cit.,pp. 12-16). 
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 Il sait par exemple que son compagnon est attentif aux choses qu'il lui montre et aux 

histoires des lieux traversés, surtout lorsque ces derniers portent encore les traces de 

personnes de sa connaissance. Alors il lui fait voir ce qu’il reste de la maison de Mario et 

l’aide à identifier en yucuna les arbres de son ancienne chagra. Ainsi, les deux promeneurs 

n’auront pas complètement perdu leur temps après cette longue marche à pas ralentis 

annonçant une rentrée bredouille.  

10.  Selon Milciades, Mario a quitté Jariyé en partie pour les mêmes raisons que lui. Il se 

plaignait souvent des jeunes qui lui manquaient de respect et se désintéressaient du savoir 

traditionnel.  

 Mario nous avait aussi donné une autre raison importante de son départ. Il disait que 

Jariyé était devenu invivable parce que les gens ne cessent de jeter des mauvais sorts90 à leur 

entourage. Un curandero doit alors passer son temps à soigner les dégâts des autres, et 

éprouve même souvent des difficultés à se défendre lui même.    

 Le fait que les gens de Jariyé soient particulièrement médisants a également poussé 

Milciades et ses fils à partir. Comme les gens « parlent mal » (Yuc. chapújra'cajo) des autres, 

chacun se venge en jetant des mauvais sorts. Alors tout le monde dénonce tout le monde sans 

savoir, créant de nouvelles sources de conflits, et donc d'autres vengeances par des jets de 

mauvais sorts à n'en plus finir. Milciades nous a ainsi expliqué son départ, en disant qu'il était 

l'une des premières victimes de ces ragots, et qu'il ne pouvait plus supporter d'être accusé de 

sorcellerie à cause des autres.  

                                                 
90 Selon nos deux principaux informateurs, le jet de mauvais sorts est à la portée de n'importe qui, même des 
femmes et des enfants. En effet, il suffit de quelques « mauvaises paroles » pour causer le mal. Seuls les 
chamanes et guérisseurs seraient capables, dans certains cas, de le soigner, mais cela demande toujours un long 
traitement chamanique (Esp. curación), qui peut durer de plusieurs jours à plusieurs années.  
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11.  Sans aucun doute pour Milciades, la maison de Santiago désertée de tout habitant est 

l’indice d’un événement exceptionnel ; Jariyé est un lieu où les vols sont fréquents et personne 

ne laisse habituellement sa maison sans surveillance.  

 Heureusement pour l’ethnologue, rien ne lui a été volé. Le grand radiocassette qu’il a 

vendu à « prix d’ami » (50000 pesos) à Ronaldo est resté suspendu au-dessus du lit, et 

personne n’est venu se servir dans ses affaires.  

12.  A la vue des vêtements neufs et bien pliés tenus par la femme, Milciades fait une 

déduction difficile à saisir si l’on n'est pas familiarisé avec le contexte local. 

En effet, sa question présuppose qu’un « Blanc » est nécessairement venu.  

Comment peut-il le savoir ? 

 L’observation d’une femme portant des habits neufs a été traitée par Milciades en 

mobilisant au moins deux informations importantes : 

— D’une part, il sait qu’à Jariyé personne ne vend plus de vêtements neufs depuis plusieurs 

mois. C’est-à-dire que dans l’unique magasin de l’Internat, tous les vêtements intéressants ont 

été vendus, et personne n’achète plus rien. 

— D’autre part, Milciades sait que certains commerçants blancs en provenance de La Pedrera 

se déplacent parfois en bateau jusqu’à l’Internat pour vendre des biens manufacturés. 

C'est seulement une fois que l'on a donné ces indications sur le contexte de l'énonciation, que 

l'on comprend comment Milciades parvient à poser une question aussi précise. 

 Notons par ailleurs que cette question emploie le terme de « Blanc » en langue yucuna 

(carihua) dans son sens large. Il désigne un homme ou une femme non indigène. Il n’y a donc 

pas de paradoxe ou d’ironie lorsque la femme répond en prononçant le nom bien connu de 

Martin, qui réfère ici à un homme de peau noire.  

 Martin vit à La Pedrera depuis dix ans ; depuis cinq ans, maintenant, il y tient un 

restaurant. Les Indiens de la région le connaissent bien parce qu’il est l’un des rares colons à 
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acheter et à vendre de la coca à mâcher. L’homme s’est souvent endetté auprès d’un riche 

commerçant du village et travaille parfois pour lui. C’est ainsi que ce dernier l’a embauché 

avec deux de ses employés pour vendre ses marchandises, juste après la distribution des 

salaires aux ouvriers indigènes par Don Palma. 

13.  On remarque ici que le vieux camejeya et son compagnon n’ordonnent pas toujours les 

priorités de la même façon. Pour expliquer son comportement, l’ethnologue se doit de faire 

certains commentaires personnels sur les décisions qu’il est quelquefois contraint de prendre 

dans le feu de l’action. 

 

 Au moment où Milciades me demande de me dépêcher d’aller voir la vente, je suis plutôt 

soucieux du risque de vol dans cette maison sans sûreté ; je ne suis donc pas vraiment disposé à 

partir précipitamment. Mais l’agitation de mon informateur me fait réaliser tout à coup l’essentiel de 

son argument et me convainc de le suivre. 

 En m’annonçant promptement que nous devons nous hâter d’aller voir l’étalage de Martin, il 

sous-entend que tout le monde s’est précipité pour disposer du meilleur choix dans ses achats. En 

outre, compte tenu de la forte demande locale pour certains biens manufacturés, nous avons plutôt 

intérêt à nous dépêcher si nous voulons encore les trouver. En l’occurrence, Milciades a surtout 

besoin de cigarettes ; il espère donc en acheter avant que les derniers paquets aient été vendus.  

 Très intéressé, moi aussi, par cette vente dont je comprends, grâce à mon informateur, le 

caractère exceptionnel, je le suis en abandonnant à regret une part importante de mon matériel. 

J’emporte néanmoins dans mon sac à dos ce que je transporte régulièrement sans trop 

d’encombrement. C’est-à-dire ce qui a le plus de valeur marchande à Jariyé (appareil photo, 

magnétophone), et ce qui est le plus gênant en cas de vol (passeport, carte bancaire internationale).  

 Ce départ précipité était sans doute risqué, mais je savais que personne ici n’avait envie de 

voler les documents écrits constituant le matériel de l’ethnologue (cahiers de notes, livres, 

photocopies, etc.). Les documents sonores, eux, comme les enregistrements du père de Gonzalo et de 
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Milciades, restaient généralement chez Santiago, car je savais que je pouvais facilement en 

reproduire d’autres.   
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3.4. Etude séquentielle de la deuxième description du 21 / 12 / 98 
 Vente de marchandises à Jariyé 

 

1.  Dans cette situation de marché où chaque bien offert a un prix, il n’y a aucune 

concurrence au négoce de Martin. Les trois vendeurs travaillent pour le même patron de 

commerce. L’offre qu’ils représentent est unique. Nous observons donc la mise en place 

provisoire d’un petit monopole sur certaines marchandises en train d’être exposées.  

 En théorie, des files d’attente sont liées à une demande plus importante que l’offre. 

Comment peut-on rendre compte de cette loi, largement admise en économie, en faisant 

référence à ce que nous observons ? Séquence par séquence, nous tenterons de caractériser les 

particularités de ce marché de monopole. Il s'agit surtout ici d’étudier le contexte d’un marché 

particulier. 

 Gilberto s’est précipité pour voir l’étalage. Par son exclamation, nous savons qu’il 

existe des clients potentiels trouvant les marchandises trop chères. Ceux-ci n’achètent rien ; ils 

observent et rallongent les files d’attente sans pour autant constituer des demandeurs effectifs 

de marchandises. 

2.  L’ordre séquentiel est déterminant dans cette situation de marché. Il est 

conventionnellement réglé par une forme particulière d’organisation sociale. 

 D’abord, les clients se succèdent les uns après les autres. Il n’y a pas de possibilité de 

confronter instantanément l’ensemble de la demande à celui de l’offre (unique ici). Ensuite, 

les vendeurs n’accèdent pas immédiatement à toutes leurs marchandises. En pratique, ils n’ont 

pas eu le temps de les disposer pour les rendre disponibles à l’avance. 

 Dans ces conditions, les vendeurs ne connaissent pas avant la fin de leurs ventes, la 

quantité d’acheteurs pour chaque type de marchandise. La file de clients ne peut pas signifier 

beaucoup de choses pour eux, car elle ne permet pas d’apprécier le nombre de demandeurs 

effectifs sur le marché d’un bien précis. A priori, l’information de l’offre est donc imparfaite. 
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En outre, les acheteurs ne savent pas ce qui est à vendre. Ils ne peuvent l’observer qu’au fur et 

à mesure des déballages des vendeurs. Autrement dit, l’étalage des marchandises dépend des 

interactions entre les offres et les demandes précédentes. 

 Soulignons une seconde caractéristique déterminante dans cette situation de marché. 

Les prix ne sont pas affichés pour chaque type de marchandise. N’étant pas « donnés », les 

prix doivent être « demandés » aux vendeurs. Beaucoup de clients potentiels sont contraints de 

faire la queue pour avoir uniquement accès à de l’information. Ils veulent savoir en priorité si 

la marchandise qu’ils recherchent est présente dans le chargement. Ensuite, si elle est bel et 

bien là, ils souhaitent connaître son prix.  

 Nous sommes donc en présence de plusieurs files qui attendent avant tout pour 

demander de l’information à trois vendeurs. A priori, l’information de la demande est, elle 

aussi, imparfaite. C’est elle qui contribue, du fait de ce type d’organisation du marché, à 

produire de longues files d’attente. La demande d’information sur les marchandises est 

beaucoup plus importante que l’offre d’information sur celles-ci. 

 C’est ainsi que Ronaldo, après avoir attendu son tour, s’informe sur un article qui n’a 

jusqu’alors intéressé personne. L’information sur les tee-shirts n’a toujours pas été révélée. Il 

est contraint d’exprimer sa demande potentielle sur ceux-ci en demandant certains 

renseignements les concernant. Le client doit donc nécessairement réaliser des actes de 

demandes d'informations au début de sa rencontre avec le vendeur.   

 Ainsi, si ce dernier s’informe sur une catégorie d’articles qui n’a pas encore été 

présentée, le vendeur peut inférer, dans ce contexte de vente de marchandises, qu’il s’y 

intéresse en tant qu’acheteur potentiel. Martin effectue alors le travail pour lequel il est payé 

(au pourcentage des ventes). Il répond aux demandes d’informations sur chaque catégorie 

d’articles, au fur et à mesure qu’elles sont exprimées. Il réalise alors ses actes d'offres 

d'informations. 
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 Dans sa demande, Ronaldo présuppose que Martin dispose de tee-shirts. Il veut 

cependant connaître l’étendu du choix disponible. Le vendeur répond ici de façon illocutoire 

en montrant les articles de la catégorie demandée. S’il agit de la sorte, c’est parce qu’il sait 

que son client est apte à apprécier directement la qualité du bien qu’il vend, sans discours à ce 

sujet. Par son acte de présentation des marchandises, le vendeur applique une première règle 

constitutive particulière au jeu marchand. 

3.  L’information déterminante qui manque est le prix. Martin le sait, il l’annonce sans 

même attendre qu’on lui demande. Par l'acte de révélation des prix, il applique une seconde 

règle constitutive particulière au jeu marchand. 

4.  Ronaldo n’est pas le seul à écouter et à percevoir l’information donnée; sa femme étant 

présente, il parle pour elle. 

 De la même façon, il demande de l’information sur les shorts pour femme. Mais dans 

un premier temps, Martin restreint volontairement l’étendue du choix disponible. Il lui montre 

un seul article. 

5.  Martin prononce un prix, sans construire de phrase complète. On remarque l’ellipse du 

verbe et du sujet référentiel. Cette figure de style est très courante dans le monde de la vente. 

Nous en retrouverons d’autres au cours de cette description. 

 Le sujet est implicitement ce qui vient d’être montré par un acte le désignant comme 

référent, en situation de communication. En exhibant le short en jean, Martin signale l’objet 

dont il est à présent question. Il utilise ainsi l'aspect déictique de la parole, et cela lui permet 

de se passer de tout énoncé pour le déterminer en particulier. Le seul fait de montrer un nouvel 

objet suffit à le considérer et à l'isoler, lui plutôt qu'un autre, dans sa globalité. En annonçant 

simplement un prix, il en fait le prédicat d'un sujet référentiel qui n'a pas été désigné par une 

expression linguistique, mais uniquement signalé par un geste particulier, interprétable, parce 

que situé en contexte de vente sur un marché. 
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6.  L'annonce d’un prix est généralement un acte perlocutoire qui peut entraîner une 

réaction positive imminente du client potentiel. Cette réaction se présente formellement 

comme l'acte de déclaration d’achat de la marchandise. Si cette réaction ne se produit pas, le 

vendeur peut penser que le client n’effectuera pas l’achat. L’attitude indifférente de Ronaldo 

semble marquer l’absence d’intérêt pour le produit une fois son prix donné. 

 Martin change alors de tactique dans son jeu de vendeur. Dès lors qu’il a compris que 

l’article qu’il voulait vendre en priorité n’intéresse pas le client au prix avancé, il tente d’en 

vendre un second. La réplique de jeu de Ronaldo le contraint à sortir un nouvel article de 

même catégorie, pour déployer sa stratégie91 de vente. Ce faisant, il étend les possibilités de 

choix qu’il lui propose afin d’accroître ses chances de lui vendre quelque chose. 

7.  Par cette énonciation, le vendeur déclare un certain prix pour le nouveau bien qu’il 

vient de sortir.  On remarque qu'il désigne l'objet en employant la fonction déictique de la 

parole de deux manières différentes. D'une part, il contribue à localiser l'objet référentiel par 

un démonstratif de proximité (Esp. este « celui-ci »). Et d'autre part, après l'avoir sorti, il 

l'isole des autres objets par des gestes qui l'exhibent.  

En outre, il emploie une nouvelle ellipse pour marquer oralement le prix de l'objet désigné. 

Celle-ci consiste à supprimer les deux dernières unités d’une quantité qui se compte 

habituellement en milliers de pesos. L’effacement de « mille pesos » laisse un silence dans la 

locution ; il remplace le martèlement phonétique d’une répétition. Par récurrence, après ce qui 

vient d’être annoncé, et du fait d’un certain savoir partagé sur les prix des vêtements dans la 

région, « l’ordre de grandeur » de la valeur des marchandises est mutuellement connu. Il est 

                                                 
91 En théorie des jeux, une stratégie est un plan d’action que l’on établit en envisageant les diverses éventualités 
de l’adversaire (pour les jeux à deux joueurs). Chacune des actions qui compose ce plan est décidée en fonction 
du choix de l’autre. Une stratégie doit donc anticiper tous les coups possibles de l’adversaire afin de décider des 
actions à prendre en connaissance de cause. Si le joueur est rationnel, il dressera la liste complète de toutes les 
stratégies possibles pour prendre celle qui est la plus intéressante pour lui (Guerrien, 1995 : 10-11). 
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donc inutile de rappeler cette valeur complètement. Le long silence elliptique sur les trois 

dernières syllabes du prix suppose que l'interlocuteur le connaît déjà en partie. 

8.  De nouveau, le vendeur laisse à ses clients potentiels le soin de s’informer eux-mêmes 

sur la qualité des marchandises. Les informations ne sont pas données oralement par lui, mais 

sont saisies directement par leurs sens tactile et visuel. 

 Dans ce jeu de vente, chaque client potentiel a le droit de voir et de toucher les articles. 

Par convention, chacun sait jusqu’où va son droit ; il n’est donc pas question de partir tout de 

suite avec l’objet. Et cela parce que les règles constitutives de ce jeu social impliquent que les 

marchandises puissent être « montrées », dans un premier temps — sans contrepartie — et 

non pas « données ».   

9.  Le sourire de Luz, est une attitude significative qui permet au vendeur de déceler une 

réaction positive de ses clients potentiels, surtout lorsque certaines conditions prioritaires ont 

été respectées. Comme nous l’avons déjà souligné, l’ordre séquentiel est toujours déterminant 

dans une vente. 

 Au cours des premières étapes de la procédure d'échange, l'article a été présenté par le 

vendeur pour être apprécié par les clients potentiels. Puis, celui-ci a révélé le prix. Ces étapes 

introductives de l'échange marchand sont souvent nécessaires à l’achat d’un article de cette 

catégorie (contrairement à d’autres comme on le verra). 

 Dans le second temps, quand le vendeur attend une imminente déclaration d’achat, il 

semblerait que le sourire soit très prometteur pour sa vente. Remarquons qu’il ne l’aurait pas 

été autant avant l’annonce du prix. Et, bien entendu, il n’aurait rien signifié pour lui sans sa 

présentation de l’article en question, qui doit nécessairement être soumise à l’appréciation des 

clients. 

10.  Ronaldo doit aussi tenir compte de la mine intéressée de sa femme. Précisons les 

raisons du sourire de Luz, qui peuvent sembler complexes dans ce jeu où se déroule une 
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interaction multilatérale à trois personnes. D’un côté, il n’est pas certain que Luz ait 

innocemment laissé échapper certaines marques extérieures de sa décision par son attitude 

souriante. D’un autre côté, il n’est pas non plus certain qu’elle ait l’intention d’informer le 

vendeur sur sa décision, à ce stade du jeu marchand. Dans ce second temps de la vente, celle-

ci doit encore considérer l’appréciation de son mari sur la marchandise de référence, car elle 

ne possède pas d’argent, et cela l'empêche de prendre seule la décision d’acheter le short en 

jean. 

 Par son sourire, Luz se montre simplement séduite devant Ronaldo qui est ici l’unique 

décideur en dernier ressort, dans un jeu où la décision d’achat se prend en accord mutuel. 

Ensuite, il ne manque plus qu’un regard particulier entre le mari et sa femme pour sceller un 

accord sur la décision à prendre. Lorsque ceux-ci se sont ainsi entendus sans émettre la 

moindre déclaration orale, ils ne se sont pas encore engagés devant le vendeur, mais leurs 

décisions sont déjà coordonnées.  

11.  La déclaration d’achat n’a toujours pas été énoncée, quand Luz change de sujet de 

conversation dans ce contexte de marché. Par cette dernière parole, la déclaration d’achat du 

dernier article est implicitement reportée à plus tard. Pendant qu’ils s’informent sur d’autres 

marchandises susceptibles de les intéresser, les acheteurs se donnent encore un temps de 

réflexion. Car c’est seulement lorsqu’ils auront eu toutes les informations souhaitées, qu’ils 

devront se prononcer en bloc sur leurs décisions d’achats. 

 Luz utilise alors un impératif pour s'adresser à son mari. Remarquons qu'il ne s’agit 

pas à proprement parler d’un ordre, comme si Ronaldo n'avait pas d'autre choix que de lui 

obéir en se devant d'appliquer des règles strictes. En effet, Luz ne peut pas imposer un rapport 

d’autorité à son mari, en particulier dans un contexte où elle est entièrement dépendante de 

lui. En s'exprimant par un impératif, elle réalise un acte illocutoire qui équivaut à une simple 

demande de faveur et surtout pas à une injonction. Ainsi, Ronaldo a le choix entre accepter et 
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se faire bien voir, ou refuser et être mal vu (du moins momentanément, ou sans que cela ait 

des conséquences irrémédiables sur sa vie conjugale). La règle sur laquelle repose cette 

demande est donc normative et non stricte (quasi stricte ou facultative). Ce qui nous permet de 

paraphraser un tel acte illocutoire par un énoncé performatif de type : « Je te demande, s’il te 

plaît92, de regarder aussi les petits ensembles pour enfant ». 

 Mais une telle demande pourrait paraître trop explicite, et donc trop lourde pour 

Ronaldo qui connaît assez sa femme pour la comprendre à mi-mot. Celui-ci attend qu'elle 

exprime sans détour ce qu’elle veut, sans avoir à prononcer littéralement sa demande 

obligeante par le code de la langue. Cela apparaîtrait beaucoup trop formel, et donc incongru, 

dans une situation aussi banale. Le seul ton de sa voix93 suffit à octroyer une forme recevable 

à son énoncé impératif, du fait non seulement d’une certaine entente initiale commune entre 

époux, mais aussi et surtout des règles institutionnelles régissant leur alliance. Car une femme 

a toujours des droits envers le père de ses enfants94. Elle peut donc lui faire autant de 

demandes directes qu'elle veut sans avoir à prendre de gants, du moins tant qu'elle respecte les 

règles sociales qui incombent à toute épouse, dans chaque contexte spécifique (voir chap. 4).  

                                                 
92 Cette formule de politesse caractéristique de la demande existe aussi bien en espagnol qu’en yucuna. On dit par 
exemple Pa’a nojló nacaje pour traduire la formule espagnole « Faites-moi une faveur » (Hágame el favor). 
Cependant, les Indiens utilisent rarement ces formules dans les milieux où les dons sont courants (dans le 
contexte domestique par exemple). On peut se demander si les formules de politesse sont d’origine native, ou ont 
été construites pour traduire les expressions des colons. Certains mythes comme celui de Caripú Laquena, dans la 
version récente racontée par Mario Matapi, utilisent ce type d’expression, mais il est difficile de vérifier la 
moindre hypothèse sur cette question, car de nos jours les narrateurs emploient souvent dans leur langue des 
constructions linguistiques modernes pour traduire les idées importées par les Blancs.  
93 Le ton de la voix est presque toujours caractéristique pour distinguer différentes catégories d’actes illocutoires. 
Il aide souvent à identifier le type de règle, plus ou moins stricte, qui définit les relations d'autorité. Par exemple, 
les enfants savent très bien jouer avec leur voix (douceur, mélodie, lenteur, etc.) afin d’« obliger » leurs parents à 
prendre telle ou telle décision en leur faveur, alors même qu'ils ne disposent pas de l'autorité nécessaire pour 
exiger quelque chose. A contrario, ces derniers, dès lors qu'ils disposent de toute autorité, n'ont pas à jouer avec 
leur voix de la même manière, même si leur ton reste toujours significatif en se distinguant du premier (sec, 
monotone, rapide, etc.).   
94 Rappelons que les Yucuna n'ont pas de cérémonie indigène pour le mariage. Seuls les missionnaires se 
chargent de célébrer leur union, en les obligeant à reconnaître l'institution du mariage chrétien. Mais 
traditionnellement, ce sont surtout les enfants qui confirment et scellent l'alliance entre un homme et une femme, 
déterminée entre deux belles-familles selon les règles de la parenté. Si bien que chacun appèle respectivement 
l'autre « le père de mes enfants » (Yuc. nuyani jara'pá) et « la mère de mes enfants » (Yuc. nuyani jaló). 



 127 

12.  Martin a observé le jeu coordonné entre ses deux clients potentiels. Si Ronaldo n’a pas 

exprimé de refus explicite à la dernière sollicitation de sa femme, c’est qu’il n’est pas contre 

l’idée d’une demande d’information sur le nouvel article en question. Il peut donc de nouveau 

se laisser influencer par celle-ci pour acheter les ensembles pour enfants.  

 Par conséquent, Martin n’attend pas que celui-ci se décide à faire une demande, au 

risque de perdre cette autre opportunité de vente. Il ne lui laisse pas le temps de réflexion qui 

lui permettrait de rejeter la demande de sa femme et prend l’initiative, comme s’il jouait avant 

son tour, face à un partenaire qui tarde à agir. Il soulève alors un lourd carton et le pose sur sa 

table, à côté des autres articles en exposition. Puis, une fois avancé dans cette manoeuvre, il 

termine son déballage en sortant la marchandise que l’on vient de lui demander. Cette fois, 

l’article est empaqueté ; seul son aspect extérieur est présenté à la vue des clients au travers du 

plastique transparent.  

13.  Luz observe un second produit en le prenant dans ses mains. Etant, a priori, intéressée 

par cet article qui pourrait convenir à son enfant, elle réalise à son tour, et directement, un acte 

de demande d'information en interrogeant le vendeur sur le prix.  

14.  Martin ne prononce qu’un chiffre à deux unités. Ce faisant, il cumule les deux 

procédures qu’il a précédemment appliquées. D’une part, il ne construit pas de phrase 

complète pour annoncer les prix. Et d’autre part, il ne se donne pas la peine de répéter « mille 

pesos » pour chacun d’eux.  

15.  Ronaldo prend de nouveau l’initiative en intervenant avant sa femme dans ce jeu où il 

joue en coordination avec elle, face au vendeur. Il exprime alors une nouvelle demande 

d’information en lui donnant la forme d’une assertion négative, lourde de sous-entendus 95. 

                                                 
95 Ronaldo a déduit de la dernière action du vendeur (comme dans un jeu répété), que celui-ci présentait 
stratégiquement les articles les plus chers en premier, parce qu'il a découvert qu'il en cachait d’autres, meilleurs 
marchés. Par conséquent, il ne croit plus qu’il dispose à première vue de toute l’information qu’il pourrait 
souhaiter, et préfère jouer d’emblée « franc jeu », pour ne plus perdre de temps. Alors il montre au vendeur qu’il 
a compris sa stratégie par une interrogation négative, qui sous-entend qu’il a saisi son « manège », en 
l’interrogeant précisément sur l’apparente pénurie du marché. Et c'est ainsi qu'il déjoue sa supercherie. 
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16.  Le vendeur est donc de nouveau contraint « d’étaler ses cartes » en révélant davantage 

d’information. S’il le fait, c’est toujours pour avoir plus de chance d’accroître ses ventes. 

17.  Là, le vendeur change de mesure dans la longueur de ses paroles en énonçant une 

phrase complète. Ce faisant, son énonciation semble en harmonie avec son énonciation initiale 

(3), comme si elle venait ponctuer une longue série de réponses brèves. Il donne ainsi 

l’impression d’exposer le dernier article de cette catégorie, de ne pas en détenir d’autres. Cela 

traduit son impatience et son refus de prolonger indéfiniment cet entretien, où il n’a fait que 

répondre à des questions, sans avoir la moindre certitude sur les décisions d’achats de ses 

clients potentiels. Il attend donc une prise de décision qui se doit d’être déclarée, et il le laisse 

entendre. 

18.  Luz fait une nouvelle appréciation pour ce second ensemble pour enfant. Le prix étant 

annoncé, son sourire est très significatif pour l’époux et le vendeur. Elle montre une nouvelle 

fois à son mari qu’elle est séduite par l’objet.  

19.  Après avoir retardé leur déclaration d’achat sans rien acheter entre-temps, les clients 

n'ont plus aucun moyen de prolonger davantage leurs demandes d'information sur les prix car 

le vendeur a exprimé son impatience. Les clients doivent donc déclarer leur décision 

coordonnée. 

 Etant le décideur en dernier ressort, et le plus important (puisque c’est lui qui dispose 

de l’argent), Ronaldo reprend l’initiative en mettant à part des autres marchandises ce qui 

l’avait intéressé en priorité.  

20.  Ici, l'acte de Ronaldo utilise la fonction déictique de la parole de trois manières 

différentes : d'abord, en isolant dans ses mains l’un des articles du vendeur face à lui ; ensuite, 

en le localisant par un démonstratif de proximité (Esp. esta « ce ») ; enfin, en nommant la 

catégorie de marchandise dont il s'agit (Esp. camiseta « tee-shirt »).  

                                                                                                                                                         
L’interrogation négative met en relief l’évidence de la tromperie qui vient d’avoir été comprise, sans avoir à la 
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 En même temps, Ronaldo déclare sa volonté d'achat. Remarquons au passage qu'il est 

à nouveau impossible d'interpréter l’énonciation « Je veux ce tee-shirt » indépendamment de 

son contexte. L’expression linguistique en elle-même ne suffit pas à savoir ce qui est convenu 

car elle repose sur des règles constitutives particulières : celles d’une vente à l’Internat. Seule, 

elle pourrait être comprise comme une demande « gratuite », c’est-à-dire sans contrepartie 

monétaire96. La déclaration de Ronaldo est faite entre un client et un vendeur qui connaissent 

tous les deux les règles sociales admises sur ce marché. Personne ne s’attend à ce qu’on lui 

fasse un don ou à ce qu’on lui vole ses marchandises. Les attentes du vendeur sont donc 

adaptées à certaines conventions dans ce contexte de marché.  

 En outre, elles se sont précisées au fur et à mesure de la progression du jeu avec ses 

clients. Comme le vendeur a répondu à toutes les interrogations des acheteurs potentiels, il est 

maintenant en droit d’attendre à son tour une réponse à la question qu’il s’est posée durant 

tout le déploiement de sa stratégie de vente, à savoir « Qu’allez-vous acheter en définitive ? » 

Il saisit donc l’énonciation de son client comme un acte illocutoire signifiant implicitement 

« Je veux acheter ce tee-shirt », même si son client ne formule pas explicitement la 

conséquence de l’expression de sa volonté lorsqu’elle se situe sur un marché.  

 Notons que cet acte illocutoire peut être paraphrasé par le performatif « J’achète ce 

tee-shirt ». Le client produit l’acte d’achat dès l’instant où il le déclare. Dans le cas que nous 

décrivons, l’expression n’a pas besoin d’être explicite pour que l’acte soit compris comme un 

acte d’achat. En effet, la procédure d'échange de marché ne peut pas avoir d'autre résultat 

qu'un acte de parole se traduisant par l’achat ou le non-achat. Si l’acte du client réalise 

implicitement le succès d’une vente, il est nécessairement une déclaration d’achat. Et la 

conséquence de cet acte constitue un effet perlocutoire qui se paie en monnaie au vendeur. 

                                                                                                                                                         
dire explicitement. 
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21.  Par un autre acte de parole, Ronaldo désigne le second objet de son choix tout en le 

prenant dans sa main. Cette déclaration est quasiment semblable à la précédente car Ronaldo 

énonce un démonstratif, nomme la catégorie de marchandises choisie et en saisit une en 

particulier. Parallèlement, il décrit son propre geste : « Je prends aussi ce short ». Dans ce 

contexte de marché, la valeur illocutoire de ce performatif est toujours équivalente à 

« J’achète aussi ce short ». 

22.  Ronaldo ne fait pas d’autres déclarations d’achat et préfère changer de sujet en 

demandant d’autres informations à Martin. Comme nous l’avions remarqué, compte tenu de 

l’impatience manifestée par le vendeur, il ne pouvait pas prolonger l’entretien sans dévoiler 

ses intentions en ce qui concerne les marchandises présentées. 

 Mais comme il a informé le vendeur sur ces décisions d’achat dans les deux séquences 

précédentes, il peut à présent poursuivre ses demandes d’information. De son côté, le vendeur 

sait maintenant ce que Ronaldo compte acheter, sous réserve toutefois que celui-ci change 

d’avis ou se soit trompé sur l’argent dont il disposait. Tant que le client n’a rien déboursé, le 

vendeur n’est jamais sûr de rien. Il se doute aussi que Ronaldo n’achètera pas d’ensemble 

pour enfant, puisqu’il ne s’est pas prononcé à ce sujet et qu’il n’y a pas montré grand intérêt, 

contrairement à sa femme. 

23.  Martin se contente de répondre aux demandes d’information de son client. Même s’il 

suppose que Ronaldo demande du savon pour lui en acheter, il ne prend même plus la peine 

d’annoncer le prix, comme s’il s’agissait d’un produit sans valeur. Comparé au reste des 

marchandises, le savon ne mérite peut-être pas selon lui d’y accorder beaucoup d’importance. 

24.  Contraint par l’interrogatoire détaillé de l’Indien, Martin donne donc le prix complet 

au poids, mais son acte ne va pas jusqu’à dire une longue phrase. Une fois informé, Ronaldo 

                                                                                                                                                         
96 Ce qui aurait pu être le cas, par exemple, dans un contexte de violence. Un même énoncé serait compris 
différemment si l’énonciateur menace son auditeur par un sous-entendu de type « Donne-moi le, sinon je te 
frappe ». 
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déclare, toujours de façon illocutoire, la quantité de savon qu’il désire acheter. Bien entendu, 

il ne s’agit pas pour Martin de lui donner du savon97. L’énoncé est équivalent ici à « J’achète 

dix livres de savon ».  

 Notons par ailleurs que Ronaldo n’a pas demandé de plus amples informations sur les 

savons. S’il n’a pas cherché à les voir (contrairement aux vêtements), c’est parce qu’il sait que 

les marchands colombiens98 vendent toujours le même savon dans la région.  

25.  Devant le client qui l’observe, Martin compte les savons qu’il lui vend. Il met le tout 

dans un sac en plastique qui n’est jamais fait payer au client. Par convention, chacun a appris 

à savoir ce qu’il paie et ce qu’il ne paie pas99 .  

26.  Voici une nouvelle demande d’information qui, symétriquement aux réponses du 

vendeur, montre qu’il n’est pas nécessaire de l’exposer par une phrase complète. 

Implicitement, elle reprend le début de l’énonciation de la séquence (22), et lui substitue le 

nouveau prédicat annoncé. Elle équivaut bien sûr à « Vous avez du riz ? ».  

27.  Par inférence, Martin sait que Ronaldo ne le questionne pas sans but. Il est évident 

pour lui que ce dernier se situe en position d’acheteur dans ce contexte de marché. Par le 

simple fait de nommer du riz, son désir d’achat apparaît clairement.  

 En outre, suite aux demandes récurrentes de son client, Martin a compris qu’il 

souhaitait systématiquement s’informer sur les prix des produits avant de déclarer un éventuel 

achat.  

Martin répond alors par anticipation à la question de son client, tout en répondant à son ultime 

question par une présupposition. La conversation entre vendeur et client sur ce marché aurait 

dû se composer d’une réponse affirmative suivie d’une nouvelle question sur le prix. Or ici, 

                                                 
97 Ce qui pourrait être le cas si, dans un autre contexte, Ronaldo se baignait près de lui dans une rivière. 
98 Certains marchands brésiliens vendent un savon jaune pigmenté de qualité beaucoup plus médiocre que le 
« Rey » vendu à La Pedrera, mais les Indiens savent très bien comparer la différence de qualité. 
99 Ronaldo pourrait demander naïvement « Combien vaut le sac en plastique ? », ou s’exclamer « Je n’ai jamais 
dit que j’achetais un sac en plastique ! » 
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Martin répond en bloc à plus de questions qu’il ne lui en a été posées. Il annonce d’emblée le 

prix de l’objet tout juste nommé par Ronaldo pour une demande d’information. Cette annonce 

présuppose implicitement que le vendeur dispose de la marchandise en question.  

 Ainsi, il « saute » une unité d’échange conversationnel inutile. Cet exemple montre 

qu’il peut réduire le temps d’une conversation explicite en la sectionnant. La conversation de 

marché est précipitée par le vendeur afin de « gagner du temps ». Notons, d’une part, qu'une 

telle coupure dans la suite explicite d’échanges de paroles ne réduit pas la quantité 

d'informations transmises, car elle est effectivement saisie implicitement par le client. D’autre 

part, elle ne change pas l'orientation générale de la conversation puisque l'interrogation du 

client a été correctement anticipée (sinon il l'aurait dit par la suite).  

 Le vendeur ne déclare pas la quantité de riz vendue à ce prix. Comme pour le savon, il 

s’agit d’une quantité standardisée dont chacun sait, de nos jours, qu’elle se vend par kilos.  

28.  De nouveau, pour une telle marchandise, Ronaldo se décide tout de suite. Il semble 

donc que sa décision ne soit pas aussi lourde de conséquences que pour les vêtements, 

beaucoup plus chers. Cependant, il achète un kilo de riz à un prix plus élevé qu’au commerce 

de l’Internat où le prix est fixé à 1500 pesos. Pourquoi prend-il une telle décision ? 

 La situation est typique d’un marché à information imparfaite. Ronaldo ne sait pas s’il 

reste du riz au commerce de l’Internat. Il décide donc de prendre juste ce dont il a besoin pour 

la journée, en attendant d’avoir de nouveau de l’information sur les stocks de riz par le biais 

du père Jorge. Car ce dernier n’est pas toujours disponible pour vendre ces marchandises. 

L’accès au marché du riz n’est pas toujours ouvert, et l’information le concernant reste 

souvent limitée.  

29.  Martin fait de nouveau cadeau d’un sac en plastique alors que le riz est déjà 

empaqueté. Même s’il n’est pas absolument nécessaire au transport des grains de riz, les 

vendeurs n’hésitent pas à donner des sacs tant pour faciliter le transport d’un grand nombre de 
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marchandises que pour rendre ces dernières plus attrayantes. Pour les Indiens, ces sacs 

demeurent, par ailleurs, très utiles100. 

30.  Cette fois, Ronaldo n’a pas à demander s’il y a des piles à vendre. Il dispose 

directement de cette information en regardant ce qui a été déballé des cartons et étalé par le 

vendeur. 

 Remarquons que tout n’est pas à vendre ; par convention sur le marché chacun a appris 

à reconnaître les marchandises. Ici, il s’agit des objets ayant un aspect neuf, emballé ou 

exposé101. Devant une marchandise déballée et empaquetée qui l’intéresse, Ronaldo pose donc 

directement la question du prix. 

31.  Martin répond par deux quantités distinctes entrecoupées d’une pause dans 

l’énonciation (notée dans le texte par une virgule). Chacun sait à quoi correspondent le 

nombre « deux mille cinq cents » et l’unité de mesure « la paire », grâce à la connaissance 

qu’il a des ordres de grandeur des éléments échangés. 

 En Colombie, la quantité la plus importante est généralement le prix ; chacun sait qu’il 

se compte en centaines ou en milliers de pesos pour les biens de consommation courants. Il 

arrive cependant que le prix ne mentionne pas les milliers de pesos ; dans ce cas ils sont sous-

entendus. C’est l’évaluation personnelle de l’ordre de grandeur du prix, non explicite, d’une 

marchandise qui permet de saisir l’unité de compte en pesos. 

 Les piles cylindriques sont vendues par paires. Martin a apporté plusieurs paquets de 

vingt grandes piles cylindriques VARTA alignées en rangs de deux. Les Indiens font 

                                                 
100 Leur usage est très varié. Le plus souvent, ils servent à porter quelques poissons (plutôt qu’une liane qui les lie 
par les mâchoires), à garder la fariña ou la cassave, ou à être brûlés pour allumer le feu. 
101 Il est évident dans ce contexte que les tables, les cartons, les vêtements du vendeur, ou le vendeur lui même ne 
sont pas à vendre, ils sont uniquement le décor, les accessoires, les costumes et l’acteur qui permettent de 
représenter la scène de la vente. N’est à vendre que ce qui n’a jamais été utilisé ; l’empaquetage scellé est là pour 
le souligner. 
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généralement usage de ces piles R20 pour leurs lampes torches102. Lorsqu’il est dit « la 

paire », chacun comprend qu’il s’agit de la paire de grandes piles cylindriques. 

 Le sens de l’énonciation de Martin aurait été équivalent si son ordre avait été inversé 

en disant « La paire, deux mille cinq cents ». Chacune des deux quantités est donc bien 

associée à l’élément échangé par son ordre de grandeur mutuellement connu. 

32.  Ronaldo se décide encore très rapidement, c’est-à-dire tout de suite après l’information 

sur le prix. Il sait que le père Jorge n’a plus de piles en réserves depuis plusieurs semaines. Il 

est donc contraint d’acheter deux paires de piles, même si elles sont chères103, pour pouvoir 

alimenter le radiocassette qu’il vient d’acheter. 

33.  Une fois que le vendeur a placé les piles dans le sac en plastique au-dessus du paquet 

de riz, l’ensemble des biens que le client s’est engagé à acheter ont été mis de côté. Sur simple 

déclaration orale, Ronaldo a en quelque sorte promis qu’il allait acquérir un ensemble de 

marchandises. Il a donc maintenant certaines obligations envers Martin ; il ne peut plus se 

retirer sans rien acheter. S’il le faisait, il perdrait la confiance de ce dernier qui ne le prendrait 

même plus au sérieux près de son étalage, pour jouer le jeu de la vente.  

34.  Même s’il a additionné mentalement la somme de façon approximative, il préfère 

savoir celle qui peut être calculée précisément par le vendeur avant de s’engager oralement 

dans de nouveaux achats. Cela suppose une certaine confiance dans les calculs de Martin. 

35.  Comme beaucoup de vendeurs, Martin ne fait plus ses calculs sur une feuille et préfère 

utiliser une calculatrice de poche devant l’Indien. Importés des Etats Unis ou d’Asie, 

beaucoup d'appareils électroniques sont devenus bons marchés à Bogota, comme dans la 

plupart des pays développés. 

                                                 
102 Moins coûteuses pour leur alimentation, ce sont les lampes torches en aluminium qui fonctionnent avec deux 
de ces piles, les plus utilisées dans la région. Par ailleurs, les jeunes Indiens achètent de plus en plus de 
radiocassettes ; ceux qui sont choisis fonctionnent également avec ce type de piles ; ils en nécessitent trois ou 
quatre paires. 
103 Le père Jorge vend la paire de piles à 2000 pesos et elles ne valent que 1500 pesos à La Pedrera. 
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36.  Un nouveau prix est annoncé à la lecture de l’écran à cristaux liquides de la 

calculatrice. C’est la somme d’argent que Ronaldo doit au vendeur à ce moment précis de 

l'interlocution sur ce marché, après toutes ses déclarations d’achat. 

37.  Ronaldo a mis dans une enveloppe la totalité de la paye reçue de Don Palma. S’il se 

renseigne sur des biscuits, c’est qu’il va bientôt terminer ses achats en pensant à ses enfants. 

Les Indiens (surtout s’ils sont des hommes) achètent généralement les biscuits en dernier, 

lorsque les produits les plus importants peuvent être réglés. Ronaldo paraît donc vouloir 

achever ses achats avec les deux mille pesos restants sur cinquante mille. 

38.  En déballant un dernier carton, le vendeur laisse percevoir davantage d’informations 

en ce qui concerne les marchandises. Et en sortant un paquet de biscuits, il montre un certain 

type de produit dont les qualités sont visibles au travers de l'emballage transparent. Il s’agit 

d’un grand paquet de biscuits salés de marque Saltinas de 250 g. contenant 10 petits sachets 

de 25 g. 

39.  Martin déclare le prix du produit qu’il vient de sortir ; un paquet de biscuits qui 

n’aurait coûté que 2000 pesos à La Pedrera. Soit 1500 pesos de plus sur cet étalage à Jariyé. 

40.  Un tel prix semble surprendre Ronaldo qui a sans doute gardé à l’esprit celui auquel il 

a acheté son dernier paquet de Saltinas. A Jariyé, les heures d’ouverture du marché sont rares, 

irrégulières et éloignées temporellement les unes des autres. Les effets de l’inflation, même 

s’ils ne sont pas plus importants qu’ailleurs, se font sentir presque à chaque fois qu’un 

marchand se présente à Jariyé104. Le prix des biscuits de la dernière vente à Jariyé n’est donc 

pas une référence pour connaître son prix d’aujourd’hui. 

 D'ailleurs, les vendeurs détiennent le monopole de ce qu’ils vendent (hormis le petit 

commerce du père Jorge, qui est en ce moment quasiment vide) ; la dimension du marché 

pour tel ou tel produit se réduit donc au minimum. A mesure qu’ils s’éloignent d’un marché 
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plus concurrentiel, ils peuvent accroître le niveau des prix sans diminuer trop fortement leurs 

ventes105. Le prix d’une marchandise est généralement plus élevé à Jariyé qu’à La Pedrera, et 

les prix à La Pedrera sont eux-mêmes plus élevés qu’à Leticia, Bogota, Manaus ou Belem. 

 Ronaldo n’a donc pas pu évaluer le prix des biscuits. Surpris, il ne peut pas les acheter 

sans entamer un nouveau billet de dix mille pesos. En se renseignant sur le prix des autres 

paquets, il semble décidé à ne pas le faire. 

41.  Face à une demande d’information systématique sur les produits les moins chers, 

Martin est de nouveau contraint de reprendre la plus chère de ses marchandises et de montrer 

celles qui sont plus abordables s’il veut maximiser la totalité de ses ventes.  

 Indiquons que les mêmes sachets de gaufrettes ne valent que 100 pesos l’unité à La 

Pedrera. 

42.  Mentalement, Ronaldo a calculé qu’il pouvait acheter six sachets de gaufrettes avec 

2000 pesos. Il demande donc à Martin de lui en « donner » six. Dans ce contexte, cette 

énonciation doit aussi être interprétée comme une déclaration d’achat. 

43.  Pour ces petits biscuits qui semblent marquer la fin des achats de son client, Martin ne 

juge pas nécessaire d’offrir un nouveau sac ; il les range donc avec le reste, où il y a encore de 

la place. 

44.  Ronaldo concrétise l’acte d’achat que ses paroles avaient simplement laissé envisager. 

Ses annonces faisaient jusqu’alors référence à un acte à venir, non encore actualisé, donc 

incertain pour le vendeur. À mesure des déclarations de son client, Martin a progressivement 

préparé la transaction en séparant de son étalage et du reste de son chargement ce qu’il lui 

désignait, mais rien n’avait été conclu. L’échange marchand n’avait donc toujours pas 

                                                                                                                                                         
104 L’inflation se fait le plus souvent sentir du fait des augmentations des coûts du transport, liées aux fréquentes 
hausses de prix des carburants. 
105 En économie, on dit que les élasticités des produits d’un marché monopolistique sont faibles. Le prix qui 
permet d'optimiser le profit est alors supérieur au prix concurrentiel.  
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véritablement commencé. Certains actes de parole essentiels à son prélude avaient été réalisés, 

mais aucun bien n'avait encore changé de propriétaire. 

 C'est au moment où Ronaldo abandonne cinq billets de 10000 pesos dans les mains de 

Martin que l'échange marchand franchit une étape cruciale qui entraîne nécessairement une 

série d'autres actes, déterminés par les règles constitutives strictes du marché.  

 En outre, le client réalise un acte illocutoire à l'instant même où il fait ce geste, car il 

n’a plus rien besoin de déclarer pour que la remise des billets ait le sens du paiement des 

achats annoncés. Toutes ses énonciations prennent alors leur force performative puisque 

désormais Ronaldo ne se contente plus de dire qu’il achète, il le montre. En d’autres termes, il 

réalise vraiment un acte d’achat précis, sans ajouter un mot, compte tenu de tout ce qui a été 

précédemment énoncé, et en se soumettant à certaines règles institutionnelles du marché.  

 L’énonciation s’appuie donc sur l’acte de paiement qui est l'un des actes 

fondamentaux de l’échange marchand, étant donné ses règles constitutives strictes. L’achat du 

client n’est alors plus simplement annoncé, il est saisi concrètement par le vendeur comme 

une réalité. C’est ainsi que se modifie, partiellement du moins, l’ensemble des objets dus et 

possédés par chacun des acteurs. 

 Ronaldo est devenu propriétaire de tous les objets auxquels il a fait référence dans ses 

déclarations d’achat et dont il a pu observer la mise à l’écart, en bonne et due forme, par 

rapport au reste des marchandises. De plus, il est encore propriétaire de sa « monnaie », c’est-

à-dire ce qui reste de la valeur des billets remis moins la valeur de la totalité des biens qu’il 

s’est proposé d’acheter.  

 Tout cela, même s’il est censé en être devenu propriétaire, le client ne le détient pas 

encore effectivement. Il n'a donc pas d'autre choix que de faire confiance au vendeur pour 

envisager l’acquittement de ce qu’il lui « doit » à cette étape indispensable de la transaction.  
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45.  Après avoir reçu l’argent, le vendeur a plusieurs choses à faire. Tout d'abord, selon les 

règles normatives non strictes du marché, Martin est obligé de dire « merci » afin de montrer 

sa gratitude envers son client. Mais cet acte de remerciement n’est pas une condition 

nécessaire à l’achèvement de l’échange marchand. Généralement, il ne remet pas en cause la 

vente s’il n’est pas accompli. 

 Par contre, il est obligé de se soumettre à certaines règles constitutives strictes de ce 

jeu social. Il se doit de remettre à son client sa monnaie. L’échange ne peut pas s'achever 

correctement tant que l’acte de rendre la monnaie n’a pas été réalisé.  

 Martin rend la monnaie par un acte illocutoire. Les pièces qu’il donne sont exhibées en 

tant qu’unités référentielles d’une somme d’unités de compte que chacun des interlocuteurs a 

pu calculer mentalement et symétriquement, comme la monnaie des cinquante mille pesos sur 

la totalité des marchandises achetées. Il allait sans dire que Martin devait deux cents pesos ; il 

les tend donc à son client sans aucun commentaire sur le calcul élémentaire qu’il doit avoir en 

commun avec lui. 

 Soulignons que ces pièces n’ont pas d’identité ou de singularité propre. Chaque type 

de pièces a différents aspects (taille, couleur, frappe, son du métal, etc.) et une valeur 

standardisés et interchangeables. Pour rendre correctement la monnaie (en bonne et due 

forme), encore faut-il savoir assembler certaines pièces — dont les différents aspects sont 

reconnaissables — pour que la somme de leurs valeurs standardisées soit égale à la valeur 

due. Les pièces étant interchangeables, leur histoire n’a ici aucune importance et leurs 

particularités n’ont pas lieu d’être sur un marché. 

46.  Une fois que le vendeur a rendu la monnaie, il lui reste à se soumettre à une autre règle 

constitutive stricte de l’échange marchand, par l’acte de remise des marchandises qui lui ont 

été payées.  
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Se faisant, Martin prend soin de rassembler les derniers articles en les mettant dans un autre 

sac. L’offre finale du vendeur semble engagée, mais ne se réalise pas sans quelques ultimes 

préparatifs.  

 Contrairement aux deux règles constitutives strictes, les règles qui consistent à 

remercier, et à tout placer dans des sacs en plastique sont normatives et facultatives dans cet 

échange marchand. On observe aussi que la réaction obligée du vendeur est assez tardive et ne 

nécessite plus aucun commentaire des interlocuteurs. Un long silence marque alors le terme 

d’une négociation orale où tout a été dit.  

 C’est alors que Milciades entre dans le jeu marchand. Il profite de ce silence pour 

interroger à son tour le vendeur. L’interrogation apparaît au vendeur de façon saillante ; ce 

dernier est obligé d’en tenir compte. Il s’agit d’une demande d’information sur le prix des 

cigarettes. 

47.  Martin donne le prix d’une quantité de marchandise nommée par sa marque de 

fabrique. A La Pedrera, les cigarettes Imperial sont connues pour leur qualité mais Milciades 

les trouvent assez chères.  

48.  Par une interrogation négative, il demande alors s’il n’y a pas ses cigarettes préférées, 

celles qui portent la marque Piel Roja. Il les apprécie pour la saveur de leur tabac brun et 

parce qu’elles sont sans filtre. Elles lui durent ainsi plus longtemps. Du reste, ces cigarettes 

sont surtout les moins chères. 

49.  Martin affirme qu’il ne détient pas d’autres cigarettes que celles de marque Imperial. 

Il sait que la demande effective en cigarettes est très forte au Miriti. Sans véritable 

concurrence présente sur le marché local, il peut imposer la marque de cigarettes qu’il 

souhaite vendre pour un meilleur profit. À La Pedrera, les cigarettes Imperial valent mille 

pesos le paquet, et les Piel Roja, six cents pesos (voir Tabl. 23, chap. 5.2.2.). 
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50.  Le vieil homme fait sa déclaration d’achat, en demandant au vendeur de lui « donner » 

une certaine quantité de marchandises de référence. Comme l’a annoncé précédemment le 

vendeur, la quantité annoncée se compte en « paquets » et non pas en cigarettes à l’unité. 

Milciades sait qu’il doit déclarer sa volonté d’achat en utilisant cette unité de mesure. Il n’est 

donc pas nécessaire de la préciser de nouveau.  

51.  Puis sans un mot, l’homme sort son petit portefeuille acheté à Leticia. Sous les regards 

de sa fille, il reconnaît deux billets à leur couleur, puis les tend.  

52.  Personne n’a rien dit au cours de cette transaction ; Milciades en déduit donc qu’il ne 

s’est pas trompé. Le vendeur lui rend d’ailleurs les petites pièces qu’il attendait ; tout semble 

en ordre. 
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3.5. Etude séquentielle de la description du 29 / 12 / 98 
 Une minga chez Autanacio Yucuna (Jerurihua) 

 

1.  Les participants d'une minga sont généralement attendus chez leurs hôtes dès le début 

de la matinée. Une heure après le levé du soleil, qui est toujours à six heures, même les invités 

les plus éloignés ont eu le temps de se laver rapidement aux premières lueurs du jour et de 

faire le trajet.  

 Aucun Indien ne dispose d'assez de haches et de machettes pour en prêter à tous ses 

invités. Il convient donc d'apporter ses propres outils de travail dans une minga.  

2.  Remarquons les règles normatives présentes dans ce court échange de paroles. Lorsque 

le maître de maloca semble chez lui, deux passants doivent le saluer de l'extérieur. Un 

manquement à cette règle pourrait signifier une certaine discorde. 

 La question de Milciades suppose d'ailleurs une autre règle normative intériorisée. 

Lorsqu'il y a une minga, chaque homme de la communauté est censé y participer. Chacun doit 

donc faire comme les autres. 

 Quand le maloquero est absent, c'est sa femme qui répond. En indiquant qu'il est sorti 

chercher sa hache, elle laisse entendre qu'il est parti la chercher là où il met ses autres outils, 

c'est-à-dire dans son ancienne maloca aux portes cadenassées.  

3.  Comparée à d'autres demeures comme celle du prêtre ou la maloca de Gonzalo, la 

pauvre maison d'Autanacio révèle l'inégalité du niveau de vie qui règne à Jariyé. Comme nous 

le verrons, il dépend surtout des relations entretenues avec le système économique occidental, 

et non d'un développement autonome. Or contrairement à d'autres hommes de la communauté, 

Autanacio n'a pas de travail stable avec l'Internat ou le Corregimiento. 

4.  Autanacio ne possède qu'un seul chien efflanqué lui permettant de faire encore 

quelques sorties de chasse. Comme beaucoup d'Indiens pauvres ou trop vieux, il n'utilise 

généralement ni cartouches ni fusils. Seul cet allié lui permet de débusquer des petits animaux 
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lorsqu'ils se réfugient au fond d'un terrier ou dans le creux d'un tronc. Pour les faire sortir, il 

les enfume en faisant brûler une fourmilière qu'il ventile avec des feuilles. 

5.  Vers sept heures dix, beaucoup d'invités ont déjà fini leur repas. Souvent, il vaut mieux 

arriver avant les autres pour être sûr d'être bien servi et pour profiter plus longtemps de ce 

moment de convivialité, le ventre rassasié. Notons d'ailleurs que certains ne sont pas allés à la 

minga de la veille ; plusieurs d'entre eux n'ont pas mangé de viande depuis un moment. 

 La salutation d'usage est toujours une marque de bienvenue. Plus il y a de participants 

à la minga, plus il sera facile d'accomplir le travail. L'étendue de terrain à déboiser est déjà 

fixée à l'avance et ne dépend pas du nombre de participants.   

6.  L'intention manifeste de s'intégrer à la minga est satisfaite dès l'entrée des nouveaux 

arrivants par l'accueil d'Esperanza Matapi, la maîtresse de maison. Dès l'instant où celle-ci 

leur propose de boire la caguana, ceux-ci peuvent se considérer admis au travail collectif. En 

buvant, ils concluent un accord tacite. 

7.  Puis entrent l'instituteur de l'école de l'Internat, sa femme et la fille de Milciades 

accompagnée de son dernier enfant en bas âge. On constate que les femmes ont le droit de 

venir à la minga même si elles ne participent pas aux travaux collectifs. L'une des qualités 

essentielles d'un homme adulte est de pouvoir assumer la charge de sa famille106. En aucun 

cas, la minga ne peut perturber cette règle constitutive de la vie familiale ; c'est pourquoi les 

femmes suivent les hommes avec leurs gamelles pour emporter un peu de nourriture à leur 

foyer. La force de travail d'un père de famille continue ainsi d'alimenter ceux qui sont à sa 

charge, même si ce qu'elle produit est approprié par une autre famille.  

                                                 
106 Cette qualité fait partie de la conception indigène du terme ina'uqué que nous traduisons le plus souvent par 
« personne ». Or pour comprendre toutes les dimensions sémantiques de ce terme, il faut faire référence à son 
usage dans la vie quotidienne des Indiens et dans la mythologie. Les mythes mettent sans arrêt en relief les 
difficultés d'un ina'uqué à assumer l'alimentation de sa famille. Ce qui ne semble pas être un problème pour les 
Blancs, tels qu'ils sont décrits dans certaines histoires orales de langue yucuna. Cf. Histoire des petits Blancs 
abandonnés, Histoire des trois frères blancs.  
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8.  Le travail des hôtes consiste essentiellement à fournir, préparer et servir l'alimentation 

essentielle à l'effort collectif. Notons la relative division sexuelle des tâches. Ce sont les 

femmes qui ont cultivé et récolté le manioc, puis préparé les galettes de cassave. Elles ont 

aussi découpé et fait bouillir la viande. Jaime a, quant à lui, chassé et tué l'animal, et 

exceptionnellement, c'est lui qui distribue au mieux les parts. En temps normal, cette tâche est 

réservée aux femmes. 

9. L'abondante nourriture qui va servir à alimenter une vingtaine de personnes contraste 

avec le manque de place à l'intérieur de la modeste cabane. A la différence des grandes 

malocas comme celle de Gonzalo ou de Wasaï Miraña, les maisons sur pilotis ou les petites 

maisons circulaires à même le sol ne sont pas adaptées pour organiser de grandes mingas avec 

un très grand nombre d’invités. Comme dit Milciades, dans ce genre de maison on ne peut pas 

vraiment recevoir pour parler et penser, « on mâche la coca comme ça pour rien107 ». 

Quelqu'un qui ne peut pas recevoir dans une maison digne de ce nom, c'est-à-dire la maloca, 

est au plus bas niveau de l'échelle sociale traditionnelle.  

10.  En ce lieu, il n'y a ni longs bancs circulaires (ñáca'jori), ni « bancs à penser » (eta'pá), 

à peine quelques petits bancs de femmes (purúna'pa) et quelques bancs d'écoliers. Les 

hommes s'assoient donc modestement là où ils peuvent. 

 Les femmes sont accoutumées à manger sans bancs. Elles prennent la position 

accroupie traditionnelle, le fessier appuyé sur les talons. En mangeant ainsi publiquement, Luz 

et Catalina exposent leur différence de position sociale. Tandis que Catalina mange dans 

l'assiette de son mari, Luz mange piteusement dans l'assiette de son père avec son bébé sous le 

bras, ce qui est le comble pour une femme mariée.  

                                                 
107 Cette formule est très souvent employée en langue yucuna par l'adverbe majopeja, que l'on traduit en espagnol 
par « asi no más ». Nous la retrouverons quand nous aborderons les transcriptions d'énoncés indigènes. 
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 Le mari de Catalina a très bien su tirer profit de deux institutions différentes. A la fois 

instituteur et maloquero, Alonso dispose d'un revenu de 110000 pesos par mois et de trois 

chagras, dont deux regorgent de nourriture et de coca.  

 Ronaldo, quant à lui, vit chez son père et, comme ce dernier, il n'est pas salarié. Il n'a 

qu'un contrat avec son maître d'oeuvre pour travailler sur le chantier de la bibliothèque en 

construction.  Il n'a donc pas pu se libérer pour travailler à la minga et Luz se voit contrainte 

de manger dans l'assiette de son père. Chacun peut remarquer que ni son mari ni sa nouvelle 

belle-famille ne sont aptes à assumer complètement son alimentation et celle de ses enfants. 

En travaillant pour le projet du ministère de la Culture, Ronaldo s'écarte une fois de plus des 

normes sociales traditionnelles.   

11.  Si Luz est venue manger et chercher de la nourriture, c'est surtout parce que chez elle 

tout le monde a faim. Catalina, elle, n'attendait pas après la minga pour manger correctement, 

et chacun le sait. Même si son mari vit bien, il n'a pas hésité à y participer, ce qui est bien vu. 

Elle est venue en toute légitimité profiter de l'ambiance joviale, mais aussi pour voir et parler.  

 Après avoir quelque peu mangé sur la part des hommes, les deux femmes partent 

rapidement sans les retarder dans leur besogne et sans encombrer davantage les lieux. 

12.  Le même cérémoniel des entrées, salutations, et libations se répète. Les uns mangent 

pendant que les autres attendent. A première vue, personne ne semble pour l'instant bénéficier 

de privilège, ni d'égard par rapport aux autres. 

13.  Pourtant certains restent debout, d'autres réussissent à se faire une place assez 

confortable. Personne ne demande rien aux hôtes, chacun se débrouille. Les mieux assis ne 

sont pas toujours les premiers, ils seraient plutôt ceux qui savent jouer de leurs contacts 

personnels avec les autres. La familiarité est souvent bien accueillie et ne semble pas vraiment 

gêner. Au contraire, chacun essaie de bavarder et de placer quelques plaisanteries. 
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14.  C'est précisément à la fin d'un copieux repas que chacun se doit de remercier les hôtes 

en exprimant certaines marques de satisfactions venant du ventre. Ainsi l'on montre sa 

reconnaissance aux hôtes et l'on valorise publiquement le repas qu'ils ont servi.  

 Ces actes illocutoires peuvent donc être interprétés par des formules telles que : « Je 

suis très reconnaissant à nos hôtes de nous avoir servi un si copieux repas »,  « J'ai bien mangé 

»,  « Un grand merci à nos hôtes »,  « Je pense que tout le monde ici s'est vraiment régalé », 

etc. 

 Les actes de relâchement du corps répondent aux attentes des hôtes, même s'ils ne sont 

pas obligatoires dans une minga. Ils sont donc accueillis en fonction de règles normatives non 

strictes. Mais soulignons un point qui nous apparaît important ici : ce ne sont pas n'importe 

quels actes de relâchement du corps qui obéissent à des règles normatives, mais seulement 

certains d'entre eux, car ils appartiennent à un ensemble de manières plus ou moins strictes de 

se conduire. Certaines d'entre elles sont accueillies favorablement (tels que les « Aaah ! » et 

les rôts), d'autres ne le sont nullement 108. 

 Chacun de ces actes illocutoires a son importance à chaque étape des échanges. Parmi 

ces derniers, nous distinguons ceux qui ont lieu entre chaque invité et chaque hôte, d'une part, 

et entre les invités et les hôtes, d'autre part.   

 En exprimant de la satisfaction à propos du repas qui vient d'être pris, chacun 

reconnaît sa valeur. Les hôtes sont ainsi valorisés à leur tour. Ils peuvent donc se sentir flattés 

et satisfaits de l'invité qui marque la valeur de leurs efforts devant les autres. Ils seront tentés 

de réinviter ceux qui les valorisent publiquement. 

 Une fois que l'abondance et la qualité du repas ont été reconnues par la plupart des 

invités, tous les hommes présents doivent aller travailler pour leurs hôtes. Autanacio, en tant 

que maître de maison, n'a plus qu'à leur offrir un peu de coca pour sceller cet accord. 
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 Immédiatement après la fin du repas, il est souvent bien vu de montrer que l'on est bon 

travailleur et que l'on a hâte de commencer à s'activer. Ce sont surtout les jeunes qui manient 

les haches, en cherchant à manifester leur vigueur. Cette force ne demandant qu'à se libérer, 

semble être l'effet de la viande de pécaris qui vient d'être mangée. Selon certaines 

représentations culturelles communes aux Indiens d'Amazonie, comme à beaucoup d'autres 

sociétés, c'est en mangeant la viande des animaux de grande taille que l'on acquiert leur 

force109. 

 Ces comportements mettent aussi en valeur le repas des hôtes. Ils s'ajoutent aux 

manifestations des ventres bien remplis parmis les remerciements implicites. Dès que les 

hôtes ont obtenu la satisfaction générale des invités, chacun doit offrir à son tour ses services. 

On affiche ainsi sa bonne volonté et sa capacité à travailler. 

15.  Gonzalo arrive tard car il n'attend pas après la nourriture d'Autanacio. Comme Alonso, 

il dispose de trois chagras110. Et il sait qu'il est attendu et qu'il sera de toute façon bien servi. 

Ayant été choisi comme maloquero et directeur du centre culturel du Miriti, il est devenu un 

ancien (pheñahuilá) envié et privilégié111. Par conséquent, il doit assumer sa fonction de 

représentant des traditions en participant au travail collectif, même s'il paraît ne pas y prendre 

plaisir112. 

                                                                                                                                                         
108 Par exemple, les pets ne sont jamais tolérés en public. Ils seraient perçus comme un manque de respect pour 
les hôtes et les invités. 
109 Cf. S.Hugh-Jones, 1996 : 124. Cette idée est d'ailleurs mise en relief dans les mythes et dans la vie 
quotidienne.  
110 Le manioc n'est plus aussi productif après deux ans sur le même sol. C'est pourquoi, il faut faire une nouvelle 
chagra chaque année pour pouvoir récolter suffisamment de manioc l'année suivante. Gonzalo vit donc sur la 
chagra de l'année dernière et celle d'il y a deux ans, pendant qu'il sème le manioc de sa nouvelle chagra. 
111 Notons toutefois que la légitimité d'un tel statut est souvent remise en cause. A Jariyé, le savoir traditionnel 
des maloqueros s'est perdu et personne ne sait plus « maîtriser » (Esp. manejar) les grandes malocas à quatre 
piliers. Une maloca « clef en main » a été offerte par le ministère de la Culture a un Indien qui ne peut pas en 
assumer toutes les responsabilités symboliques. Par ailleurs, un tel poste de dirigeant (au sens occidental du 
terme) ne peut pas être reconnu par les anciens qui gardent encore le savoir traditionnel.  
112 Très en retard, Gonzalo n'a pas semblé désireux de participer aux joies du repas collectif. Il a aussi beaucoup 
de préoccupations et de travail depuis qu'il assume sa nouvelle fonction. 
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16. Le dernier arrivé est lui-aussi bien servi. Agé d'une vingtaine d'année et sans statut 

social privilégié, il bénéficie pourtant de l'accueil chaleureux de l'une des filles d'Autanacio. 

Notons que les parents de celle-ci ne lui ont pas ménagé d'égards particuliers ; son entrée et 

ses comportements rappellent ceux d'un habitué de la maison. Le jeune homme vit encore 

chez son père à Mamora pendant que la  jeune fille élève seule pour l'instant son enfant113 

dans la maison de ses parents. 

17.  Enfin, lorsque tous les hommes ont pu manger à leur faim et qu'ils se sont remplis les 

joues de mambe, tous se montrent effectivement décidés à travailler en prennant leur outil de 

travail et en partant vers la future chagra sans trop s'attarder.   

18.  Comme on pouvait s'en douter, il n'y a pas trop d'outils dans la maison d'Autanacio. 

Les outils métalliques sont toujours rares à Jariyé et difficiles à se procurer en raison du 

niveau de vie local. Ils sont néanmoins devenus indispensables ; c'est pourquoi l'on demande 

souvent à quelqu'un de les prêter. Mais cela n'est pas toujours accepté. Ici, Jaime prête 

volontiers sa machette à l'ethnologue car il sait que celui-ci peut facilement s'en procurer 

ailleurs et donc qu'il lui rendra. De plus, il espère le voir lui aussi au travail. 

19.  Jaime est parti en tête car c'est lui qui va diriger le travail collectif. En cela, il succède 

à son père qui n'est plus en âge d'assumer de telles responsabilités. Néanmoins, le père et le 

fils ont décidé ensemble de la délimitation du terrain à déboiser.  

 Lorsque certains s'éloignent des sentiers, chacun peut en conclure qu'ils vont déféquer. 

On remarquera que ce type d’inférence ne peut être opéré sans tenir compte des règles 

d'intimité et d'hygiène en vigueur. 

 20.  Le terrain à déboiser, comme la plupart des chagras de Jariyé, est assez éloigné des 

maisons, presque toutes regroupées autour de l'Internat. Il faut donc marcher à un bon rythme 

pendant quarante minutes avant d’arriver à la principale chagra d'Autanacio (qui se trouve à 

                                                 
113 Selon Milciades, l'enfant que la jeune fille allaite serait bien le fils du jeune homme. 
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environ deux kilomètres de chez lui). Ce dernier n'a du reste qu'une toute petite chagra à côté 

de sa maison. 

21.  En ce jour de la fin décembre, les gens sont en plein été dans cette région équatoriale 

de l'hémisphère sud. Vers huit heures et demie du matin, il fait déjà chaud, même sous les 

arbres du sentier de forêt qui sépare la chagra d'Autanacio du terrain à défricher. Autanacio a 

fait venir l'une de ses filles et la femme de Jaime pour puiser de l'eau à la source la plus 

proche et l'apporter aux hommes. 

22.  Chaque pause est  une occasion de prendre un peu de coca à mâcher. En tendant son 

pot aux participants, Autanacio assume son rôle d'offreur de mambe. Même sans cuillère, les 

hommes savent parfaitement ce qu'ils doivent faire lors de la remise du pot. Le premier 

receveur ramasse une feuille à proximité et se remplit les joues sans s'étouffer avec son 

contenu. Il est évident pour lui que le pot ne lui est pas donné ; il le passe ensuite à son voisin 

qui se sert à son tour en prenant la feuille laissée à l'intérieur du pot. Une fois que le second 

s'est servi, il le fait circuler de la même manière, jusqu'à ce que tout le monde ait eu sa part. 

Enfin, l'offreur récupère son pot et se sert en dernier. Cette pratique qui consiste à faire 

circuler régulièrement le récipient de coca est très importante et nécessaire à toute minga. 

Nous verrons plus loin et progressivement pourquoi.  

23.  Les derniers ont beaucoup traîné en chemin. Les jeunes qui, avec Jaime, étaient partis 

devant ont attendu un bon moment puis sont revenus chercher les autres. Au total, plus d'une 

demi-heure de marche distance les premiers des derniers au bout d’à peine trois quarts d'heure 

de trajet. Tous les participants n'ont pas la même hâte de commencer l'essartage.  

24.  Dix minutes plus tard, nous arrivons sur le terrain à déboiser. Alonso et Gonzalo 

montrent rapidement au novice la tâche à accomplir. Notons qu'ils n'ont pas le travail le plus 

pénible. Le défrichage à la machette nécessite beaucoup moins d'effort et de résistance 

physique que l'abattage des gros arbres. Certains ont choisi de faire le plus dur. Parmi eux, 
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deux jeunes, âgés respectivement de douze et quatorze ans, et Milciades, âgé de soixante-dix 

neuf ans114. 

25.  Une heure environ après le début de l'essartage, Autanacio assume de nouveau son rôle 

d'offreur d'aliments spirituels. Comme lors des bals cérémoniels, l'invitant pose devant les 

invités la caguana, boisson de l'hospitalité et de l'effort collectif par excellence115. Chacun 

doit alors boire beaucoup de cette boisson pour montrer à son hôte qu'il est assoiffé par l'effort 

que ce dernier lui fait subir.  

26.  C'est seulement après avoir désaltéré ses invités, qu'il leur tend de nouveau son pot de 

mambe. En tant qu'aliment de l'esprit et du corps, la coca est censée aider les invités à 

maîtriser leur travail et à mieux le supporter physiquement.  

27.  Une pause ne doit jamais devenir un prétexte pour s'attarder durant l'effort collectif. 

Chacun reprend rapidement le travail devant Autanacio. 

28.  Gonzalo a fait sonner sa montre comme s'il était sur un chantier de Blancs, où le 

travail est censé s'arrêter pile à midi. Or ici, il n'y a pas de versement de salaire à la journée. 

Dans une minga, ce n'est pas le temps de travail qui est quantifié précisément, ce serait plutôt 

le résultat du travail collectif.  Le terrain à raser a été délimité par Autanacio et Jaime, et 

chaque sous-groupe de coéquipiers (partageant la même tâche) termine lorsqu'il a accompli la 

part du travail qu'ils ont fixé.  

                                                 
114 Voir E.S. 21 / 12 / 98, séq. 6 n. 
115 La caguana est aussi une boisson de fête puisqu'elle est utilisée dans la plupart des bals traditionnels (comme 
celui du poisson, et de yurupari). Cependant, d'autres boissons traditionnelles comme la chicha de chontaduro ou 
le guarapo (alcool d'ananas) sont strictement réservées aux fêtes rituelles et se substituent ainsi à la caguana. 
Mais par opposition à cette dernière, celles-ci sont préparées lors de la récolte annuelle des fruits, à l'occasion 
exclusive des bals saisonniers. Chaque boisson est donc offerte dans un contexte précis. La chicha de chontaduro 
et le guarapo ne sont pas donnés lors de l'effort dans les minga. La chicha de chontaduro est réservée à la fête 
saisonnière qui porte son nom (D. 5 / 2 / 99 , Début de bal chez Wasaï Miraña), et aux réceptions d'invités 
particuliers. Le guarapo est lui aussi réservé à certaines fêtes saisonnières, et n'est jamais proposé aux visiteurs en 
dehors des bals. Notons que c'est cette rigidité qui distingue l'hospitalité des indigènes de celle des métisses et 
des colons « indigènisés ». Lorsque ces derniers ont appris à faire le guarapo et la chicha, ils les utilisent dans 
leurs propres contextes, c'est-à-dire en dehors des cérémoniels traditionnels.  
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 Chacun assume avec ceux de son sous-groupe un travail semblable fait en parallèle. Si 

l'un travaille moins vite, les coéquipiers doivent l'aider pour que tous puissent terminer en 

même temps. Ajoutons qu'il est préférable de finir avec les autres avant que le soleil ait passé 

son zénith. Plus l'on s'attarde, plus le travail en pleine chaleur devient pénible. 

 La sonnerie de la montre de Gonzalo marque l'intégration de la temporalité occidentale 

au sein de la culture indigène. Gonzalo n'a, semble-t-il, aucune envie de travailler plus qu'il 

n'y est obligé. Et en prenant comme référence le travail avec les Blancs, il pense que le repas 

d'Autanacio vaut une certaine quantité de travail qui peut être mesurée en temps. C'est 

pourquoi il délimite lui-même son temps de travail à l'aide de l'instrument des Blancs utilisé à 

cet effet.  

29.  Cependant, la temporalité du travail salarié ne peut pas être imposée par le 

comportement individuel de Gonzalo. Tout seul, il ne peut pas s'arrêter de défricher, même en 

se basant sur la stricte mesure objective d'une montre occidentale. Chacun se dépêche de finir 

le reste du terrain prévu.  

30.  C'est seulement lorsque le sous-groupe de défricheurs est arrivé au lieu de rendez-vous 

avec les bûcherons qu'ils peuvent s'asseoir pour les attendre. 

31.  Non seulement le travail des défricheurs est moins épuisant que celui des bûcherons, 

mais il est aussi moins long. Cette différence ne devrait pas prendre une telle importance, car 

le terrain est une ancienne chagra en friche116 ; il n'y a donc pas de gros troncs à abattre. Mais 

les défricheurs n'ont fait que le minimum de leur travail. Ils n'ont pas touché aux jeunes arbres 

dès que le diamètre de leur tronc dépassait une « demi-main », c'est-à-dire neuf centimètres 

environ. Les bûcherons ont pris du retard ; ils sont souvent retournés couper certains arbres 

qui ne se sont pas complètement cassés sous le poids des plus grands. 

                                                 
116 Esp. Rastrojo. Yuc. Jíma'lami. Près de Jariyé, la plus grande part des terres cultivables sont des anciennes 
chagras abandonnées. Cela s'explique par le fait qu'une population relativement importante s'y est concentrée 
depuis la création de l'Internat en 1949.  
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32.  Entre les premiers, qui ont mesuré leurs efforts et leur temps de travail, et les derniers 

qui s'acharnent à laisser derrière eux « leurs traces »,117 c'est-à-dire la marque reconnaissable 

d'un travail bien fait que l'on peut leur attribuer, cinquante minutes se sont écoulées.  

 Lorsque beaucoup de participants se sont regroupés sous les derniers arbres à abattre, il 

n'est plus nécessaire d'être nombreux pour finir le travail collectif. Au contraire, il vaut mieux 

que la plupart des invités s'en aillent pour ne pas risquer d'accident. Autanacio fait donc partir 

tout le monde et guide le trajet du retour. 

33.  De nouveau, les premiers attendent les derniers afin d’arriver tous ensemble chez 

Autanacio. Il est généralement mal vu d'arriver avant les autres. L'acharnement des derniers 

décourage cependant les premiers dans leur attente. Et le groupe se disloque au moment du 

retour.   

34.  Juste avant le moment tant attendu du déjeuner collectif, le groupe des participants de 

la minga achève de se diviser. Gonzalo ne se presse pas de revenir. Les uns et les autres 

rentrent chacun de leur côté chez eux, le temps d'une baignade et d'un léger repos. 

35.  Les participants de la minga n'ont pas choisi de manger tous ensemble au moment du 

déjeuner. Personne n'a semblé se soucier de la présence des autres convives. 

36.  Le matin, Jaime a servi beaucoup de viande à ses invités pour qu'ils soient satisfaits 

durant leur travail et qu'ils aient les forces nécessaires. L'après-midi, il ne reste presque plus 

rien du pécari de la matinée. On mange donc légèrement et rapidement. Certains ne sont 

d'ailleurs pas revenus pour si peu.  

 N'ayant pas de meilleur repas à attendre, Milciades et Santiago ont décidé de retourner 

faire honneur au déjeuner d'Autanacio. 

                                                 
117 Yuc. Rapumi. La trace de quelqu'un. 
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37.  En tête à tête, cette fois, avec Autanacio au sein de sa modeste demeure, ils ne peuvent 

pas partager la coca de leur hôte sans échanger quelques paroles formelles qui réactualisent 

leurs relations de parenté.  

 La conversation perd rapidement son rythme par un long silence. Les invités décident 

alors de mettre un terme à leur participation à la minga d'Autanacio.   

38.  Avant de s'en aller, l'invité doit toujours déclarer son départ selon la formule 

appropriée ; le plus souvent, il s’adresse à ses hôtes par des termes de parenté. La réponse « 

A'e » des hôtes est elle aussi formelle. Elle accepte le départ des invités, tout en reconnaissant 

leur participation à la minga. 
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3.6. Etude séquentielle de la description du 30 / 12 / 98 
 Réception du maître d'oeuvre chez Santiago Matapi 
 

1.  Tous les matins, y compris le dimanche et en cette période festive, les deux maîtres 

d'oeuvre originaires de Leticia se lèvent à l'aube pour aller travailler. Dans leur loge du 

Corregimiento, ils prennent un rapide repas en puisant dans leur stock de réserves 

alimentaires. Leur nourriture quotidienne est essentiellement constituée de riz, haricots ou 

lentilles, de thon, de sardines et de saucisses en boîte. Après avoir bu leur café, ils traversent 

le fleuve Miriti sur le bateau du Corregimiento pour aller du côté de l'Internat, puis prennent le 

chemin du chantier qui passe juste devant la maison de Santiago.  

 A huit heures moins dix du matin, la famille de Santiago n'a pas encore terminé de 

manger.  

Leur nourriture se distingue en tout point de celle des deux Blancs, non seulement dans son 

mode de consommation mais aussi dans son mode de production.  

 La dégustation et la capture des fourmis volantes118 font la joie des Indiens même si 

elles peuvent répugner les observateurs étrangers. Il s'agit des femelles dont l'abdomen est 

distendu par les oeufs et qui s'envolent toutes ensembles des fourmilières, une fois par an. 

Croquées vives avec un morceau de cassave, elles constituent un repas exceptionnel, produit 

et consommé directement dans son environnement naturel. 

 Durant une bonne partie de l'après-midi de la veille, les enfants, les femmes, et les 

vieillards s'étaient exercés à attraper ces bestioles volantes et mordantes pour les mettre dans 

toutes sortes de récipients (bouteilles, boites, marmites, etc.). Tous s'étaient donné le mot pour 

s'amuser collectivement à ce jeu. Près des fourmilières, les gens cherchaient leur repas à pieds 

nus et sautillaient pour éviter de se faire mordre. Même si beaucoup d'entre eux revenaient 

                                                 
118 Caja'yú. (Yuc.). Arriera (Esp.). Fourmi non identifié. 
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avec les pieds ensanglantés, la plupart avaient le sourire aux lèvres en ouvrant leur récipient 

grouillant de fourmis.  

2.  Arturo salue comme chaque matin la famille de Santiago en passant devant la maison 

sur pilotis. Cette fois, il leur apporte quelques provisions. Il s'intéresse particulièrement à cette 

famille, car il y est généralement bien reçu à la différence de beaucoup d'autres maisons. 

Celle-ci l'aide parfois à passer agréablement le temps dans sa « maison de Blanc » récemment 

construite, où Luz lui offre toujours quelque chose à boire ou à manger, lorsqu'elle le peut.  

 Notons que cette famille s'identifie beaucoup au mode de vie occidental, ne serait-ce 

que par le type de maison qu'elle a adopté, et par la valeur qu'elle accorde aux biens 

occidentaux. Dans ce foyer, tout le monde est habitué aux relations avec les Blancs. Ils ont 

reçu l'éducation de l'Internat119. Tous parlent espagnol.  

 Face au mode de vie occidental toujours attrayant, les valeurs traditionnelles sont de 

moins en moins reconnues, surtout parmi les jeunes. Beaucoup d'entre eux pensent quitter 

Jariyé pour aller vivre en milieu urbain. Une fois le chantier terminé, Ronaldo projette 

d'emmener Luz à Leticia dès qu'il aura reçu la totalité de sa paye.  

 Rappelons qu'Arturo entretient des relations de travail avec Ronaldo et Santiago120. 

Son rapport avec les deux hommes est à la fois mêlé d'amitié et d'autorité.   

3.  Victoria, la femme de Santiago est toujours absente. Après avoir été soignée à l'hôpital 

de La Pedrera, elle est allée s'installer provisoirement avec son jeune fils dans la petite maloca 

tenue par Edilberto et Nubia en l'absence de Milciades. C'est alors Luz qui assume seule le 

rôle de maîtresse de maison, chez sa belle-famille d'accueil. 

                                                 
119 Rappelons que jusqu'au début des années quatre-vingts l'éducation n'était pas seulement donnée aux Indiens 
de la région, elle était forcée. Santiago a ainsi été contraint d'aller à l'école de l'Internat, plutôt que de rester dans 
sa famille pour apprendre le savoir de sa culture traditionnelle. Il s'identifie pourtant à ses origines indigènes. En 
vain, il essaie d'apprendre les chants avec Milciades, le soir.    
120 D. 18 / 12 / 98. Paiement des ouvriers indigènes à l'Internat. 
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 L'hospitalité qu'elle offre aux deux maîtres d'oeuvres de son mari est ici récompensée 

par quelques présents qu'elle attendait, non sans parfois leur en faire la demande explicite. 

 Ils ont apporté ce qu'ils avaient en surplus dans leur réserves alimentaires. De tels 

produits possèdent les propriétés de la plupart des biens commercialisés par les Blancs à 

Jariyé121. Tous ont subi plusieurs procédures de transformation et ont été empaquetés grâce à 

la technologie industrielle. Leurs emballages portent leurs marques de fabrique.  

 Notons aussi qu'ils ne sont pas indispensables ou nécessaires pour compléter 

l'alimentation de l'organisme humain. Une analyse nutritive (s'interrogeant sur les problèmes 

de malnutrition) ne manquerait pas de souligner l'absence de protéines et de vitamines dans 

ces produits. On ne peut donc pas considérer qu'ils alimentent la reproduction de la force de 

travail. 

 Ces biens sont cependant rares près de l'Internat du Miriti. Contrairement aux zones 

urbaines, Jariyé n'est pas un lieu où ils sont ordinairement accessibles ; ce ne sont pas des 

produits de consommation courante pour la famille de Santiago.  

 La satisfaction de Luz peut être reliée au fait que ces biens sont exceptionnels. Leur 

valeur semble donc basée sur leur rareté et non pas sur leur utilité. 

4.  Luz sait que les Blancs répugnent presque toujours à manger des fourmis, surtout si 

elles sont vivantes122. Or dans une telle situation de réception, elle est en droit d'affirmer son 

identité indigène. En imposant sa nourriture et sa façon de manger à la vue de deux étrangers, 

elle peut jouir d'un pouvoir que les Blancs n'ont pas. 

5.  L'effet est d'autant plus important qu'il ne surprend personne à part les deux intrus. De 

plus, c'est une femme qui impressionne deux hommes. Ce qui fait pouffer de rire les jeunes 

filles.   

                                                 
121 E. S. 21 / 12 / 98. 
122 Beaucoup de colombiens sont pourtant friands de certaines espèces de fourmis comestibles comme la fameuse 
culona de Santander. Mais elles sont généralement cuites avant d'être servies. 
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6.  Voici une question qui, par inférence, contient un présupposé implicite. La question 

n'est ici pertinente qu'à la condition que Luz puisse offrir au moins l'une de ses fourmis 

vivantes. Dans un tel contexte d'hospitalité, où elles sont abondantes et n'ont pas de prix, il est 

évident pour chacun que Luz peut vraiment en offrir gratuitement à son invité.  

 La question de Luz peut être saisie comme un acte illocutoire. Nous l'explicitons par 

une formule telle que « Je vous propose de vous donner une fourmi vivante pour le goûter. En 

voulez-vous une ? ». L'acte n'est pas une simple question, il constitue aussi une proposition de 

don et par là-même un performatif. De plus, il engage le donataire à faire quelque chose de 

précis avec la chose donnée ; il oblige à accepter de la manger. 

 L'interrogation équivaut donc à une proposition implicite qui, une fois acceptée, 

contraint d’adopter un certain comportement : le même que celui du donneur. Luz pose ainsi 

un défi à son invité. 

7.  En répondant négativement à une telle question, Arturo ne relève pas le défi de la 

jeune femme. Il est ainsi acculé à laisser apparaître ce qui le distingue en tant que Blanc. La 

famille a pu voir qu'il n'était pas capable, contrairement à elle, de manger ce genre de petites 

bêtes. 

8.  Luz a observé l'attitude de Gremaldo, toujours silencieux. Elle en déduit qu'il ne sera 

pas plus téméraire que son compagnon. Cependant, la maîtresse de maison ne souhaite pas le 

mettre mal à l'aise à son tour ; elle ne lui pose donc pas la question pour ne pas lui faire 

révéler son refus. Et même si ce dernier ne veut pas participer au repas collectif, elle le laisse 

observer à son gré.  

9.  Après avoir reçu un sac de provisions, Luz tient cependant à offrir quelque chose 

d'acceptable à ses invités. Elle les connaît assez pour savoir que ceux-ci aiment le gibier et 

qu'ils en ont assez de manger quotidiennement la même nourriture en conserve. Par 
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conséquent, elle suppose qu'ils se feront un plaisir de recevoir un peu de volaille dans un 

morceau de cassave ; ce qui est, selon elle, idéal pour manger froid sur le lieu de travail. 

10.  L'acceptation d'Arturo est précédée de l'exclamation de surprise « Oh ! », qui laisse 

entendre qu'il n'attendait pas un don aussi important. L'attente ou plutôt l'absence d'attente est 

essentielle dans une série de dons et de contre-dons. Elle les relie entre eux. S'il marque sa 

surprise, c'est pour manifester implicitement qu'à ses yeux le don de ses hôtes est bien 

supérieur au sien, en l'occurrence celui qu'il vient de faire. Dans ce cas, l'exclamation de 

surprise a pour effet perlocutoire de mettre en valeur le don et de flatter le donneur.  

 Ensuite, c'est le remerciement qui déclare l'acceptation du don. Le « Merci beaucoup » 

est un acte illocutoire signifiant également « Je reçois volontiers votre cadeau ». L'acte de 

remerciement est en même temps l'acte performatif de réception du donataire. On ne reçoit 

effectivement rien tant qu'on ne le dit pas ou qu'on ne le laisse pas entendre par des actes 

performatifs. 

 Cependant, Arturo n'accepte pas simplement le cadeau sous la forme qui lui est 

donnée. Il pourrait prendre le tout et se débarrasser ensuite du morceau de cassave. Mais il sait 

que ses hôtes en manquent souvent, alors il préfère leur rendre en échange d'un sac en 

plastique. Se faisant, il se montre à nouveau différent de ses hôtes.  

11.  Arturo continue de mettre en valeur le don de deux manières différentes. D'abord, il se 

montre pleinement satisfait. Ensuite, il raconte la façon dont il envisage d’utiliser l'objet du 

don avec son compagnon. Ces deux manières de recevoir le don sont conformes à ce que les 

hôtes attendaient. Luz semble donc satisfaite à son tour. 

12.  L'apparition silencieuse de Ronaldo en tenue de travail indique aux deux maîtres 

d'oeuvre qu'il est prêt à partir avec eux, comme chaque matin à huit heures.  

 Pour mettre un terme à sa visite chez ses hôtes, Arturo abrège la conversation par un 

acte appréciatif, en disant « Bien ». Cet acte est très important car il permet de conclure 
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l'entretient en valorisant tout l'échange qui précède. Non seulement l'acte valorise la relation 

amicale et personnelle qui s'est actualisée dans cette conversation de visite et ces petits dons 

de nourriture, mais il reconnaît encore la valeur du comportement travailleur de Ronaldo qui 

vient de se présenter, prêt à partir avec eux.  

 On observera, à partir de là, la manière dont se transforment les données de ce 

contexte. Gremaldo et Ronaldo sont obligés de suivre Arturo dès l'instant où ce dernier a 

déclaré sa décision « d'y aller ». Il n'a pas besoin de demander l'accord de ses deux 

compagnons pour partir. Ceux-ci se sont déjà entendus pour appliquer certaines règles 

stipulées dans leur contrat de travail. L'accord est donc tacite. A ce moment de la journée, 

parce qu'il est convenu que le travail commence à huit heures, Arturo peut donner les ordres, 

c'est-à-dire prendre les décisions au nom des ouvriers qu'il dirige. Il détient une certaine 

autorité dès lors qu'il se place dans certaines conditions et qu'il fait valoir, grâce à ses paroles, 

un autre contexte : celui d'un chantier d'entreprise de bâtiment.  

13.  Toute sortie a donc ses règles. On remarquera que c'est seulement quand Arturo a 

déclaré son départ, que les trois hommes quittent la maison de Santiago. Et avant de reprendre 

le chemin du chantier, Arturo annonce son intention de revoir ses hôtes. Il s'engage ainsi à 

réactualiser ses relations amicales et personnelles avec eux dans un proche avenir. 
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3.7. Etude séquentielle de la description du 21 / 1 / 99 
 Une minga chez Gonzalo Yucuna.  

 

1.  Ce matin du jeudi 21 janvier, il n'y a plus de nourriture au foyer de Santiago. Durant la 

nuit, ce dernier est parti pêcher avec le canoë qu'il vient de terminer123, mais il n'est pas encore 

rentré.  

 Indiquons aussi que c'est en ce jour que commencent les préparatifs du bal de 

chontaduro, prévu le lundi 25 et le mardi 26 janvier par Gonzalo, en accord avec les anciens 

(dont Milciades) et les femmes de sa communauté. Ce bal est censé faire l'objet d'un 

compromis entre les Indiens et les Blancs, suite à « l'Inauguration de la maloca » en août 

dernier.  

 L'accord sur le projet de construction d'une infrastructure culturelle au Miriti, entre les 

fonctionnaires du ministère de la Culture et les communautés de Jariyé et Mamora, repose sur 

un engagement mutuel. D'un côté, les deux communautés se sont engagées à organiser des 

cérémonies traditionnelles saisonnières. Et de leur côté, les fonctionnaires auraient dit, ou 

laissé entendre, qu'ils « aideraient » (du moins au début) les participants de ces cérémonies en 

les subventionnant. Gonzalo et les autres habitants des deux communautés ont donc attendu 

jusqu'à ces derniers jours une « aide » du ministère de la Culture pour soutenir leurs bals 

traditionnels ; mais en vain124. 

 Le maloquero a cependant décidé d'organiser le bal avec ou sans soutien du ministère. 

Pendant huit jours, il est parti avec sa famille en amont du Miriti pour rapporter la nourriture 

nécessaire à la réception des invités (voir chap. 8.2). Le mardi, Gonzalo et sa famille sont 

                                                 
123 Arturo, le maître d'oeuvre, a prêté à Santiago deux outils (un rabot et un foret à manivelle) qui lui ont permis 
de construire seul un canoë en un temps record (20 jours). Ce dernier n'avait en outre qu'un outillage très 
rudimentaire, uniquement une hache et une machette. 
124 Après le changement de gouvernement faisant suite aux dernières élections présidentielles, le budget du 
ministère de la Culture a été drastiquement réduit. Susana Leal et Misael Murcia, les deux principaux instigateurs 
du projet, ont été démis de leurs fonctions.  
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revenus avec environ cent kilos de poisson boucané125. Le soir même de son retour, on a pu 

discuter chez lui des dernières nouvelles ainsi que de l'organisation et de la date de la fête. 

Durant ces discussions, on avait distribué les tâches incombant à chacun. Tous avaient été 

priés d'apporter ce qu'ils pouvaient. Les uns devaient participer collectivement aux préparatifs 

alimentaires, pendant que d'autres avaient pour mission d'avertir et d'inviter les autres 

communautés. Alonso avait proposé d'offrir ses fruits de chontaduro et un peu de sa coca pour 

compléter la chagra de Gonzalo. Mapi, le fils de ce dernier, était parti le mercredi matin avec 

d'autres jeunes afin de prévenir les communautés les plus éloignées. Et Milciades avait 

personnellement fait venir les anciens dans la maloca le mercredi soir pour « penser » 

ensemble au déroulement de la minga et du bal.  

 À peine sorti de sa baignade matinale, Milciades n'attend donc pas que la belle-famille 

de sa fille le nourrisse une fois de plus avec son compagnon blanc. Pour divers motifs, il 

préfère aller rapidement chez son frère classificatoire. D'abord, Gonzalo a de la nourriture en 

excédent. Ensuite, le maloquero est toujours obligé de nourrir ses visiteurs, même si certains 

sont étrangers. En l'occurrence, lorsqu'il s'agit d'un parent comme Milciades, qui est à la fois 

un « frère » et un vieillard détenteur du savoir traditionnel de son propre lignage, un 

maloquero digne de ce nom ne peut en aucun cas refuser de l'alimenter en nourriture et en 

coca. 

 Notons du reste que Milciades joue un rôle fondamental dans la préparation de la 

minga et du bal, car il s'est engagé à assurer son traitement chamanique dans la relation qu'il 

instaure avec les ancêtres. En cette période festive, le vieil homme a donc plus que jamais le 

droit d'user du devoir de réception du maloquero. Il peut même y convier l'invité étranger de 

son choix. 

                                                 
125 Gonzalo n'a pas rencontré de gros gibier et ne s'est sans doute pas acharné à en chercher. La veille de son 
départ, il avait demandé à Milciades de « penser » pour lui. Et durant la nuit, ce dernier lui avait annoncé que le 
voyage en forêt ne serait pas dangereux, mais qu'il ne tuerait pas d'animal de grande taille.  
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2.  Comme n'importe quel arrivant, Milciades est annoncé par l'aboiement des chiens. 

Même s'il entre comme il le souhaite dans la maloca, ceux-ci ne manquent pas de lui rappeler 

qu'il n'est pas l'un des familiers de la maison.  Et comme tout étranger, il ne peut réaliser 

sa première entrée que par la porte principale. 

3.  En franchissant le seuil de la maloca, nous pénétrons dans une structure symbolique 

qui permet de saisir beaucoup d'informations. Entre autres, elle sert de calendrier et d'horloge 

solaires (Cf. Von Hildebrand, 1987 : 244-247). Lorsque le soleil éclaire ainsi la partie 

supérieure de la toiture, il est environ sept heures moins le quart sur notre montre.  

Figure 9. La maloca comme horloge solaire 

 

Source : Von Hildebrand, 1987 : 246 

 

 Milciades ne peut pas pénétrer silencieusement l'enceinte familiale de ses hôtes. Il est 

toujours obligé de révéler son identité en appelant l'hôte principal par son terme d'adresse de 
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parenté, le laissant ainsi reconnaître le timbre de sa voix. Le terme numere fait référence à 

Gonzalo en tant que descendant patrilinéaire du cadet de son ascendant patrilinéaire126. 

4.  Cette salutation permet d'ouvrir une conversation qui engage la suite de l'échange. 

Indiquons le sujet abordé pour avoir davantage d'informations sur le contexte de cette minga. 

Milciades est venu rappeler un problème urgent, celui du tabac cérémoniel. Il interroge son 

hôte sur la façon dont il compte apporter le tabac nécessaire à la fabrication des cigares127 

traditionnels. Sans l'indispensable tabac sauvage, le curandero ne peut pas converser dans de 

bonnes conditions avec les ancêtres et leur présenter favorablement la cérémonie du 

chontaduro lors de ses recueillements nocturnes128. Cette question symbolique et spirituelle 

l'avait préoccupé une bonne partie de la nuit.  

 On remarque que c'est à partir du moment où l'on considère le propre cadre de 

référence du vieillard, en abordant le contenu des énoncés échangés avec son hôte, que l'on 

peut comprendre son empressement matinal. 

5.  A l'intérieur d'une maloca, toutes les activités ont lieu dans un espace prévu à cet effet. 

Leur nature peut varier selon le contexte,129 comme nous le verrons plus loin. Lorsqu'il s'agit 

de recevoir des visiteurs, ceux-ci sont toujours servis dans l'aire commune de la maloca. 

 En exposant et en découvrant le plat de cassave, Luzmilda laisse entendre qu'elle va 

tout de suite nous recevoir pour manger. En outre, elle place le lieu de réception dans un 

                                                 
126 Selon la généalogie rapportée par Maria Clara Van der Hammen (1991 : 377), il semblerait que le nombre de 
générations qui se sont succédé depuis l'ancêtre commun de Gonzalo et de Milciades ait été oublié (ce dernier y 
apparaît sous son nom d’enfant : Machupimi). Si l'on prend en compte cette généalogie, Milciades devrait 
appeler Gonzalo « grand-père », et non pas « petit frère ». L'important toutefois est de remarquer que tout deux 
descendent de Púsume et que leur lignage commun s'est séparé dès la génération suivante. Milciades est le 
descendant de Malahuichure, tandis que Gonzalo est le descendant du cadet de celui-ci, appelé Inelacami. 
127 Lichi'pá  (Yuc.) Chimbombo (Esp. Ver.). Gros cigare d'environ quarante centimètres de long, essentiel pour 
les bals cérémoniels. 
128 En cette période de préparation du bal, Milciades s'isole chaque soir au pied du pilier avant droit de la maloca, 
sur un « banc à penser », avec une calebasse chamanique. C'est dans cette calebasse spéciale, qu'il est censé 
préparer spirituellement la teinture de bal (genipa) avec les ancêtres. Pour ce recueillement, il a nécessairement 
besoin de coca, et de tabac sauvage même si les cigarettes des Blancs peuvent aussi être utilisées. 
129 L'espace à l'intérieur d'une maloca a des fonctions sociales différentes selon le contexte ; celles-ci changent 
lorsque l'on passe d'un usage domestique à un usage cérémoniel (Jacopin, 1974).  
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endroit qui nous désigne en tant que proches ou familiers de la maison ; le plat de cassave est 

ici mis en évidence près du foyer domestique, à l'arrière de l'aire commune. S'il s'agissait 

d'invités étrangers, elle aurait choisi l'avant de l'aire commune pour le poser. L'espace de 

réception des visiteurs étrangers se distingue toujours de celui des visiteurs familiers.  

6.  C'est alors que la femme du maloquero prononce les paroles d'usage lorsqu'il s'agit 

d'offrir de la nourriture à des visiteurs.  

 De nouveau, son acte est performatif, car elle fait quelque chose dès l'instant où elle le 

dit. De plus, la formule impérative « Viens manger » est une invitation implicite pouvant se 

traduire par « Je t'invite dès à présent à venir manger gratuitement telle nourriture ». Dans un 

tel contexte d'hospitalité, la maîtresse de maloca s'engage à inviter ses visiteurs à prendre part 

au repas à partir du moment où elle le laisse entendre. 

 Remarquons ici qu'elle s'adresse de façon explicite uniquement à l'invité principal, 

c'est-à-dire celui qui a engagé la conversation. Cependant, il est sous-entendu que ses 

compagnons sont aussi conviés à manger avec lui. 

 La nourriture est aussi euphémisée, puisqu' on ne parle pas de ce qui est considéré 

comme l'essentiel du repas, c'est-à-dire le poisson ou la viande. On ne désigne ici que le 

tucupi, une sauce traditionnelle à base de jus de manioc130.   

 La réponse pertinente est « Bien » et non pas « Merci », qui n'existe pas en yucuna. La 

formule Pala pili'chá nucá, « Tu m'as bien traité » n'est jamais utilisée dans une situation 

aussi banale et normalisée.  

 Une telle parole permet d'accepter l'invitation, tout en gratifiant verbalement les 

qualités de la maîtresse de maison. 

                                                 
130 Hualaco (Yuc.) Tucupí (Esp. Ver.) Jus de manioc amer que l'on a laissé fermenter toute une nuit, puis que 
l'on a cuit plus ou moins longtemps. A Jariyé, cette sauce vient à l'ordinaire agrémenter le goût de la cassave 
lorsqu'il n'y a rien d'autre. 
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7.  En s'approchant, les invités montrent qu'ils sont prêts à recevoir l'invitation. La 

maîtresse de maison leur offre la nourriture attendue dès l'instant où elle tend les assiettes face 

à eux. 

 Au sein de ce décors culturel indigène, on ne peut manquer d'arrêter son regard sur de 

tels ustensiles de cuisine introduits par les Blancs. Les assiettes, mais aussi les marmites en 

aluminium, sont devenues irremplaçables pour la plupart des Indiens de la région.  

 Le poisson est cependant préparé de façon traditionnelle, selon certaines règles 

chamaniques strictes et précises. Lorsqu'il s'agit de sábalo (Brycon sp.) récemment péché, les 

Yucuna ne peuvent pas le manger autrement que bouilli. Sa chair étant particulièrement 

grasse, elle ne doit pas être mangée boucanée sans attendre un délai de quatre jours. Manquer 

à cette règle serait considéré comme l'une des causes d'un mauvais événement à venir131.  

8.  Chacun doit recevoir l'offre immédiatement, en acceptant les règles d'hospitalité de la 

maloca. Ici, il n'y a pas de banc ou de table pour manger ; chacun s'accroupit à même le sol, 

près du plat de cassave. L'invité se doit aussi d'accepter toute la nourriture qui lui est servie. 

Toute marque de refus de l'alimentation qui lui est offerte peut être considérée comme un 

manque de respect vis-à-vis du maître et de la maîtresse de maloca132. 

9.  Rassasié ou non, il est généralement bien vu de montrer verbalement que l'on a fini de 

manger. Cela met en valeur le fait que l'on a été reçu comme il se doit ; ce qui est beaucoup 

plus important que la qualité du repas.  

 La réponse de l'hôtesse aux invités est « Bien ». Elle est identique à celle de l'invité qui 

accepte l'invitation. Elle permet, elle aussi, de mettre en valeur l'interlocuteur. Ainsi, c'est la 

qualité des invités qui est reconnue oralement.  

                                                 
131 Milciades nous a expliqué cela en disant que la graisse fraîche, une fois consommée, est censée attirer les 
jaguars. La chair humaine deviendrait alors plus appétissante à leurs yeux. 
132 Lorsqu'un matin, j'avais laissé un piranha avarié dans son assiette, Luzmilda s'était quelque peu fâchée et me 
l'avait resservi l'après-midi. Elle m'a alors dit qu'il fallait faire l'effort de le manger, surtout lorsqu'il n'y a rien 
d'autre, comme le font souvent les indigènes. 
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10.  Dès l'instant où Milciades est entré dans la maloca de ses hôtes, où il a été reconnu et 

reçu en tant que visiteur (en l'occurrence par des salutations, une conversation et un repas), il 

ne peut plus s'absenter, même un instant, sans exposer le motif de son départ. 

 De plus, on remarque qu'il s'est engagé bien au-delà de ce simple contexte de visite, 

puisqu'il promet de revenir bientôt. Pourquoi fait-il une telle promesse  ? 

 Si en temps normal, il n'est nullement obligé de le faire, il faut souligner que sa visite a 

été reçue dans un contexte de minga et pas uniquement dans un contexte de visite. En 

mangeant le repas de ses hôtes, il s’est implicitement engagé à participer aux travaux 

collectifs de la journée. Il doit donc revenir au plus vite pour offrir ses services au maître de 

maloca. 

11.  Santiago est revenu au petit matin avec du poisson, grâce à son nouveau canoë qui lui 

permet dorénavant d'aller en amont des rapides, près des chutes du Tequendama.  

 Dans cette scène, nous observons donc un contexte domestique au moment du service 

de nourriture.  

12.  En revenant à ce moment précis chez sa belle famille, Milciades peut jouir d'un 

nouveau repas, indépendamment de ce qu'il a pu manger chez d'autres.  

 Il profite (abusivement peut-être) d'une règle constitutive de la convivialité yucuna. 

Comme toute règle, elle peut être énoncée explicitement. À cette étape de l'analyse, nous 

proposons la formulation suivante : « Nul n'est censé manger devant un visiteur sans lui 

proposer une partie de son repas ». Ce qui suppose bien entendu, que l'invité accepte un tel 

repas.  

 Doit-il le faire nécessairement et sans état d'âme ? Dans ce cas, il conviendrait de 

formuler une réciproque de cette règle, propice au visiteur : « Nul n'est censé refuser la part du 

repas offert par un hôte en train de manger ». 
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 On remarque alors que Milciades s'est volontiers astreint à cette règle. Bien entendu, 

un tel acte peut paraître abusif si l'on considère que la nourriture est rare et mal répartie. Mais 

l'est-il vraiment ?  

 Pour étudier une telle situation, il est toujours intéressant de prendre en compte les 

conceptions des acteurs eux-mêmes. Et tant que le contexte reste ambigu, il demeure difficile 

de répondre catégoriquement. Il faudrait déjà connaître les normes culturelles en vigueur dans 

ce contexte particulier.  

 Dans certains cas, le refus de la nourriture offerte pourrait très bien être mal pris par 

les hôtes, même si le visiteur s'excuse en arguant qu'il vient de manger. Que pourrait sous-

entendre un tel refus si la famille de Santiago se faisait une joie de partager un repas 

exceptionnellement abondant ? 

 Un refus peut, selon les cas, signifier implicitement que l'on n'a pas été bien nourri par 

ses hôtes, que l'on ne veut plus manger avec eux, que l'on a trouvé un meilleur endroit pour 

prendre les repas, etc.  Selon les interprétations, que nous ne tenterons pas d’exposer 

sans étude plus approfondie des divers contextes d'échange, on admettra qu'un refus est 

souvent source de malentendus ou de discordes. 

 Pour l'instant, nous nous contenterons de préciser quelques caractéristiques 

particulières du contexte d'hospitalité de Santiago par rapport à celui que nous venons de voir 

chez Gonzalo.  

 On est passé d'un contexte d'hospitalité à un autre, tous deux se révélant très 

différents : l'un est offert entre « frères classificatoires », l'autre entre « beau-frères ». En 

d'autres termes, le premier avait lieu entre consanguins, alors que celui-ci actualise une 

relation entre affins.  

 On note aussi que dans la première situation, Milciades et son compagnon ont été 

reçus en tant que visiteurs réguliers, voisins provisoires et participants à la minga. Ils n'ont 
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donc pas mangé dans le contexte proprement domestique de leurs hôtes, comme c'est le cas ici 

dans la maison de Santiago. Chez ce dernier, ils bénéficiaient du même type de contexte 

d'hospitalité que celui de Victoria et de son jeune fils chez Rey, pendant près d'un mois (c'est-

à-dire dans l'enceinte domestique du fils et de la femme de Milciades). 

13.  Santiago n'a pas de chien. Par conséquent, sa maison laisse toujours envisager l'effet 

d'une visite surprise lorsque tout le monde est à l'intérieur. Cependant, on ne surprend pas 

ainsi une famille au milieu d'un repas, sans appliquer certaines règles en vigueur et sans 

actualiser certaines relations sociales. 

 D'une part, n'oublions pas qu'il n'est pas permis d'entrer dans une maison vide. 

Luzmilda a donc agi en sachant ce qu'elle faisait pour ne pas créer de malentendus sur le motif 

de sa visite. Elle a pu, en effet, percevoir de l'extérieur qu'il y avait du monde chez Santiago, 

ne serait-ce qu'en entendant la famille parler, en voyant la fumée du foyer ou en sentant 

l'odeur de poisson bouilli. Elle en avait d'ailleurs été informée puisque Milciades lui avait 

annoncé qu'il rentrait chez Santiago. De plus, chacun sait qu'elle pouvait percevoir qu'il y 

avait effectivement du monde. Personne ne la soupçonnera d'être entrée avec d'autres 

intentions que de surprendre la famille de Santiago. Et cela (le fait que chacun le sait), elle le 

sait aussi ; c'est pourquoi elle se permet de le faire. 

 D'autre part, elle entretient des relations privilégiées avec cette famille. D'abord, il 

s'agit de relations de parenté entre affins camejeya et jupichiya. Luzmilda est une soeur 

classificatoire de Santiago Matapi ; et Gonzalo Yucuna — le « père de ses enfants133 » — est 

le frère classificatoire de Milciades, lui-même frère classificatoire de Victoria, la femme de 

Santiago. En d'autres termes, Luzmilda et Victoria sont deux femmes échangées 

symétriquement entre deux familles, qui entretiennent, de ce fait, un double lien d'affinité. 

Ensuite, il s'agit de relations de voisinage. Elles ont pour caractéristiques d'être très proches 
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(moins de 100 mètres entre les deux maisonnées), et directes (aucune autre maison ne les 

sépare). 

14.  En annonçant l'objet de sa visite à l’improviste, elle s'est donnée un prétexte pour 

entrer dans la maison. Ainsi, elle acquiert implicitement le droit de pénétrer l'enceinte 

domestique par un acte de réclamation de son bien. Le prêt du moulin à maïs lui a permis 

certaines familiarités avec la famille de son « frère » (classificatoire). Cependant, ce droit n'est 

véritablement légitime qu'une fois exposé l'urgence de son besoin. En décrivant ce qu'elle 

compte bientôt faire, elle oblige ceux qui ont emprunté son bien à reconnaître l'urgence de sa 

venue pour le récupérer, et, par là-même, à tolérer son entrée en dépit du dérangement. 

15.  Luzmilda se permet une nouvelle familiarité chez Santiago en provoquant tout 

particulièrement Milciades. Se faisant, elle exprime les caractéristiques de ses relations 

personnelles et sociales avec lui. Depuis plus d'un mois, c'est chez elle que Milciades et son 

compagnon ethnologue viennent manger une fois sur trois134.  

 Milciades est ainsi devenu son obligé. Elle peut donc profiter de cette relation avec lui 

pour lui réserver un traitement spécial. Alors, elle le traite comme un enfant à sa charge en le 

surveillant (par cette visite surprise), en le menaçant avec sa machette et en jouant à le frapper.  

 Or ici, la scène est doublement un jeu ou, plus exactement, un jeu dans le jeu. Ainsi, 

elle simule celle qui joue avec un enfant. Mais comme elle entretient aussi avec Milciades une 

relation sociale qui est celle de deux affins de sexe opposé, elle ne peut pas assumer jusqu'au 

bout ce rôle avec lui, comme s'il était véritablement un enfant à sa charge. Par conséquent, elle 

se sauve. 

                                                                                                                                                         
133 Nuyani jara'pá  (Yuc.) Lit. « Le père de mes enfants ». C'est souvent cette formule que l'on emploie au sein 
de la vie conjugale pour ne pas dire Nuyajná (« Mon époux »). Voir E.Sb. 21 / 12 / 98, séq. 11 n. 
134 Tout au long de cette période à Jariyé entre le 16 / 12 / 98 et le 26 / 1 / 99, notre alimentation a 
approximativement été assurée pour un tiers chez Santiago, un tiers chez Gonzalo et un tiers chez les autres 
habitants des communautés de Jariyé et Mamora que nous visitions à tour de rôle presque quotidiennement. 
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16.  Le vieil homme semble avoir été vexé par sa belle-soeur qui l'a quelque peu offensé 

devant sa belle-famille. En finissant son poisson, il honore le repas offert par celle-ci ; 

néanmoins il marque silencieusement sa colère en laissant le jus et en sortant promptement. 

 Puis, toujours silencieusement, il partage ensuite rituellement son reste de coca avec 

l'ethnologue. Le rituel se démarque exceptionnellement par un silence illocutoire qui fait 

implicitement saisir à ce dernier sa responsabilité dans la séquence précédente, lorsqu'il 

contraint son informateur à être à court de moyens et à charge alimentaire de la solidarité 

locale dans son entreprise avec lui. 

17. L'hostilité des aboiements annonce à nouveau que les arrivants sont des étrangers ou 

du moins des non-résidents. Ceux-ci entrent donc en tant que tels par l'entrée principale de la 

maloca. 

18.  La rencontre entre Milciades et Autanacio s'actualise nécessairement par une salutation 

qui énonce leur relation de parenté. La situation d'énonciation est toujours importante dans 

l'usage du terme d'adresse nupulape (Lit. « mon beau-frère »). Le possessif de première 

personne est employé pour interpeller Autanacio en tant que beau-frère présent. 

19. Gonzalo s'active à chercher le cuhua'la de sa femme dont il se sert régulièrement pour 

l'aider à porter le manioc de sa lointaine chagra. Cette tâche était autrefois strictement réservée 

aux femmes, mais la division sexuelle des tâches traditionnelles s'est assouplie sous 

l'influence des institutions occidentales135.  

 Après avoir lui aussi pris son repas de minga et après avoir été servi en mambe chez 

son hôte, Autanacio n'attendait plus qu'une de ses cigarettes pour partir travailler. Le 

comportement d'Autanacio montre que dans un tel contexte de minga, où son hôte compte sur 

sa participation, il peut se servir à son aise et sans crainte. 

                                                 
135 Dans une famille de colon, la relative division sexuelle des tâches est loin d'être aussi stricte et aussi globale 
que celle qui est instituée chez les indigènes(voir par exemple D. 29 / 12 / 97). De même pourrait-on dire chez les 
missionnaires, les agents de l'Etat, les commerçants, etc. 
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20.  Apparemment pressé de partir travailler, Gonzalo ne prend pas le temps d'offrir à 

Milciades le mambe, comme il conviendrait. Il offre cependant une cigarette à chacun. Dans le 

même mouvement, il se doit d'en proposer une à Autanacio, même s'il s'est déjà servi.  

 Implicitement, cet acte se conforme à une nouvelle règle constitutive de la convivialité 

au sein de ce contexte de minga. On peut la formuler ainsi : « Nul n'est censé proposer de la 

nourriture, du tabac ou du mambe à quelqu'un sans en proposer par la même occasion aux 

autres membres de l'assemblée ». 

 Dans le cas contraire, c'est-à-dire si quelqu'un n'était pas servi parmi les autres, cela 

pourrait signifier qu'il n'est pas considéré comme un individu semblable aux autres. Il se 

verrait donc marqué comme un intrus ou comme un étranger. Exclusion qui, dans certains 

contextes et pour certaines personnes, peut être considérée comme injuste ou offensante. 

21.  Le maloquero sort par la porte arrière de la maloca, celle faisant face au chemin qui va 

jusqu'à sa chagra. Dans un tel contexte de minga, il nous invite ainsi implicitement à le suivre 

afin d’aller travailler. Son acte illocutoire de sortie constitue en même temps une autorisation 

pour sortir avec lui par la porte domestique et une requête pour prendre le chemin du travail. 

Le sens explicite d'un tel acte pourrait être énoncé par une parole performative de type « Je 

vous demande de me suivre par ici ». 

22.  C'est sur le trajet que les trois hommes peuvent commencer à bavarder. Avant le 

départ, il n'était pas question de perdre du temps en conversations informelles, comme 

semblait l'exprimer l'empressement de Gonzalo. D'ailleurs, personne ne peut traîner en route, 

ni même s'arrêter quand l'un part s'isoler quelque temps. Chacun doit ainsi se dépêcher de 

rattraper les autres. 

23.  Il a fallu trois quarts d'heure de marche soutenue en forêt pour parvenir à la chagra de 

Gonzalo ; ce que l'on peut estimer à une distance d'environ deux kilomètres (à peu près la 

même distance qu'entre la maison et la chagra d'Autanacio).  
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24.  Le maloquero indique alors le travail à accomplir en montrant l'étendue des plants de 

coca qu'il réservait en vue du bal de chontaduro. Cela semble faire plus d'un mois qu'il laisse 

les feuilles mûrir. Comparées aux plants que nous avions effeuillés jusqu'alors, ceux-ci sont 

bien plus hauts et leurs feuilles plus foncées. Depuis le début de notre séjour, nous sommes 

venus dans cette chagra arracher les feuilles de coca, mais elles étaient toujours trop claires, 

donc pas assez mûres ; il fallait alors les détacher avec soin sans toucher aux feuilles des 

extrémités, dont la tige est encore verte et fluette, afin de ne pas abîmer les plants. 

25.  Avant l'essentiel du travail, le responsable de la minga doit toujours offrir un peu de sa 

coca, comme nous avons pu l'observer par ailleurs (D. 29 / 12 / 98). On constate que le travail 

du responsable de minga se distingue de celui des participants. Il consiste surtout à retirer les 

mauvaises herbes autour des plants qu'il compte faire effeuiller. 

26.  Une fois que le maloquero a proposé un peu de sa coca à mâcher et qu'il s'est mis au 

travail, chacun est implicitement invité à commencer le sien.  

27.  Au bout de deux heures de travail effectif, on admet souvent une courte pause. Elle est 

généralement l'occasion de se désaltérer et / ou de reprendre un peu de mambe, comme on a 

pu le voir à la minga d'Autanacio.  

 Cette fois, c'est Autanacio qui décide, avant le responsable de minga, de faire une 

pause. Tant que le travail progresse au rythme prévu, ce dernier ne peut pas s'opposer à ce 

genre d'initiative. Il doit même se conformer à la demande implicite, sous-entendue par une 

telle pause. Chacun attend de lui qu'il apporte un peu de mambe avant de se remettre au 

travail. 

 Lorsque les participants ont été servis, le maloquero se remet à travailler en indiquant 

implicitement que le temps de pause est terminé. Chacun doit alors se remettre au travail. De 

nouveau, le travail des participants est scandé par celui du responsable de minga. 
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28.  Lorsque la minga est gênée par la pluie, les participants peuvent s'arrêter quelques 

instants en fonction de son intensité et de sa durée estimée. Généralement, lorsque l'on 

prévoit, comme ici, une courte averse, on s'abrite en attendant qu'elle passe. Quand on s'attend 

à une pluie forte et longue, on continue en essayant de terminer rapidement l'essentiel du 

travail.  

 Notons que le devoir du responsable de minga est d'offrir des conditions 

atmosphériques favorables au travail. Il peut alors recourir à l'aide d'un chamane pour 

négocier le beau temps avec les maîtres de la forêt. Cette pratique chamanique doit 

nécessairement se faire deux ou trois jours avant la date prévue. Lors de ses recueillements 

nocturnes, le chamane est censé « voyager avec sa pensée » en nommant et en visualisant tous 

les affluents des fleuves de la région. Il doit alors s'arrêter à chaque lieu habité par un ou 

plusieurs maîtres de la forêt (qui peuvent vivre en famille), pour les appeler136, leur offrir coca 

et tabac, puis leur présenter ce qu'il s'apprête à faire et leur demander d'éloigner les nuages. 

Bien entendu, une telle négociation chamanique suppose que le responsable ait une réserve de 

mambe et de tabac suffisante pour organiser les préparatifs de la minga, ce qui n'était pas le 

cas ici.  

29.  L'attitude d'Autanacio dans la chagra de Gonzalo est typique de celle d'un ouvrier sur 

un chantier qui n'est pas le sien (E. S. 29 / 12 / 98). Si l'on compare cette minga avec celle 

d'Autanacio, on remarque que le maître et le participant ont échangé leurs rôles, en même 

temps que leur attitude au travail. Ici, c'est Gonzalo qui assume la plus grande part du travail 

collectif en le dirigeant, alors qu'Autanacio se contente de le suivre en attendant avec hâte la 

fin de la corvée qui lui revient. 

                                                 
136 Chacun des maîtres de la forêt doit bien sûr être appelé avec précaution, selon sa personnalité et son histoire. 
Ce qui suppose que le chamane ait une excellente connaissance des mythes qui les concernent et s'en souvienne 
avant de les nommer, pour ne pas risquer de les mettre en colère.  
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 Comme dans la minga d'Autanacio, chacun peut ici estimer la quantité de travail qu'il 

lui reste à accomplir selon deux types d'indicateurs, tout deux appartenant à des temporalités 

et à des conceptions du travail culturellement différentes. Par conséquent, les regards 

d'Autanacio se tournent tantôt vers sa montre, comme si son travail individuel était délimité 

par le temps universel d'un chantier de Blanc, tantôt vers le panier de feuilles qui délimite le 

travail de chacun en fonction du résultat collectif. 

30.  Enfin, lorsque le panier est rempli à ras bord de feuilles tassées, le travail collectif a 

fourni le résultat maximum prévu par Gonzalo.  

 C'est alors lui qui doit énoncer par un acte performatif la formule nous autorisant à 

mettre un terme à notre travail. Le fait de s'exclamer « Ça y est ! » est donc, dans ce contexte 

de minga, un acte illocutoire que l'on peut expliciter par « Je vous autorise à arrêter de 

travailler ». 

31.  Par cette technique, Gonzalo utilise à de multiples fins les différentes parties végétales 

des produits de sa chagra. Les feuilles de bananier trouvent ici un autre usage (en plus de celui 

d'abri ou d'enveloppe alimentaire). On constate aussi qu'il ne se donne pas la peine de prendre 

des branches ailleurs que sur ses arbustes de coca. Il est vrai que celles-ci sont 

particulièrement adaptées à cet usage. Elles sont à la fois souples, résistantes et noueuses 

(pour ne pas glisser le long des mailles du panier). 

32.  Les producteurs de mambe doivent toujours se procurer à l'avance, sinon dès leur 

retour d'effeuillage, les cendres qu'ils vont mélanger aux feuilles de coca juste après les avoir 

séchées et pilées137. Ces cendres sont obtenues à partir des feuilles mortes des arbres yarumo 

(Cecropia sp.) ou des arbres uva (Pourouma cecropiifolia). 

33.  Le trajet de retour a duré une heure et demie, soit une demi-heure de plus que celui de 

l'aller. Il a fallu environ un quart d'heure pour se désaltérer, ramasser et assembler les feuilles 
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de yarumo. Le reste se traduit par l'absence d'empressement qui caractérise tout retour de 

minga, surtout lorsqu'il est ralenti par le chargement et la fatigue.  

 Il va sans dire que nous devons toujours suivre le maître lorsqu'il entre dans la maloca 

par la porte arrière. Non seulement, nous avons encore l'autorisation de passer par cette porte, 

mais nous en sommes priés. Tant que l'on est censé suivre le maloquero dans son travail, il 

n'est pas question d'entrer par une autre porte que celle qu'il a choisie ou de rester à l'extérieur 

avec le chargement.  

34.  L'espace à l'intérieur de la maloca prend ici de nouvelles fonctions qui contrastent avec 

son utilisation domestique.  Dans un tel contexte, la maloca intègre en son sein les membres 

de la communauté de Jariyé en tant que participants de la minga de préparation du bal de 

chontaduro.  

 À gauche, les activités sont marquées par leurs connotations féminines. Entre les deux 

piliers gauches, elles consistent à peler et à râper le manioc. Deux hommes accompagnent 

cependant les femmes dans leurs tâches collectives de minga. Plus à gauche (dans un espace 

encore plus marqué par la féminité), derrière les bancs latéraux, sont utilisés les trépieds. La 

tâche qui consiste à rincer la pâte est, cette fois, uniquement réservée aux femmes.  

35.  À droite, on place le produit des activités masculines. Ainsi, c'est entre les deux piliers 

droits que Gonzalo expose le volume de coca qu'il apporte à cette minga en vue du bal de 

chontaduro. Et, juste à côté, toujours entre les deux piliers, nous devons déposer les feuilles de 

yarumo. 

                                                                                                                                                         
137 Pour une description du procédé de fabrication du mambe chez les Yucuna, Cf. Van der Hammen, 1992: 227-
232. 
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Figure 10. Répartition des aliments dans l'espace de la maloca  
durant la minga de préparation du bal de chontaduro 

 

 
 
36.  À l'arrière centre, on remarque immédiatement le chontaduro qui est lui aussi le 

produit d'une activité masculine138. Cependant, une fois qu'il a été jeté sur le sol de la maloca 

par les hommes, ceux-ci laissent aux femmes le soin de le préparer pour en faire la boisson 

essentielle du bal de chontaduro. 

 On peut évaluer la quantité de chontaduro en comptant le nombre de catarijana ainsi 

exposé. Cette quantité appréciable de huit catarijana, nous l'avons d'ailleurs plusieurs fois 

entendue résonner dans les conversations de cette minga. 

37.  Lorsque la collecte a ainsi été déposée, la tâche de la matinée a été accomplie. Pour 

l'heure, nous semblons donc libérés de l'autorité du maloquero en ce qui concerne notre 

participation au travail collectif.  

                                                 
138 Outre le fait que ce sont les hommes qui cueillent le chontaduro et le transportent lorsqu'il s'agit d'en apporter 
en abondance pour les bals, ce sont toujours eux qui le sèment. 
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 La femme du maître de maloca récompense alors immédiatement cet effort en nous 

conviant au repas de l'après-midi. L'acte d'invitation au repas se fait par une formule 

impérative de même type que celle de la séquence (6). Dès lors, nous sommes invités à nous 

servir. Chacun peut accomplir silencieusement l'acte de réception du repas simplement en se 

servant comme il se doit. 

38.  Lors d'une minga, le maloquero ne mange jamais en même temps que les autres 

invités. Il s'alimente généralement rapidement et seul. Pendant que certains sont déjà en train 

de manger, il doit toujours régler certaines affaires importantes par ordre de priorité afin 

d’organiser une suite normale au déroulement de la minga.  

 Une fois que les feuilles de yarumo ont été exposées sur le sol de la maloca comme sur 

un plateau que l'on se propose d'offrir aux invités, le maître profite du soleil présent pour les 

sécher à l'extérieur. Par un temps aussi nuageux, il doit nécessairement les sécher rapidement 

avant que le mauvais temps ne revienne ; et cela d'autant qu'il n'a presque plus de mambe à 

offrir et que tout le monde en attend avec impatience. 

39.  Le ton singulier de Luzmilda est exclusivement dirigé à l’encontre de Milciades, même 

si celle-ci ne le regarde pas en particulier. Il lui rappelle par sa forme exceptionnelle la scène 

de la séquence (15), qu'il a eu le matin même avec elle chez Santiago. 

 On admettra ici qu'il n'était pas possible de saisir tout ce qu'elle cherchait à 

communiquer à Milciades, sans avoir eu connaissance du contexte dans lequel elle formule 

une parole aussi banale que « Il y a du poisson » ou « Il y a du piranha » ! (en sachant, bien 

entendu qu'il n'y a rien de plus commun au Miriti que de manger un tel poisson). En 

l'occurrence, ce contexte s'est construit singulièrement dans une relation personnelle entre 

deux protagonistes. Et celui-ci a pu être représenté par une suite de séquences décrivant des 

interactions entre personnes tout au long du déroulement de plusieurs situations de 

communication. 
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 La séquence (15) qui, au début de la description séquentielle, constituait la 

représentation d'un fait en tant que série d'actes décrits — et à interpréter avec d'autres 

informations — forme désormais le cadre de référence à connaître pour étudier de nouveaux 

actes. 

 Dans ce contexte, une énonciation aussi anodine que « Il y a du poisson » n'est pas 

uniquement constative du fait de sa forme syntaxique139, elle est surtout performative. Elle a 

même différents degrés de performativité parce qu'elle communique plusieurs niveaux de sens 

implicite.  

 Tout d'abord, il s'agit d'un acte illocutoire qui consiste à proposer de la nourriture à 

l’aide d’une formule non explicite mais interprétable par le contexte de son énonciation, qui 

est un contexte d'hospitalité de minga. En cela, l'un de ses aspects équivaut à un acte 

performatif de même type que celui de la séquence (6) : « Je vous invite dès à présent à 

manger gratuitement du piranha ». Si l'hôtesse annonce qu'il y a du piranha à sa disposition, 

c'est bien entendu parce que chacun sait que le piranha est un poisson qui se mange 

communément — même dans ce type de réceptions —, parce qu'il est temps de manger et 

parce qu'elle est censée alimenter le travail collectif. Etant donné les règles sociales de l'offre 

de nourriture aux invités de la minga, chacun peut donc inférer qu'elle offre du piranha en 

même temps qu'elle fait ce type d'énonciation à l'assemblée. 

 En outre, elle s'adresse tout particulièrement à Milciades en choisissant un ton que lui 

seul peut associer à sa récente histoire personnelle avec la locutrice. Se faisant, elle montre 

qu'elle sait qu'il a déjà bien mangé le matin même en partageant le repas de deux maisons 

différentes. Par la même occasion, elle l'accuse d’agir assez souvent de la sorte. Si elle est 

venue le surveiller chez Santiago, c'est sans doute qu'elle avait des soupçons à ce sujet. 

                                                 
139 Comme l'a souligné Recanati (1991: 195-196), Austin a fini par abandonner l'opposition performatif / 
constatif au profit d'une théorie générale des actes de langage. Après lui, Sperber et Wilson ont été conduits à 
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 Toujours est-il que son intonation exprime de la mauvaise volonté à le nourrir une fois 

encore (du moins en ce jour de minga), étant donné sa peine à offrir de la nourriture à autant 

d'invités. En résumé, un tel énoncé peut aussi s'interpréter explicitement par « Je vous invite à 

venir manger gratuitement du piranha, y compris Milciades, que j'accuse de venir trop 

souvent manger chez moi, même quand il peut trouver des repas ailleurs, et que je n'ai plus 

envie de nourrir aujourd'hui ».  

 Néanmoins, cette longue explicitation ne remplace sûrement pas l'énoncé « Il y a du 

piranha » dans un tel contexte. Ce dernier, plus court, permet surtout de laisser dans l'ombre 

certains détails d'une relation personnelle qui ne regardent pas l'assemblée. 

40.  Milciades a parfaitement interprété ce que l'hôtesse laissait entendre. N’acceptant pas 

l’offense, il se refuse donc à recevoir le repas proposé et s'éloigne subitement, sans un mot, 

avec un air mécontent. Ainsi, il sauve la face en montrant qu'il ne veut pas de son poisson. 

Une acceptation aurait pu salir son image de différentes façons. Soit il n'avait pas compris 

l'insinuation et alors il se montrait stupide ; soit il supportait sans riposter qu'on lui parle ainsi, 

en allant jusqu'à prendre ce repas, et là, il se montrait faible et dépendant. Dans les deux cas, 

une telle acceptation lui faisait perdre sa dignité ou sa fierté. 

 Soulignons l'importance du savoir non communément partagé. Il forme un cadre de 

référence réservé uniquement à certains interlocuteurs et se crée par toute une série de 

procédures particulières d'interactions qui fondent leurs relations strictement personnelles. 

Autanacio ne semble en rien avoir saisi ce sous-entendu dirigé ou bien il ne s'est pas senti 

visé, puisqu'il n'a ni assisté à la scène matinale chez Santiago, ni abusé de l'hospitalité de 

Luzmilda ces derniers temps (du moins, à ce qu'il en sait).  

41.  Les femmes mangent toujours après les hommes et surtout jamais avec eux dans un 

contexte de minga. Dans la séquence (39), la maîtresse de maloca ne s'adressait donc qu'aux 

                                                                                                                                                         
remettre en cause les tentatives de classification des actes de langage qui présupposaient une correspondance 
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hommes, même si les femmes étaient toujours en train d'éplucher ou de râper le manioc juste 

à côté. Elles savaient bien que le poisson proposé n'était pas pour elles à ce moment. 

 À leur tour, une fois qu'elles ont accompli une part importante de leur travail collectif, 

notamment après avoir pelé la totalité du manioc, Luzmilda les invite à prendre le repas de 

minga et ce, toujours par le même type d'acte de parole que celui de la séquence (6). 

42.  Parallèlement aux hommes, les femmes entretiennent aussi entre elles des 

conversations plus ou moins formelles à l'occasion des repas de minga. 

43.   Le travail collectif reprend généralement l'après-midi dans les mingas de préparation 

de bal de chontaduro.  

 La plupart des jeunes hommes se sont activés le matin à cueillir les fruits de 

chontaduro. Et après le repas de la mi-journée, ils ont dû repartir en forêt pour chercher, 

couper et transporter quelques poteaux de bois. Une fois revenus, c'est-à-dire lorsqu'ils ont 

déposé le résultat de leur seconde collecte, leur tâche n'est toujours pas terminée. Ils doivent 

aussi construire les trépieds et s'exercer seuls, sans que le maître de maloca soit derrière eux, 

pour énoncer les directives.   

44.  À Jariyé, l'imposant chantier du ministère de la Culture a rendu les clous abondants et 

les marteaux disponibles. On n'a donc pas hésité à en demander aux deux maîtres d'oeuvre 

présents pour qu'ils apportent ainsi leur contribution à la fête. 

 Chacun remarque alors que la fabrication des trépieds mêle les techniques modernes 

aux techniques ancestrales. Ainsi, les règles constitutives de ce jeu de construction se sont 

ouvertes sans rigidité à celles de la menuiserie et de la charpenterie occidentales. Néanmoins, 

cela n'implique pas qu'elles soient devenues moins strictes. Leur domaine de possibilités est 

plus large mais leurs limites restent infranchissables car un trépied ne peut évidemment pas 

être construit n'importe comment pour être utilisable. Tant qu'il ne l'est pas, l'artisan doit 

                                                                                                                                                         
entre forme syntaxique et acte accompli (pour une synthèse, Cf. Moeschler et Reboul, 1994: chap.1). 
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nécessairement recommencer en montrant chaque fois davantage son incompétence à ceux qui 

l'observent, au risque de paraître toujours plus ridicule. Dans ce cas, c'est donc l'inaptitude à 

répondre aux règles constitutives et normatives (réussir et du premier coup) qui déclenche le 

rire des autres, surtout lorsqu'ils ne se se sentent pas trop impliqués dans la qualité de leur 

travail. 

 Devant le rire communicatif de l'assemblée, les jeunes ont d'autant plus de mal à 

retenir le leur qu'ils violent les règles sans qu'aucune autorité institutionnelle stricte soit près 

d'eux pour les surveiller et les sanctionner (même pas le maître ou la maîtresse de maloca), 

alors que dans d'autres contextes (sur un chantier, devant leur maître d'oeuvre), ils se feraient 

sévèrement disputer.   

45.  Dans une minga, comme dans beaucoup d'autres contextes traditionnels, chacun est 

censé contribuer au travail des autres. Par conséquent, personne ne peut se contenter de les 

observer s'ils se trouvent en difficulté. Le travail des jeunes n'est pas une épreuve pour tester 

leurs capacités, mais un produit collectif. S'ils échouaient dans leur tâche (en fendant les 

poteaux de bois), les spectateurs seraient aussi responsables qu'eux. Certains d'entre eux 

doivent donc absolument venir les aider avant que n'ait lieu l'irréparable. Les règles 

constitutives et normatives de construction des trépieds dans un contexte de préparation de bal 

de chontaduro n'engagent donc pas seulement les jeunes désignés par le maloquero, mais tous 

les hommes qui les observent. 

46. Une fois qu'ils ont achevé chaque trépied, les jeunes se doivent de les offrir aux femmes. 

Ainsi, ils apportent symboliquement leur contribution masculine au travail collectif féminin. 

Et les trépieds sont déplacés de la droite vers la gauche de la maloca.  
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3.8. Etude séquentielle de la description du 28 / 1 / 99  
 Une minga chez Wasaï Miraña 
 
 
1.  En ce jour de minga, la pluie n'a cessé de tomber depuis le début de la matinée. Cela 

signifie pour le curandero que les préparatifs du bal n'ont pas été faits, une fois de plus. 

Comme nous l'avons indiqué (E.S. 21 / 1 / 99 ; séq. 28), le responsable de minga est censé 

offrir du beau temps à ses participants par une négociation chamanique avec les maîtres de la 

forêt. Le vieillard ne s'est donc pas précipité pour participer au travail collectif sous la pluie.  

 Seul Edilberto est parti à l'aube comme il l'avait promis lors de la réunion précédente 

de la communauté de Camaritagua. Il a même emporté une galette de cassave pour satisfaire à 

ses normes. Lors de la dernière réunion chez Wasaï, on a déclaré à nouveau que chaque 

membre de la communauté devait contribuer aux mingas dites « d'intérêt général », non 

seulement par son travail, mais aussi, si possible, par de la nourriture. 

2.  Ce jour de minga reste néanmoins une journée exceptionnelle, où l'on est vu en public. 

Pour une telle occasion, le vieil homme emmène sa sacoche et son pantalon en toile achetés à 

Leticia. Ceux-ci sont l'apanage de quelqu'un qui a su exercer la « médecine traditionnelle » 

dans un milieu de Blancs. Dans sa sacoche, il emporte souvent quelques instruments 

chamaniques, un paquet de cigarettes, un briquet et un pot de mambe. Le tee-shirt, il le porte 

comme signe ostentatoire de sa relation personnelle et sociale avec « son associé blanc » (Yuc. 

ricarihuaté). 

3.  Une fois que l'on a annoncé son départ, il est courant de s'en aller sans plus tarder, sans 

même attendre un accompagnateur. On lui laisse ainsi entendre qu'il n'est pas obligé de suivre, 

mais que s'il y tient, il doit se dépêcher. 

4.  Pour mieux saisir ce que représentent les « traces » de Pica, il convient de décrire le 

contexte dans lequel elles s'inscrivent. La petite maloca de Milciades se situe sur un territoire 

appartenant à un colon nommé Guevara. Ce dernier est, entre autres, le propriétaire du plus 
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grand magasin du village et d'une discothèque dont il laisse la gestion à Fernando Pica. C'est 

seulement après que Milciades soit venu y construire sa maloca en 1994 et qu'il ait défriché 

ses terres, que le propriétaire lui a déclaré qu'il ne lui en laisserait pas l'entière exploitation. Il 

l'a aussi prié de déplacer sa maloca, moyennant une compensation pécuniaire et une aide 

matérielle (prêt de son tracteur) jugée dérisoire par les intéressés. En attendant que ceux-ci se 

décident à partir, le propriétaire a pris la décision d'exploiter ses terres, autour de la maloca, en 

y faisant travailler plusieurs ouvriers agricoles. Ceux-ci cultivent déjà un verger potager et, 

depuis peu, ils construisent un enclos pour les porcs et un poulailler, juste à côté. 

L'exploitation des terres aux alentours de la maloca devenant de plus en plus gênante pour ses 

résidents, ceux-ci ont alors entrepris d'aménager et de cultiver un peu plus loin une chagra qui 

sera le lieu de leur prochaine maloca, sur un territoire qui n'appartient encore à personne, mais 

dont le statut juridique demeure indéfini140.  

5.  Comme lors de chaque entrée dans un lieu de minga, les invités attirent l'attention sur 

l'arrivée des nouveaux venus par la formule de salutation « Huajé ! » qui exprime la 

bienvenue (E.S. 29 / 12 / 98, séq. 5). 

6. L'espace intérieur de la maloca n'est pas aussi structuré que celui que nous avons 

observé chez Gonzalo, même s'il s'agit également de préparer le bal de chontaduro. Ici, 

beaucoup d'invités des deux sexes s'activent à une même tâche, au même endroit. On a même 

attribué à un jeune garçon la corvée de râper le manioc. En temps normal, cette tâche est 

destinée aux femmes. 

7.  Le repas des participants à cette minga est offert à l'avant de la maloca à l'emplacement 

même du travail collectif. Edilberto a ainsi été convié à partager la nourriture apportée par les 

membres de la communauté, dans l'espace réservé à la réception des invités. Même s'il a dû 

                                                 
140 A ce propos, la communauté de Camaritagua a fait plusieurs demandes écrites à l'Institut Colombien de 
Réforme Agraire (INCORA) pour que le territoire qu'elle occupe soit délimité en tant que Resguardo. On a alors 
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participer au travail habituellement attribué aux femmes, sur le même lieu de travail que 

celles-ci, il ne mange cependant pas avec elles.  

 Edilberto et un autre Camejeya de la même génération prennent leur repas ensemble en 

conversant juste à côté des autres invités qui finissent leur travail. Ils sont là non seulement en 

tant que membres de leur communauté conviée à la minga, mais aussi en tant que beaux-fils 

de Wasaï, dont la femme est camejeya. Ils ont d'ailleurs tous les deux participé à d'autres 

mingas organisées par ce dernier, dont celles qui ont permis de construire sa maloca « moitié 

yucuna, moitié miraña141».  

8.  À la différence de Gonzalo, Wasaï n'est pas en mesure d'offrir suffisamment de 

nourriture lors de cette minga de préparation du bal de chontaduro. Malheureusement, les 

invités n'ont pas tous apportés suffisamment de poissons et de galettes de cassave pour les 

partager avec la communauté, malgré les recommandations des réunions communautaires.  

 Beaucoup n'ont pas jugé bon d'apporter leur nourriture, car selon les conventions 

traditionnelles, elle devrait être offerte par le maître en échange de l'effort collectif. Ici, c'est le 

bal en lui même qui est supposé récompenser le travail de tous, selon les déclarations faites à 

la dernière réunion. 

9.  Généralement, les femmes et leurs enfants mangent ensemble, séparément des 

hommes. Seul un Blanc ou un jeune célibataire peut se faire inviter de la sorte. Mais ce genre 

de faveur entre individus de sexe opposé ne passe pas inaperçu et peut parfois laisser libre 

cours aux commentaires de l'assemblée. 

                                                                                                                                                         
ouvert un dossier en sa faveur, mais pour que la procédure aboutisse, il faut que la Communauté s'organise (avec 
l'aide d'une ONG reconnue comme la fondation Gaïa) pour lui fournir d'autres documents administratifs. 
141 Cette maloca a été construite selon une architecture yucuna. Elle doit beaucoup à la participation de Milciades 
et de ses fils. Wasaï étant le seul représentant miraña à Camaritagua, il ne peut pas inviter les siens lors des 
minga.  
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10.  N'ayant pas été véritablement reçu comme il convient à une minga (voir D. 29 / 12 / 98 

; D. 21 / 1 / 99), Milciades va tout de suite voir son hôte et les autres hommes présents. Or ces 

derniers ne lui proposent ni nourriture, ni coca.  

11.  Après une brève salutation, il ne prolonge pas la conversation avec eux. Il s'empresse 

donc de commencer la corvée qu'il est venu faire et s'assoie sur un jeta'pa laissé à côté des 

épluchures, à l'avant de la maloca. Cette dernière peut d'ailleurs sembler au comble du 

désordre. Selon les normes traditionnelles, un banc à penser ne doit jamais être laissé 

n'importe où et à portée de n'importe qui. Seuls le maloquero et ses frères, ainsi que leurs fils, 

peuvent avoir le leur dans une maloca. Lorsque ceux-ci ont fini de l'utiliser, ils le rangent 

toujours au pied du pilier principal, celui où ils s'assoient d'habitude. Ils le retournent alors en 

le posant sur l'un des bords latéraux du siège, l'autre bord adossé au pilier. De plus, un tel banc 

ne devrait pas non plus être utilisé pour peler le manioc. Normalement, on ne s'assoie dessus 

que pour « penser » (c'est-à-dire chamaniquement) ou pour parler sérieusement entre hommes. 

12.  Dès l'instant où il a pris son repas de minga, même s'il fait partie de ceux qui n'y ont 

pas contribué, l'ethnologue est lui aussi convié à participer au travail collectif. Ce qu'il doit 

faire en acceptant de se soumettre aux règles locales s'il ne veut pas passer pour un 

observateur inutile, un voyeur ou un gêneur, et surtout si les gens considèrent qu'il n'a rien de 

particulier à leur apporter. Plus que quiconque, les étrangers sont obligés de reconnaître les 

règles pour ne pas rester en dehors du groupe ou s'en faire exclure.  

13.  Ayant à peine terminé de manger, Edilberto prononce tout haut des paroles qui 

possèdent plusieurs valeurs illocutoires. En un seul énoncé, il peut en même temps déclarer 

qu'il va accomplir sa part de travail collectif et plaisanter en soulignant avec éclat l'aspect 

ridicule du contexte dans lequel il est impliqué, tout en provoquant les femmes qui sont autour 

de lui. Un tel acte de parole prend différents sens qui ne peuvent être saisis sans connaître 

certaines règles constitutives et normatives de ce contexte. 
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 Tout d'abord, il fait une déclaration qui est implicitement la promesse de sa remise au 

travail imminente. Son acte détient alors la valeur illocutoire d'un performatif non explicite 

qui, pour être correctement interprété, nécessite un certain savoir partagé. En effet, il suppose 

que chacun connaisse les règles constitutives de toute minga qui sont de travailler 

collectivement, dès lors que l'on y a pris un repas avec les autres membres, et de suivre les 

directives des responsables de minga — qui ont ici demandé à certains jeunes hommes de 

peler, râper et rincer le manioc avec les femmes. L'acte d'Edilberto obéit donc déjà aux règles 

de ce contexte, au sein de la maloca. Ce sont elles qui contribuent à le comprendre, même si 

l'énoncé n'est pas complètement explicite. Ainsi, dans l'énoncé « je vais râper », le moment à 

venir de l'action reste imprécis et pourrait sous-entendre qu'elle sera réalisée après la minga. 

Mais chacun peut implicitement cerner son immédiateté parce qu'elle est uniquement 

pertinente dans ce contexte en raison des règles de la minga présente. 

 Ensuite, chacun sait qu'« un homme ne devrait ni peler le manioc, ni le râper »142 ; or 

cela se pratique pourtant chez Wasaï, même si cela est mal vu. Cette règle est peut-être 

constitutive et stricte par ailleurs (comme elle l'était autrefois), mais en tout cas pas chez lui. 

Pour Wasaï et les autres responsables de la minga, elle n'est donc que normative et surtout non 

stricte, même si elle ne l'est pas toujours pour les invités qui peuvent considérer, au contraire, 

qu'elle doit absolument rester stricte.  

 Dans un contexte aussi particulier, de telles paroles ne peuvent donc pas sortir de la 

bouche d'un homme sans mettre en relief le caractère « anormal » de ses conditions. Edilberto 

fait alors mine de se soumettre docilement aux directives des responsables, comme s'il 

s'agissait d’effectuer un acte communément admis ; c'est-à-dire un acte qui ne serait plus une 

violation des règles, mais une soumission aux règles constitutives d'un nouveau genre de 

minga (où les hommes épluchent et râpent le manioc avec les femmes sans se distinguer de 

                                                 
142 Voir aussi Une minga chez Gonzalo, D. 21 / 1 / 99, séq. 34. 
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ces dernières). Or l'assemblée connaît bien le locuteur et sait pertinemment que celui-ci n'est 

pas partisan de partager la corvée des femmes aux mingas. Personne ne peut inférer à partir de 

son exclamation qu'il accepte docilement l'absence de division sexuelle des tâches. Par 

conséquent, le ton singulier d'Edilberto est saisi comme une marque de plaisanterie ; il 

apparait clairement pour tout le monde qu'il fait semblant de partager joyeusement la tâche 

collective des femmes, tout en pratiquant l’autodérision.  

 Son exclamation est aussi ironique puisqu'elle correspond à l'opposé de ce qu'il devrait 

dire, étant donné ce que chacun sait de ce qu'il est censé penser ; soit ce qu'il a pu exprimer 

par ailleurs. Un tel acte de parole constitue donc une manière implicite de dénoncer ce qui ne 

lui plaît pas, i.e. les directives anormales de cette minga. 

 Enfin, l'acte illocutoire peut aussi s'interpréter comme une provocation faite aux 

femmes. En effet, ce sont ces dernières qui sont supposées maîtriser pleinement l'art de 

préparer le manioc143. Par une telle énonciation, Edilberto tente donc de se mesurer à elle, en 

sous-entendant qu'elles ne sont pas plus douées que les hommes dans ce genre de tâche. Mais 

celles-ci savent bien, de par son intonation, qu'il s'agit d'une plaisanterie ayant pour but de les 

provoquer.  

14.  C'est alors qu'il s'assoie sur le purúna'pa spécialement conçu pour la tâche féminine 

qu'il imite à la perfection. Il commence donc d'effectuer le travail qu'il avait seulement déclaré 

jusqu'alors. Son acte performatif non explicite a bien fonctionné comme une promesse 

puisqu'il a pour effet perlocutoire devant l'assemblée de s'obliger lui-même à réaliser l'acte 

énoncé. Et cela de façon imminente, puisqu'il y est contraint juste après avoir mangé dans ce 

genre particulier de minga de préparation de bal (où certaines tâches collectives sont mixtes). 

                                                 
143 Au moment de leur puberté, celles-ci doivent même recevoir des soins chamaniques spéciaux pour pouvoir 
préparer les aliments à base de manioc. On procure ainsi aux jeunes filles un certain don en la matière. Après ces 
soins, celles-ci sont, entre autres, censées être plus productives en amidon, et moins gaspilleuses en manioc. C'est 
en narrant le mythe de Caripú o'hueló « la soeur de Caripú », que Milciades Yucuna et Mario Matapi nous ont 
chacun exposé ce phénomène culturel qui caractérise la condition féminine (pour un résumé du mythe : Cf. Van 
der Hammen, 1992.: 225). 
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15.  La femme avait sûrement relevé la provocation d'Edilberto. Elle tente donc de rivaliser 

en cherchant à le provoquer à son tour et surtout en essayant de le piéger à son propre jeu. Son 

exclamation exprime sa surprise à la vue du résultat de son travail. L'acte performatif peut se 

traduire par à un énoncé explicite de type « Je trouve que tu râpes rapidement beaucoup de 

manioc », qui devrait mettre en valeur ses capacités productives. 

 Or dans un contexte aussi « anormal », cette valorisation équivaut implicitement à une 

dévalorisation. La femme cherche à disqualifier son interlocuteur en lui attribuant des qualités 

féminines. Elle insinue par un sous-entendu malveillant144 qu'il pourrait très bien assumer le 

rôle des femmes. Bien sûr, personne ne prend au sérieux une provocation reposant sur une 

telle insinuation. Il s'agit, là encore, d'une plaisanterie145. 

16.  Les interlocuteurs se répondent du tac au tac, de sous-entendus en sous-entendus, 

d'insinuations en insinuations. Edilberto ne se laisse pas prendre au piège par son 

interlocutrice. En répondant par l'affirmative, il se montre ouvert à la plaisanterie et va même 

jusqu'à surenchérir, comme s'il n'y avait là aucune ambiguïté sur la valeur de ses qualités.  

 L'emploi de « avec moi » permet de le démarquer des autres tout en prônant la vitesse 

à la tâche comme norme sociale (explicitement marquée par le verbe « devoir »). Cela sous-

entend qu'il est le premier à appliquer la règle normative qu'il énonce. Du reste, il laisse 

surtout entendre sa supériorité en tout domaine puisqu'il parle « des choses », ce qui, en 

l'absence de toute précision, suppose qu'il s'agit des choses en général. 

 Il s'en sort donc en continuant de se mesurer aux femmes afin de les provoquer par un 

sous-entendu qui se précise. S'il est capable de faire leur travail, il insinue que beaucoup sont 

                                                 
144 Pour une définition de l'insinuation en terme de sous-entendu malveillant (Cf. Kerbrat-Oecchioni, 1986 : 43-
44). 
145 Il est par ailleurs très courant de plaisanter de cette façon. Un jeune garçon peut chercher à provoquer un autre 
jeune (de préférence un cousin croisé) en l'appelant « épouse » (nuyajalo), et en lui parlant comme s'il était sa 
femme, pour l'irriter. Il peut lui ordonner par exemple : « Prépare-moi la cassave ! », ou « Lave-moi mon linge ! » 
Il peut aussi lui dire, s'il arrive avant lui à un bal : « Depuis quand est-ce qu'une femme arrive avant son homme à 
un bal ? » 
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incapables de faire le sien et avec autant de rapidité. En l'occurrence les femmes sont les 

premières visées puisqu'elles ne savent pas, comme lui, assumer les tâches masculines 

(chasser du gibier par exemple). Elles ne peuvent donc pas se montrer aussi fières que lui (et 

dire « les choses »).  

17.  Généralement une femme sans son mari ne peut pas participer à une minga. Elle entre 

toujours après lui. En outre, son entrée se distingue de celle de ce dernier, dans la mesure où 

elle n'est pas obligée de saluer les hommes s'ils n’appartiennent pas à sa propre famille et 

encore moins s'ils ne parlent pas sa langue ou une langue qu'elle connaît. Par conséquent, elle 

n'a pas de conversation à entretenir avec eux. Elle ne peut parler qu'avec certaines femmes 

partageant une même langue. 

 L'entrée de Rita est donc caractéristique de celle d'une femme mariée, ne parlant ni 

l'espagnol, ni la langue du maître de maloca.  

18.  En acceptant un peu de la nourriture offerte, elle devient l'une des participantes de la 

minga. Dès lors, et seulement après avoir accompli cet acte rituel, elle peut commencer à 

participer au travail collectif.  

 On remarque que celle-ci n'hésite pas à s'asseoir sur le banc à penser en l'absence de 

purúna'pa à sa disposition. Laissé négligemment à côté des épluchures, un jeta'pá risque donc 

d'être utilisé par n'importe qui, y compris une femme.  

19.  Arrivée comme il se doit après son mari, venu bien tard à la minga, Rita commence à 

partager le travail collectif lorsqu'il est déjà presque terminé. Formellement, elle s'active pour 

ne pas rester là sans rien faire, même si son travail ne peut plus beaucoup contribuer au 

résultat collectif. 

 Comme à son habitude dans sa propre maloca, Milciades ne s'acharne jamais à 

éplucher les petits tubercules de manioc. Une fois que le résultat du travail collectif de la 

minga est atteint, il n'est plus obligé d'être impliqué dans un domaine concernant normalement 
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les femmes. Sa femme est d'ailleurs venue le remplacer. Sa participation au travail collectif de 

cette minga était, elle aussi, purement formelle. 

20.  Sa part de corvée ayant été accomplie, Milciades retourne parler avec le maître de 

maloca. Mais ce dernier n'a toujours pas de coca à lui offrir. Par conséquent, l'invité lui 

annonce son départ sans prolonger la conversation. 
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3.9. Étude séquentielle de la description du 5 / 2 / 99 
 Début de bal chez Wasaï Miraña 

 

1.  Le matin d'un bal, qui plus est s'il n'y a pas de nourriture à réchauffer sur le foyer, 

chacun se prépare très tôt à partir pour arriver au plus vite chez le responsable de la fête et 

manger à sa faim.  

 Il est d'ailleurs probable que la maison de Rey possède ce matin-là un peu plus de 

nourriture que celle de Milciades car Favio a préféré rester là-bas pour dormir plutôt que chez 

son grand-père, comme à son habitude. Edilberto est donc parti de bonne heure en vue de se 

préparer au bal et, sans doute, pour manger avec son frère, sa mère, Fredy et Favio (les deux 

fils de sa soeur aînée). 

2.  C'est lors d'un bal qu'une demeure indigène a le plus de chance d'être cambriolée. 

Lorsqu'il s'agit d'une maloca comme celle de Milciades, il est facile d'y pénétrer en déterrant 

un ou deux montants de la claire-voie. De plus, elle se situe sur une zone de passage, près de 

la piste d'atterrissage. N'importe qui venant du village ou même du bal (après y avoir vu ses 

résidents habituels), peut venir la visiter.  

 Milciades s'est déjà fait voler des choses et, dans la région, tout le monde sait que les 

vols sont fréquents. Par conséquent, il cache quelques unes de ses affaires et en emporte 

d'autres pour les mettre en sûreté dans la pièce cadenassée de la maison de son fils Rey.  

 Une fois qu'il s'est habillé, qu'il a pris sa casquette et sa sacoche, chacun peut inférer 

qu'il est prêt à partir. Son attitude laisse entendre qu'il attend la sortie des autres pour fermer la 

porte. 

3.  N'ayant pas de nourriture à préparer, la fille de Milciades est elle aussi prête à partir. 

Elle s'est levée comme d'habitude avant le lever du soleil pour aller se baigner avec ses 

enfants, puis s'est mise à cacher certains objets tentants, avant de prendre les affaires qu'elle 

emporte à la fête avec celles qu'elle compte laisser chez son frère. Elle s'est aussi habillée et 
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maquillée à la manière d'une « femme blanche », comme le font de nos jours la plupart des 

jeunes femmes indigènes à l'occasion des bals cérémoniels.  Elle se distingue toutefois comme 

Indienne de la région en portant le panier traditionnel féminin (cuhua'la) avec l'anse frontale. 

 Les jeunes enfants, nus habituellement, sont eux aussi vêtus à la manière occidentale 

pour l'occasion (de vêtements propres ou neufs). On ne les habille jamais autant que lorsqu'il 

s'agit d'aller voir du monde : les jours de fête, de minga, de visite ou de promenade au village. 

4.  Lorsque la maloca est ainsi abandonnée, l'ethnologue se trouve toujours embarrassé 

par son imposant et coûteux matériel. Généralement, il se relaie avec les résidents habituels de 

sa famille d'accueil pour surveiller les affaires de la maisonnée. Mais lors des bals, tous les 

résidents s'en vont. Il est donc obligé de cacher ou de transporter la plus grande partie de son 

matériel de valeur s'il veut assister à la cérémonie. 

5.  Comme beaucoup d'autres Indiens ayant déjà eu à se plaindre de vol, Milciades a, lui 

aussi, mis à chacune des deux portes de sa maloca un cadenas. Pour ne pas perdre la clé et 

pour que n'importe quel résident puisse rentrer à toute heure sans avoir à la demander, il la 

cache entre les feuilles. 

6.  Edilberto est chez son frère en train de se préparer au bal de chontaduro. Comme la 

plupart de ceux qui appartiennent à la communauté du maître de maloca — soit ceux qui sont 

censés avoir participé à la minga de préparation — il n'a pas à se préoccuper des costumes dits 

de « muñeco » pour ce bal. Durant toute la cérémonie, il sera habillé « normalement », c'est-à-

dire à l'occidentale et en civil146. Dans un contexte de bal, la règle normative est de se montrer 

à son avantage. Edilberto a mis des vêtements récemment lavés par sa soeur et se fait couper 

les cheveux pour l'occasion. 

 On remarque le surnom de l'Indien miraña. Ne vivant plus près des siens, celui-ci se 

laisse appeler par le terme « carihua » qui le marque comme étranger, ou comme quelqu'un 
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qui a passé une partie de sa vie avec les Blancs. Cependant, même s'il ne vit plus avec sa 

famille, il bénéficie de la solidarité de Jesús Carijona147, chez qui il peut être considéré 

autrement et presque comme un membre de la famille148.  

7.  Fredy, le fils de la fille aînée de Milciades149, a été le premier à bénéficier d’une 

nouvelle coupe en allant chercher l'Indien miraña chez Jesús Carijona. Il lui arrive 

fréquemment de travailler avec lui à la chagra de Jesús en échange d'un bon repas et d'un peu 

d'argent. 

 Même près de La Pedrera, les Indiens ne vont pas dans le salon de coiffure du village 

pour se faire couper les cheveux. À 2500 pesos la coupe, ceux-ci n'en ont pas les moyens. 

C'est généralement gratuitement que les Indiens se font couper les cheveux par leurs proches, 

en intégrant ce petit service aux autres échanges non marchands. Ces petits dons fondent 

d'ailleurs une certaine solidarité en créant du lien social (Godbout, 1992 ; Caillé, 1994). Par 

métaphore, on peut même dire qu'ils « tissent » des liens entre eux. Ce qui implique qu'ils 

permettent de (re)produire des relations sociales privilégiées, personnelles ou amicales.  

 Un mois plus tôt, l'ethnologue n'avait pas cru bon de refuser cette « faveur » demandée 

par l'un de ses jeunes informateurs, même s'il n'avait pas plus de savoir-faire que n'importe qui 

d'autre en la matière. Après cela, Fredy s'était montré assez satisfait de « son Blanc » et 

pouvait parler à loisir de sa relation personnelle avec lui ; il en portait la marque. Cette fois 

cependant, quand Fredy lui a redemandé la même faveur, il n'a pas estimé si urgent de 

renouveler l'expérience ; le jeune garçon a donc dû réaffirmer ses liens avec quelqu'un d'autre.  

                                                                                                                                                         
146 De nos jours, les Indiens ne portent plus ni le pagne traditionnel, ni les cheveux longs. Ils s'habillent comme 
les occidentaux (Cf. Histoire de l'arrivée des Blancs). 
147 Jesús Carijona est à la fois « promoteur de santé » et agriculteur. Avec sa femme, il forme une famille métisse 
très enviée à Camaritagua, mais néanmoins très appréciée. L'homme a su améliorer son niveau de vie grâce à ses 
études à Leticia qui lui ont permis d'avoir un poste respectable, tout en continuant d'exploiter les ressources 
agricoles de sa région natale. Celui-ci bénéficie d'une exceptionnelle productivité, sur un mode semi-traditionnel 
et semi-moderne, en cultivant des produits variés (dont l'origine peut avoir été introduite ou non par les Blancs). 
Il lui arrive d'avoir besoin de main d'oeuvre à la chagra et même d'organiser des mingas.  
148 À ce titre, il est significatif que les enfants de ce dernier l'appellent «grand-père » (Esp. « Abuelo »). 
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8.  Chez Rey, il n'y a pas beaucoup plus de nourriture que chez Milciades. Lorsqu'il y en a 

davantage dans l'une des deux maisonnées, il est fréquent qu'on la transporte de l'une à l'autre 

pour rétablir l'équilibre et, ainsi, pour que tous mangent à peu près dans les mêmes conditions. 

Les résidents des deux maisonnées se rendent visite presque quotidiennement, pour participer 

aux tâches domestiques, manger ensemble ou dormir150.  Autant dire que la maison de Rey et 

la maloca de Milciades forment un seul foyer domestique à deux toits, l'un et l'autre séparés 

par un kilomètre de piste d'atterrissage. 

 Tout comme la chagra de la petite maloca, celle qui se trouve à côté de la maison de 

Rey n'a donc pas plus de manioc à offrir. Le groupe domestique ne vit que sur deux vieilles 

chagras (ayant trois et quatre ans), peu productives et surexploitées151. Sachant cela, la mère 

de Fredy et Favio est venue du Caqueta visiter ses parents. Elle leur a apporté vingt-cinq kilos 

de farine de manioc et une tortue taricaya pour contribuer à l'alimentation de ses deux fils. 

Ceux-ci se servent d'ailleurs comme ils le souhaitent dans les deux maisonnées, tant qu'ils ne 

dépassent pas certaines limites admises152.  

 L'ethnologue étant intégré dans cette famille d'accueil comme l'un des résidents de 

cette unité domestique bicéphale, il peut lui aussi agir de même, car on lui en a donné la 

                                                                                                                                                         
149 Celle-ci vit à Puerto Caiman en amont de La Pedrera sur le Caqueta.  
150 Les membres de la famille choisissent souvent de dormir dans la maloca, lorsqu'ils sont malades, c'est ainsi 
qu'ils peuvent recevoir des soins chamaniques, en se sentant mieux « protégés » contre les esprits malfaisants. 
Quand ils veulent participer aux festivités du village (par exemple durant les fêtes de fin d'année), ou lorsqu'ils 
ont envie de profiter de l'électricité distribuée entre 18h. et 22h. par le village, ceux-ci vont alors héberger ou 
passer la soirée chez Rey, pour regarder la télévision. 
151 Le motif de ce manque de renouvellement des terres cultivables peut être attribué à ce que l'on appelle des 
« problèmes familiaux ». Peu après la mort de la fille cadette de Milciades, tous les membres de la famille ont été 
fortement attristés et certains se sont séparés quelque temps. Rita a décidé de s'éloigner de Milciades en allant 
vivre chez son fils Rey, pour y élever sa petite fille en bas âge, orpheline de la défunte. Nubia est partie travailler 
à Leticia pendant plus d'un an chez la soeur de La Mona, la commerçante chez qui elle travaillait à La Pedrera. Et 
Edilberto s'est, lui aussi, éloigné en allant travailler à La Vila Bittencourt et à Leticia, durant une période de près 
de trois ans. Par « pure tristesse », Rita ne s'est pas sentie le courage de refaire et de cultiver seule une nouvelle 
chagra pendant presque deux ans. Ce n'est que depuis le retour de Nubia qu'elle s'est mise à cultiver avec elle une 
nouvelle grande chagra. Mais celle-ci n'a pas encore apporté son plein rendement.   
152 Les deux enfants se servent en nourriture apparemment sans gêne et avec une certaine liberté. Mais il est clair 
que ceux-ci ont intériorisé un certain nombre de règles de solidarité familiale. Celles-ci s'appliquent surtout en 
période de pénurie ; chacun doit alors nécessairement penser à laisser une part équitable aux autres, sans quoi il 
peut se faire sévèrement réprimander. 
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permission orale. Ce sont certaines paroles performatives, énoncées par certains responsables 

ou représentants de l'autorité familiale, qui lui donnent l'opportunité de se servir en nourriture 

comme les jeunes153. 

9.  Rita fait comme tous les autres membres de la famille en plaçant ses affaires et la 

tortue offerte par sa fille en lieu sûr. À La Pedrera, même la nourriture risque d'être volée. Une 

tortue de cette taille (environ 8 kilos) se vend entre 8000 et 15000 pesos au village.  

10.  Les Indiens demandent souvent des cigarettes aux Blancs, notamment aux 

anthropologues durant les bals cérémoniels. Ces derniers sont, à leur façon, censés contribuer 

à la cérémonie lorsqu'on accepte leur participation154. Il est parfois très mal vu de ne pas en 

avoir au moins un paquet qui montre, comme dans notre société, que « l’on ne vient pas les 

mains vides ». L'ethnologue s'efforce encore ici de respecter certaines règles sociales. Il sait 

aussi qu'un ou deux paquets de Piel Roja pourront également lui être utiles tout au long du 

bal, dans la mesure où il s'en servira pour engager et agrémenter certaines conversations avec 

les autres. 

11.  La pièce cadenassée de Rey sert donc de coffre pour toute la famille. Derrière les murs 

de planches, celui-ci garde notamment son petit téléviseur couleur et son appareil radio-

cassette-CD acheté chez Pica, durant les deux années de travail chez lui. 

                                                 
153 Edilberto m’a souvent dit explicitement que je devais manger selon mon gré, comme n'importe quel résident 
au sein de l’unité familiale. Il a ainsi plusieurs fois répété de ne pas hésiter à faire comme ses neveux qui se 
servent en nourriture comme ils veulent au moment où ils en ont envie. Il ajoutait d’ailleurs que dans sa maison, 
on ne refuserait jamais de la nourriture à un visiteur, quel qu'il soit. Comme il l'annonce fièrement : « N’importe 
qui peut venir manger dans cette maison s’il a faim, personne ne peut dire qu’ici on mesquine la nourriture ».  

Milciades, comme toutes les personnes de sa famille a toujours fait de son mieux pour avoir de la nourriture à 
m'offrir. J’étais généralement servi à part égale avec les autres. Cependant, compte tenu de mon statut de Blanc, 
on me servait dans une assiette avec des morceaux de choix. Les membres de la famille mangeaient souvent dans 
la marmite et se régalaient avec la moelle des os, la peau et le gras du gibier. Ajoutons que les jours de disette 
tout le monde, au même titre, reste avec sa faim. 
154 Rappelons que les anthropologues sont très critiqués par les Indiens de la région. Ils n'ont souvent aucune 
légitimité à prendre uniquement une position d'« observateur ». Pour les natifs, les cérémonies rituelles ne 
peuvent pas être regardées, décrites et étudiées par les Blancs, comme s'il s'agissait pour eux de n'importe quel 
spectacle. 
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12.  Lors d'un bal cérémoniel, l'entrée se fait toujours par la porte principale, et les 

nouveaux arrivants sont reçus par une exclamation de bienvenue, exactement comme dans un 

contexte de minga (voir D. 29 / 12 / 98 ; D. 21 / 1 / 99 ; D. 28 / 1 / 99). La porte grande 

ouverte montre que la maloca est disposée à accueillir un grand nombre de personnes. 

13.  Un bal traditionnel doit nécessairement intégrer les invités au sein de la maloca par un 

échange de paroles cérémonielles qui prend la forme d'une conversation formelle entre initiés. 

 Tant que les nouveaux arrivants, chefs de maisonnées, n'ont pas formulé ces paroles 

rituelles, ils ne peuvent pas être reconnus en tant que tels par leurs hôtes. Leur intégration à la 

cérémonie nécessite donc un échange de paroles performatives permettant, dans un tel 

contexte, de passer de la situation d'étranger à celle de participant du bal.    

 Une fois que les chefs de maisonnées ont été accueillis de cette manière, ils peuvent à 

leur tour intégrer les nouveaux arrivants en échangeant les paroles cérémonielles. Les autres 

invités ne participent pas à leur propre intégration de façon traditionnelle. Ils se font 

individuellement accueillir à la manière blanche.  

14.  À peine arrivé, un père de famille doit toujours être reçu par une prise de tabac 

cérémoniel offert par le maître de maloca et par une série de conversations cérémonielles avec 

les invitants.  C'est alors qu'il est censé offrir un peu de sa coca aux hôtes pour contribuer 

symboliquement à leurs apports. Cette part de coca est ensuite mélangée à celles des autres 

invités et à celle des hôtes afin de lui donner une qualité particulière, comme pour mettre en 

osmose la bonne volonté de tous les participants de la fête.  

 Pour montrer à l'invité qu'il est bel et bien reçu comme participant du bal avec sa 

famille, l'invitant responsable de la coca doit ensuite lui proposer de se servir en mambe.  

15.  Une fois intégré de cette manière, l'homme choisit l'endroit où il va s'installer parmi les 

participants de la cérémonie. Dans un contexte de bal, l'espace intérieur de la maloca est aussi 

défini, mais il est différent de celui d'un contexte domestique, de visite ou de minga.  
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 Les bancs circulaires de l'aile gauche et de l'aile droite ne sont pas destinés aux mêmes 

catégories d'invités. À gauche, il y a surtout la communauté de Camaritagua ; à droite, les 

autres communautés. Le lendemain, après la baignade de fin de matinée, les uns et les autres 

changent de côté.  

 L'arrière de la maloca est généralement laissé aux proches de Wasaï, c'est-à-dire aux 

hôtes de cette maloca. L'avant est au contraire le lieu des invités étrangers. Les bancs près de 

l'entrée sont souvent laissés aux jeunes célibataires ou aux Blancs de passage.  

 Milciades est arrivé parmi les premiers invités de la communauté ; il a la possibilité de 

prendre la place qui lui revient. En tant qu'ancien respecté, membre de la communauté et affin 

de Wasaï, il s'assoit au milieu de l'aile gauche, sur le banc circulaire. 

16.  Depuis plusieurs mois, Mario ne vit plus à Comeyafu155 dans la petite maison sur 

pilotis prêtée provisoirement par Marcelo Matapi, son cousin parallèle,156 motoriste de 

l'Internat de La Pedrera. Il a été accueilli dans la maloca de Wasaï en attendant de construire 

sa propre maisonnée à Camaritagua. 

 Ainsi, il a été choisi par le maloquero pour diriger la cérémonie par ses soins 

chamaniques, même s'il n'est ni miraña, ni camejeya. Et par conséquent, il a aussi un rôle 

privilégié en ce qui concerne l'intégration des nouveaux arrivants. C'est pourquoi il vient 

trouver Milciades pour échanger avec lui les paroles cérémonielles et lui tendre une cigarette. 

Par cette offre, il achève de recevoir Milciades selon la procédure rituelle, après l'offre de 

tabac cérémoniel et de mambe. 

 Comme nous l'avons vu dans d'autres contextes traditionnels (D. 23 / 12 / 98 ; D. 21 / 

1 / 99 ; D. 28 / 1 / 99), le tabac et la coca sont absolument indispensables à toute procédure 

                                                 
155 Du 21 novembre au 19 décembre 1997, nous avions choisi de travailler avec lui. Celui-ci venait de quitter 
Jariyé et s'était installé au sein de la communauté tanimuca depuis août. Il pensait y faire construire sa propre 
maloca. Un an plus tard, lorsque nous sommes revenus à La Pedrera, en novembre 1998, il s'était querellé avec 
les gens de cette communauté et cherchait un autre endroit pour s'installer.  
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rituelle organisée par les hommes. Ils constituent ce que l'on peut appeler des médiateurs 

essentiels à la coordination spirituelle de ceux qui sont aptes à penser chamaniquement 

(personnages mythiques, ancêtres, maîtres de la forêt, démons, auxiliaires chamaniques, 

animaux, autres soigneurs ou sorciers), en leur permettant de communiquer entre eux par 

différents types de signes, que seuls les initiés peuvent percevoir et interpréter. Selon les 

informations que nous avons recueillies de huit curanderos (camejeya, jupichiya, jerurihua, et 

tanimuca), ces signes seraient saisis par des sensations corporelles (frémissements, douleurs 

soudaines dans certaines parties du corps), auditives (sons, voix) et même visuelles (contrastes 

de lumière qui dessinent des silhouettes anthropomorphes ou animales, par exemple au niveau 

d'une ombre ou d'un feu).  Grâce à la coca et au tabac, un curandero pourrait, en interrogeant 

ces êtres pensants, prévoir les multiples aléas de la fête (débordements de violence, 

mécontentement, non-respect de certaines règles par les membres), et même être le témoin de 

leurs conversations. Leur plus ou moins bonne entente lors des discussions aurait alors des 

répercussions directes sur le déroulement de la cérémonie. En outre, la coca et le tabac 

permettent de manipuler le bal, et ainsi, tout ce qu'il est censé entraîner par la suite (saisons de 

chasse ou de pêche plus ou moins propices, bonne ou mauvaise santé des gens, etc.). Non 

seulement ils donnent au chamane la possibilité d'entrer en contact avec les autres êtres, mais 

encore ils autorisent un certain contrôle sur eux en les rendant plus favorables à ses propres 

volontés. Et bien entendu, le chamane n'acquiert pas uniquement un contrôle des seuls êtres 

aptes à penser chamaniquement, il dirige aussi plus ou moins tous les participants de la fête. 

Mais ce contrôle ne s’opère jamais complètement seul ; il est en partie partagé avec tous les 

autres soigneurs ou chamanes présents, y compris ceux qui sont venus participer au bal et qui 

ont tous apporté leur coca et leur tabac. C'est pourquoi il faut toujours leur en distribuer en 

priorité tout au long de la cérémonie. 

                                                                                                                                                         
156 Marcelo est le fils du fils du frère (deuxième puîné) du père du père de Mario (Annexes : Généalogie matapi). 
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17.  Lors d'un bal, les femmes et les enfants s'installent toujours entre les bancs circulaires 

et l'enceinte. Le pourtour de la maloca devient alors l'espace familial des invités. Edilberto et 

Rey étant célibataires, ils n'ont pas à occuper de places privilégiées. Ils s'installent donc là où 

ils peuvent, sur les bancs de l'aile gauche. Ils n'ont pas non plus à engager de conversations 

cérémonielles pour être intégrés à ce bal ; Milciades est en train de parler pour eux aussi. 

N'étant pas indépendants, ils ont dû arriver en même temps que leur père, toujours considéré 

comme le chef de famille.  

18.  Milciades doit aussi échanger les paroles cérémonielles avec tous les autres pères de 

famille, que ce soit ou non dans la même langue indigène. Contrairement aux autres 

conversations, l'échange de ce type de paroles n'est pas vraiment perturbé par la différence de 

langue. Formellement, le débit et la nature des paroles offertes à tour de rôle restent les 

mêmes. L'important n'est pas de comprendre l'interlocuteur pour lui répondre, mais de bien se 

rappeler les paroles propres au lignage, indépendamment de celles qu'il a prononcées et du 

message qu'il peut effectivement saisir. 

 Dans cet échange, on n'est pas censé parler seul à un seul. On échange les paroles 

cérémonielles entre héritiers de filiations différentes. Par conséquent, il ne s'agit pas de les 

modifier ou d'y apporter sa contribution personnelle ; chacun doit se contenter de les 

transmettre et de les recevoir en mémoire des ancêtres patrilinéaires qui sont censés les 

écouter.  

19.  C'est en plaçant la boîte en métal à l'arrière de l'aire commune que le responsable du 

mambe sert les hommes. Il fait aussi remarquer son acte par une formule appropriée : « Ici ! », 

qui s'adresse implicitement aux hommes.  

 On remarque que c'est surtout la nature de l'objet exposé en un endroit précis qui 

permet d'être saisi comme une invitation à se servir. Nul besoin d'expression complète pour 

                                                                                                                                                         
Il est aussi poseur de dentiers (Voir Histoire des linguistes de l'ILV). 
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formuler l'invitation ou pour désigner les destinataires ; l'acte attendu réalisé au moment 

opportun et au bon endroit suffit à être interprété correctement. Selon les règles constitutives 

en vigueur au début d'un bal, l'hôte chargé de distribuer la coca doit toujours exposer le 

récipient de mambe à l'arrière de l'aire commune, après y avoir mélangé celui des invités, pour 

servir tous les hommes ensemble. 

20.  Ensuite, les paroles cérémonielles sont de nouveau échangées, mais cette fois en 

groupe dans l'aire commune. D'un côté sont placés les invitants, de l'autre les invités ; à la fin 

de cet échange, la communauté a été intégrée au bal.   

21.  Une fois que les premiers invités de la communauté sont arrivés et se sont fait 

formellement recevoir, chacun attend de les voir danser. On commence généralement par « 

tuer omima157 » avec la danse aro'calaje, originaire des Camejeya. Elle se pratique 

habituellement dans la plupart des bals de chontaduro de la région, dès lors que ceux-ci sont 

invités.   

 Les Jupichiya ont eux aussi appris cette danse avec leurs beaux-frères. Par conséquent, 

ils se doivent d'y participer. Alberto Matapi a ainsi le rôle de meneur de danse en parallèle 

avec Milciades. Lors des bals, les danses constituent l'apport principal des invités. Elles sont 

toujours pratiquées par des danseurs de filiations différentes, même si chaque type de danse 

est l'héritage culturel d'un lignage particulier.  

 Elles se suivent généralement selon un ordre et une temporalité prédéfinis (Voir Tabl. 

19). Notons que cette première danse aurait pu aussi bien commencer vers sept heures du 

matin ; les premiers chanteurs-danseurs de la communauté étaient attendus dès le lever du 

jour.  

22.  Les femmes ont un rôle beaucoup moins actif que les hommes, d’autant plus qu'elles 

ne participent pas aux chants. Elles ne peuvent d'ailleurs en aucun cas décider du 

                                                 
157 Omima (Esp.) Ta'ri (Yuc.). Schizodon sp. ou Leporinus sp. 
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commencement ou de la reprise de la danse, et n'ont pas non plus à danser seules ou entre 

elles. Les femmes doivent nécessairement être précédées de danseurs masculins. Par 

conséquent, ce sont elles qui se mettent au milieu des hommes et non pas eux qui les 

encerclent. Dans d'autres danses, il arrive aussi qu'elles les suivent latéralement vers 

l'extérieur. Leur « danse de femme158 » représente toujours leur dépendance par rapport aux 

hommes. 

23.  Dans un contexte de bal traditionnel, que l'on danse ou non, les hommes entonnent 

régulièrement ce son caractéristique pour exprimer leur satisfaction. Il constitue un acte 

illocutoire que l'on peut traduire par « J'apprécie cette fête » (au même titre que les 

applaudissements d'un spectacle). Implicitement, il valorise le bal traditionnel.  

 En outre, l'acte génère des effets perlocutoires. Il a certaines fonctions qui se réalisent 

sous certaines conditions et changent selon la situation. Lorsque la fête a commencé, un tel 

acte permet généralement de contribuer à son animation. Quand il est réalisé par un homme 

assis qui observe les danseurs, il a aussi pour fonctions effectives de les encourager et de 

valoriser leurs efforts.  

 L'effet perlocutoire fonctionne d'ailleurs par résonance, au moment où la voix est 

entonnée en écho par d'autres spectateurs. On s'aperçoit alors que l'acte est pertinent parce que 

ces fonctions ont des effets légitimes reconnus par les autres, à cet instant et dans cette 

situation précise. Ceux-ci vont ensuite enchaîner l'acte selon certaines règles propres au 

contexte. On observe que juste après l'exclamation appréciative, c'est successivement, et non 

pas simultanément, que les spectateurs réagissent. Ainsi, ils accroissent ensemble la force 

perlocutoire159 de l'acte, c'est-à-dire l'intensité de ses effets sur l'assemblée. C'est alors que 

l'acte collectif de répétition successive permet de reproduire un certain système de valeur, qui 

                                                 
158 Lujmécajo (Yuc.) Danse féminine.   
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a trait à la rigidité des règles constitutives et normatives d'un bal traditionnel. En d'autres 

termes, ce sont de telles manifestations collectives qui contribuent à préserver les règles 

strictes. Lorsque l'énonciation valorisante a été reconnue, admise et reprise en choeur par les 

autres, elle signifie alors « Tous ensemble, nous sommes d'accord en ce moment pour 

admettre la valeur de ce bal ! », ou encore « Nous garantissons que c'est bien ainsi qu'il doit 

être ! » 

 Soulignons également que les invités ne peuvent pas demeurer trop longtemps 

silencieux sans que l'on en déduise par inférence leur mécontentement ou leur 

assoupissement. Chacun est donc obligé d'accompagner les interjections des autres, ce qui 

contribue à valoriser les cérémonies et à faire valoir leurs règles.  

24.  Durant les pauses, les plaisanteries sont toujours les bienvenues. Elles constituent aussi 

des occasions de lancer des quolibets devant l'assemblée, souvent à l'adresse de quelqu'un en 

particulier.  

 Les hôtes alimentent l'ambiance joviale entre eux et leurs invités par des apports 

réguliers de jus de chontaduro. L'offre de boisson fermentée est indispensable à la satisfaction 

de tous les participants du bal. La pâte de chontaduro est préparée longtemps à l'avance et doit 

être stockée dans un grand panier de deux à deux mètres cinquante de haut exposé tout au 

fond de la maloca, à côté de la porte arrière. Elle doit être suffisante pour abreuver les invités 

jusqu'au lendemain matin afin que puisse ainsi s'achever la danse de chontaduro (Pipiri 

iyaca'una), célèbre pour ses masques et ses costumes. L'apport de cette boisson fait donc 

partie des règles constitutives strictes de ce bal cérémoniel. Si elle venait à manquer, les 

danseurs pourraient décider de s'arrêter et quitter la cérémonie, fâchés contre leurs hôtes.  

                                                                                                                                                         
159 La force d'un acte de parole est ici envisagée dans un sens très différent de celui de force illocutoire utilisé par 
Searle (1970 : 68-72). Dans notre terminologie, ce terme ne s'applique pas à l'illocutoire, mais au perlocutoire, 
pour mieux apprécier l'intensité des effets sur le contexte.  
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 Le second jour, une fois que les danseurs ont retiré leurs costumes, il est possible de 

continuer le bal en remplaçant la chicha par de la caguana (boisson à base d'amidon de 

manioc). Durant la dernière nuit, on la complète parfois encore en cette saison par du guarapo 

(alcool d'ananas) et souvent avec des bouteilles de cachaza (alcool de canne à sucre)160. 

25.  Lorsqu'on place une marmite ou un seau rempli de chontaduro au centre, et non pas à 

l'arrière, de l'aire commune qui représente la piste de danse, chacun s'attend à ce que les hôtes 

servent la boisson des danseurs. Et comme dans la séquence (19), le responsable de la 

distribution de chicha souligne son acte par une formule appropriée161. De nouveau, c'est la 

nature de l'élément, placé à un endroit précis et à ce moment du bal, qui désigne 

exclusivement certaines personnes, et non pas l'expression énoncée.  

 Tout comme les exclamations de la séquence (23) devant le spectacle de leur danse, un 

tel acte permet, lors d'une pause, de valoriser autrement les danseurs en échange de leurs 

efforts. Cette fois cependant, ce ne sont plus les invités qui les récompensent par leurs 

encouragements sonores, mais les hôtes grâce à leur abondante boisson fermentée. Ces actes 

sont tous indispensables à la poursuite de la cérémonie ; ils ne sont pas seulement normatifs, 

ils sont aussi constitutifs de ce type de contexte.  

26.  Les libations des danseurs sont souvent bruyantes. En tant qu'actes de réception, leur 

valeur illocutoire exprime à la fois la soif censée résulter de leur contribution à l'effort 

collectif, et la satisfaction qui valorise les hôtes. En cela, les libations de bal sont comparables 

à celles des mingas.  

27.  Les danseurs sont toujours servis en priorité et jamais en même temps que les autres. 

Généralement, les hôtes attendent que ceux-ci aient repris leur danse pour servir les 

                                                 
160 Dans toute la région, lors des fêtes, beaucoup d'Indiens se soûlent avec du Quatre-vingt-huit (Esp. Ochenta y 
ocho), un mauvais alcool brésilien, qui tue parfois lorsqu'il est bu en trop grande quantité. 
161 Il y a beaucoup de formules pour appeler les danseurs, ou pour montrer que l'on a déposé la chicha tant 
attendue. Le responsable des libations aurait aussi bien pu dire : « Re pipiri majó ! » (« Il y a du chontaduro 
ici ! ») ou « Iri'cha pipiri ra'la !  » (« Venez prendre votre jus de chontaduro ! »). 
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spectateurs. On les sert implicitement en posant le récipient devant leurs bancs afin de les 

désigner comme receveurs, tout en émettant un son nasal, dont l'intonation est toujours 

caractéristique d'un acte d'offre. 

 Chacun se voit alors prié de boire la boisson ainsi présentée. Il n'y est pas absolument 

obligé, ou strictement contraint, mais il serait très mal perçu de refuser une telle offre. La 

valeur illocutoire de cet acte pourrait donc se traduire par « À présent, je vous invite à boire la 

boisson de cette marmite ». 

 L'acte a aussi un effet perlocutoire immédiat, qui est d'obliger l'invité à se servir selon 

les règles normatives en vigueur dans ce bal traditionnel. 

28.  Le receveur peut exprimer à son gré sa satisfaction, en valorisant un tel geste. En 

disant « Bien ! », il produit un acte appréciatif contribuant à gratifier les hôtes dans ce 

contexte de bal. 

29.   Une fois servi, on souligne souvent l'acte de réception par un nouveau son nasal, 

différent de celui de l'offre162. Il révèle à l'hôte que l'on a reconnu son geste. On est par 

conséquent satisfait de lui, mais momentanément, car celui-ci devra bien sûr renouveler ses 

offres tout au long de la cérémonie. Nous interprétons explicitement ce son du receveur par  « 

Puisque tu me reçois ainsi, je reconnais là tes qualités d'hôte ; pour l'instant je suis satisfait de 

toi ! » 

 On se montre bon donataire lorsque l'on sait apprécier les qualités du donneur. Dans ce 

jeu de l'hospitalité et de la réception, la qualité de chacun réside dans le savoir-offrir et le 

savoir-recevoir, dont les actes doivent sans arrêt être marqués par des paroles appropriées. 

                                                 
162 Le son nasal du donneur n'est jamais le même que celui du donataire. Généralement, le donneur peut insister 
sur l’accentuation tonique de la deuxième syllabe et prolonger sa durée. Cela a pour effet d’exprimer un rapport 
privilégié avec son invité et de lui reconnaître un statut particulier. C’est le cas lorsque l’on veut le flatter, ou lui 
montrer le respect qui lui est dû. L’invité, quant à lui, au moment où il rend le bol qui lui a permis de se servir, 
est souvent beaucoup plus bref ; il n’accentue pas autant la deuxième syllabe et ne la prolonge pas, surtout 
lorsqu’il laisse son bol au voisin. Il peut toutefois accentuer légèrement la deuxième syllabe pour marquer sa 
satisfaction devant son hôte. 
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30.  Lorsqu’un invité assis sur le banc circulaire a utilisé puis rejeté le bol, son voisin, non 

encore servi, sait qu'il est lui aussi convié à se rassasier, à condition d’être un alter ego de 

l'invité dans cette situation et à ce moment du bal163. 

 Il va sans dire qu'il est obligé de boire à son tour sous peine de froisser son hôte. S'il ne 

s'est pas servi rapidement, ou s'il n'a pas vu la marmite, ce dernier peut réitérer son interjection 

en appuyant l'intonation du son nasal caractéristique de l'offre.  

 Les actes des receveurs se succèdent de manière semblable, au fur et à mesure que 

l'offreur déplace devant eux la marmite (si cela est nécessaire pour qu'ils puissent se servir 

sans avoir à se lever). Quand tous les invités se sont servis, ou lorsqu'il n'y a plus de boisson, 

l'amphitryon peut remporter le récipient. 

31.  Pour que les offres des hôtes soient correctement distribuées, il convient en outre que 

chacun soit spécialisé dans le service de tel ou tel aliment cérémoniel. L'un est chargé de faire 

le service de chicha pendant qu'un autre offre le mambe ; ceux-ci doivent assumer cette 

répartition des tâches jusqu'à la fin du bal, sans pouvoir échanger leurs rôles. Non seulement 

les hôtes distinguent leurs invités mais ils se distinguent eux-mêmes (par la nature de ce qu'ils 

offrent). Leur tâche est d'ailleurs loin d'être servile ; au contraire, être désigné par le 

maloquero pour servir les invités constitue un honneur. 

 Les hôtes responsables de l'offre ne perdent pas de vue leur récipient et son contenu. 

Ils ne le laissent jamais entièrement à la libre disposition des invités et se chargent de tout 

distribuer personnellement. La distribution s'effectue alors à sens unique, ou « en cascade », 

comme dans d'autres sociétés amazoniennes (Erikson, 2000 : 128-129) et pas seulement dans 

                                                 
163 Comme nous l'avons vu , les uns et les autres ne sont pas tous servis en même temps. Les hôtes servent 
séparément les danseurs des spectateurs, les hommes, des femmes et des enfants. Par ailleurs, le fait de distinguer 
plusieurs groupes de receveurs existe aussi dans les minga (D. 29 / 12 / 98 ; D. 21 / 1 / 99 ; D. 28 / 1 / 99). Ce 
traitement distinctif est très important, car non seulement les gestes des offreurs contribuent à réactualiser les 
différences entre les groupes, mais ils reconnaissent leurs similitudes. Quelqu'un peut donc se sentir offensé 
d'avoir ou de ne pas avoir été traité comme tel individu de sa catégorie. Dans cette situation, où l'on présente la 
marmite à plusieurs hommes assis les uns à côté des autres sur le même banc circulaire, il peut être très 
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les andes. Cette forme de répartition peut être perçue comme créatrice d'inégalités entre 

donneurs et receveurs, puisque certains sont spécialisés dans des offres particulières. Notons, 

toutefois, que cela n'empêche pas les Yucuna d'avoir des formes de distributions plus 

égalitaires qui s’effectuent dans les deux sens ou « en réseau », non seulement dans un bal 

cérémoniel (séq. 14), mais aussi dans des contextes domestiques, de visite ou de minga 

(surtout lorsque les partenaires sont en nombre restreint). Par exemple, lors d'une veillée 

nocturne (Cb.20 / 1 / 99), un pot de mambe ou un paquet de cigarettes peut circuler dans un 

sens, puis dans l'autre, en reprenant le même chemin (Journet, 1995 : 130). 

 Ici, c'est toujours le même fils de Wasaï responsable du mambe qui dépose la grande 

boîte en métal sur la piste des danseurs. Sa tâche consiste à répartir correctement et 

savamment la coca entre tous les invités, en fonction de leurs statuts plus ou moins 

privilégiés, tout au long du bal. Comme dans les séquences (19) et (25), il fait remarquer son 

geste par une exclamation appropriée, en disant cette fois « Venez mâcher votre coca !164 ». La 

valeur illocutoire est toujours celle d'un acte d'offre qui oblige à venir se servir promptement. 

Et de nouveau, le centre de l'aire commune est le lieu où l'on dépose le récipient pour désigner 

les danseurs en tant que receveurs.  

32.  On reconnaît l'acte d'offre et les interlocuteurs désignés dès la séquence suivante au 

succès imminent de l'effet perlocutoire. Les danseurs viennent se servir sans se faire prier 

davantage. Là encore, l'acte de réception suit l'acte d'offre, exactement comme lors de la 

première offre de coca (séq. 19) ou de jus de chontaduro (séq. 26). 

33-35.  Le jeu entre l'amphitryon et les spectateurs est semblable pour la distribution de chicha 

et de coca. Les mêmes actes de parole se succèdent — les séquences (33) à (35) correspondent 

respectivement aux séquences (27) à (29). Par ailleurs, ces actes sont comparables à ceux des 

                                                                                                                                                         
désobligeant de la retirer sous le nez d'un convive avant qu'il n'ait bu, ou de le servir en même temps que les 
femmes et les enfants.   
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autres contextes traditionnels165. Cette forme d'interaction marquée de sons nasaux, et 

d'exclamations normatives n'est pas propre au bal ; elle caractérise surtout les relations entre 

hommes, généralement lorsqu'il s'agit d'offrir et de recevoir de la coca, du tabac, ou de la 

boisson fermentée. 

36.   Vers dix heures, tous les invités de la communauté sont censés être arrivés. Rappelons 

que ce sont eux qui ont le plus contribué à fournir les aliments essentiels de cette fête.  

 En posant une corbeille à l'arrière de l'aire commune, chacun sait qu'il n'est plus 

dorénavant question d'appeler les danseurs. La nature du contenant ainsi exposé laisse 

entendre que l'on va y placer de la cassave avec de la viande ou du poisson. Celle-ci n'est 

jamais destinée aux danseurs car ils ne sont alimentés séparément que pour la boisson et la 

coca.  

 A cette étape du bal, l'exposition d'une catégorie de contenants laisse prévoir un certain 

type de contenu uniquement destiné aux familles de la communauté. Celles-ci doivent être 

servies en priorité, et séparément les unes des autres lorsqu'il s'agit de nourriture166. 

 De plus, l'arrière de l'aire commune constitue le lieu de l'offre de nourriture réservée à 

ces familles. C'est à cet emplacement que le fils de Wasaï doit nécessairement placer la 

corbeille (pas n'importe où, sinon l'invité pourrait s'offusquer ou refuser de prendre la 

nourriture). L'hôte responsable de l'offre de nourriture est alors obligé de garnir la corbeille 

d'une portion familiale suffisante pour au moins 24 heures. C'est seulement le lendemain 

matin, entre dix heures et midi, qu'il renouvellera son offre.  

                                                                                                                                                         
164 Dans cette situation d'offre, on peut aussi inviter les danseurs en criant par exemple « Ipatú ! » ( Coca !), ou 
répéter « Majó » (Ici !) comme dans la séquence (19).  
165 Pour ménager une certaine progression dans nos analyses, nous n'avions pas inclu dans les descriptions 
précédentes ces sons nasaux alors qu'ils étaient présents dans certaines minga notamment lors des offres de 
mambe ou de cigarettes (D. 29 / 12 / 98, séq. 14, 26, 36 ; D. 21 / 1 / 99, séq. 20, 25, 27). Ils apparaissent aussi 
dans des contextes domestiques ou de visites. 
166 Dans certains bals, lorsque la chicha est abondante, les familles sont aussi servies en pâte de chontaduro, 
enveloppée dans des feuilles de bananier ou des sacs en plastique. Elles auront aussi pour tâche de faire boire les 
danseurs de pipiri iyaca'una, lorsque ceux-ci viennent les provoquer avec leur phallus en bois (voir séq. 61). 
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 Il s'agit là des règles constitutives de l'offre de nourriture aux familles de la 

communauté. Elles permettent d'anticiper sur ce qui va suivre à partir du moment où l'on a 

disposé la corbeille comme il se doit. 

37.  Après avoir ainsi présenté la nourriture, implicitement destinée aux différentes 

familles de la communauté, le responsable de la nourriture appelle l'un de ses représentants 

qui est, pour chacune d'entre elles, le chef de maisonnée ou le père de famille. Dès l'instant où 

il désigne l'un d'entre eux, il a commencé sa déclaration d'offre de nourriture à la famille de 

celui-ci. Le fils aîné de Wasaï ne peut pas appeler Milciades par un terme de parenté, trop 

imprécis dans ce contexte. Se trouvant en présence de plusieurs frères classificatoires de sa 

mère, il ne peut pas désigner exclusivement l'un d'entre eux par nocú (« mon oncle 

classificatoire maternel »). Il appelle donc Milciades par son nom camejeya167.  

38.  Un tel acte d'offre, lorsqu'il est actualisé selon les règles traditionnelles, doit 

nécessairement être complété par un certain type d'échange de paroles, formulées selon la 

procédure rituelle. Ces paroles permettent de réaffirmer certaines relations de parenté entre 

familles. Elles poursuivent les premières conversations cérémonielles du début du bal qui 

avaient pour fonctions d'intégrer les invités parmi les participants de la cérémonie et qui 

initiaient la procédure interactive d'échanges cérémoniels. Ces paroles permettent, entre 

autres, d'éclaircir les relations que l'on cherche à entretenir avec d'autres familles en les 

rendant plus explicites, tout en faisant ressortir l'importance d'un certain cadre de référence, 

que l'on veut partager. Notons que nous ne savons pas pour l'instant si ces paroles vont 

expliciter l'acte de réception implicite qui va suivre. Ces différents points seront traités à part, 

lors de l'analyse des conversations cérémonielles (voir infra 7.3).  

39.  En tant que père de famille porteur de paroles cérémonielles, Milciades ne peut pas 

                                                 
167 Les hommes changent généralement de nom lorsqu'ils sont considérés comme adultes, c'est-à-dire après qu'ils 
aient été initiés au Yurupari. Túhuemi est ainsi le « second nom » de Milciades ; quand il était enfant, il s'appelait 
Machupimi. 
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ramasser cette nourriture. Il doit appeler sa femme pour le faire. En l'appelant, il réalise un 

nouvel acte illocutoire qui consiste à recevoir la nourriture offerte par son hôte. En même 

temps qu'il appelle sa femme, non seulement il accepte l’offre de son hôte, mais encore il 

ordonne implicitement à celle-ci de prendre la nourriture. 

40.  L'acte de réception du père de famille se concrètise donc indirectement par 

l'intermédiaire de son épouse. La relation d'échange entre représentants masculins des deux 

familles est tributaire de la participation des femmes pour ce qui concerne les tâches 

domestiques. Par conséquent, Rita répond à l'appel de son mari en accomplissant 

effectivement l'acte de réception, c'est à dire en prenant la nourriture. En se soumettant au père 

de famille, la femme montre une fois de plus sa dépendance vis-à-vis de lui. Cette soumission 

va d'ailleurs sans dire puisque l'homme n'a même pas besoin de formuler son ordre. Il lui 

suffit de s'écrier : « Femme ! » ; dans ce contexte de réception, la parole performative est 

implicite. Une fois que l'épouse a réalisé l'acte de réception de nourriture, elle doit retourner 

dans le lieu familial qui lui est réservé lors d'un bal. C'est là qu'elle partagera la nourriture 

offerte avec le reste de sa famille. 

41.  Suite à une telle réception, seulement déclarée et ordonnée après un échange de paroles 

cérémonielles, le père de famille achève sans plus un mot son rôle dans la réception de 

nourriture, en retournant s'asseoir à sa place. 

42-47.  Ces séquences décrivent respectivement le même type d'interactions entre le 

responsable de la nourriture et les familles invitées que celles des séquences (36) à (41). Au 

sein de ces familles, c'est toujours le père ou le chef de maisonnée qui échange avec lui les 

paroles cérémonielles, et une femme (épouse ou fille) qui vient prendre la nourriture dès 

l'instant où elle a été appelée par le représentant familial.  Ce type d'interactions se répète avec 

tous les autres pères de famille de la communauté selon certaines règles de préséance : par 

ordre d'ancienneté et de maîtrise des paroles cérémonielles. 
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48.  Pour ceux qui ne connaissent pas de paroles cérémonielles, l'acte d'offre est beaucoup 

plus bref ; il n'est constitué que de la première étape — celle décrite entre les séquences (36) 

et (42). Il suffit à achever l'offre effective de nourriture des autres familles de la communauté. 

49.  Pour celles-ci, aucun représentant de l'autorité familiale ne peut parler 

cérémoniellement au nom du lignage. Le chef de maisonnée n'a ni à se déplacer, ni à parler, ni 

à appeler sa femme (Il n'y a pas d'équivalent aux interactions des séquences 38-39 et 43-44). 

Ce qui signifie qu'il n'a pas à assumer de rôle actif pour expliciter sa relation avec ces hôtes, ni 

à montrer son autorité au sein de sa propre famille. Dans ce cas, la femme vient chercher la 

nourriture en répondant à l'appel de ses hôtes et non plus à celui de son mari. Par conséquent, 

elle n'exprime plus sa dépendance vis-à-vis de lui, mais par rapport aux invitants. 

50.  L'ordre d'appel des familles de la communauté correspond encore à l'ordre 

d'ancienneté, et de respectabilité. Après les étrangers — ne parlant pas l'une des langues de 

leurs hôtes — et les ignorants — ne connaissant pas les paroles cérémonielles—, les ménages 

sans enfants sont placés assez bas sur l'échelle sociale traditionnelle.  

51.  C'est seulement lorsque toutes ces familles de la communauté ont été servies que le 

responsable de la nourriture doit appeler ensemble les hommes sans femmes et sans enfants. 

En l'occurrence, l'acte d'offre a lieu dans l'espace domestique habituellement réservé aux 

hôtes, là où leurs femmes s'activent à préparer les galettes de cassave. Cette fois, on a empilé 

six ou sept galettes et on les a recouvertes d'une vingtaine de morceaux de viande. De 

nouveau, la façon de présenter la nourriture, l'endroit et le moment de l'offre laissent envisager 

la suite des événements, toujours selon un ordre rigide régi par les règles constitutives du bal 

cérémoniel.  

 Dans cette situation, l'énoncé « Les célibataires ! » du responsable de nourriture est 

implicitement un appel aux personnes ainsi dénommées, pour les faire venir devant le 

jirúra'la , face à lui.  
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52.  Comme on peut le voir par l'effet perlocutoire réussi de cet appel, les célibataires 

doivent par convention chez Wasaï s'aligner en file168. L'acte illocutoire équivaut à « J'appelle 

les célibataires à venir se mettre devant moi, et en rang ! ». Or les hôtes n'instaurent aucun 

classement entre les hommes de cette catégorie. Aucune parole, même implicite, n'a pour 

fonction d'imposer un ordre à cette distribution. Ce sont donc les receveurs qui se placent 

selon certains rapports entretenus parmi eux. L'ordre est alors le résultat d'une compétition 

dans laquelle entrent en jeu des aptitudes aussi diverses que la rapidité, l'entendement, 

l'anticipation de l'appel, ou la « débrouillardise ». Ce qui signifie que pour un individu donné, 

ce jeu requiert à la fois : certaines capacités physiques, à partir de la réception du signal ; une 

bonne anticipation de l'appel — qui nécessite une bonne connaissance des règles constitutives 

de ce bal — ; et une certaine maîtrise concernant la manipulation de ses relations avec les 

autres. Il est alors toujours important de savoir faire bon usage des paroles performatives (ne 

serait-ce qu'en disant : « Pousse-toi de là, c'est ma place ! »), pour revendiquer ses droits ou 

pour faire valoir différentes règles sociales. 

 Les premiers ne sont toutefois pas nécessairement mieux servis par le fils de Wasaï. 

Car le jeu de la compétition n'offre pas d'opportunité de gains. Le rôle du responsable de 

nourriture consiste, au contraire, à servir tout le monde et à distribuer des parts équitables en 

les ajustant en fonction de l'âge et de la taille de chacun. Ce mode de distribution, dans lequel 

doivent apparaître l'ordre, l'alignement et l'équité, n'est pas vraiment typique d'un bal 

traditionnel ; il s'inspire d'autres contextes au sein desquels des institutions occidentales ont 

réglementé la distribution de nourriture169. Dans beaucoup d'autres bals de la région, les 

célibataires se servent en se précipitant sur la viande et la cassave.  

 Durant cette fête, les jeunes ont perpétué l'aspect ludique de la compétition 

                                                 
168 Cette convention n'est pas toujours appliquée dans les autres bals traditionnels de la région. Il arrive souvent, 
lorsqu'il y a beaucoup de nourriture, que ceux-ci viennent se servir tous en même temps dans la corbeille. 
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traditionnelle, mais les hôtes ont interdit (ou réglementé) l'inégalité des gains qui devait en 

résulter en prohibant la part du lion. On remarque aussi qu'à ce jeu les vieillards sans femmes 

et sans enfants ne sont pas privilégiés par rapports aux jeunes. Sans même se faire respecter, 

le vieux Carihua est obligé de défendre sa place parmi les jeunes.  Dans une cérémonie 

dansante, tout homme veuf et délaissé par ses enfants retourne à la case départ en se 

retrouvant avec les célibataires. C'est ainsi que dans ce type de contexte traditionnel, les 

hommes dépendants et sans famille à leur charge sont placés au plus bas de l'échelle sociale,.  

53.  En appliquant toujours les règles d'observation participante qu'il s'est imposées, 

l'ethnologue ne cherche pas à se distinguer, mais au contraire à se fondre parmi les autres 

autant qu'il le peut. Il est alors servi à part égale avec les adultes célibataires de ce bal.  

 Etant arrivé avec la famille de Milciades, comme l'un de ses membres, il essaie 

d'imiter les pratiques solidaires des représentants masculins de sa génération. Et cela pour ne 

pas trop perturber l'échange généralisé qui règne habituellement au sein de cette famille, dans 

les différents contextes qu'il partage avec eux.   

54.  Lorsque la distribution de nourriture au sein de la communauté est terminée, les 

danseurs ressortent et réapparaissent exactement comme dans la séquence (21). 

55.  De nouveau, nous observons l'effet perlocutoire des chants et des danses masculines 

sur les femmes dans ce contexte de début de bal de chontaduro. Celles-ci doivent toujours 

attendre les hommes pour danser au milieu d'eux (séq. 22). 

56.  Les hommes restés assis poursuivent leurs encouragements sonores (séq. 23), ainsi 

qu'ils le feront tout au long du bal, aussi bien lors des danses que lors des pauses. 

57.  Les habitants de La Pedrera préfèrent souvent arriver l'après-midi pour voir un bal 

chez Wasaï. Ils savent que le matin ils ne sont pas invités à partager la nourriture destinée à la 

communauté. La plupart apportent d'ailleurs la leur ou ne viennent qu'après avoir mangé chez 

                                                                                                                                                         
169 C'est ainsi qu'à l'Internat du Miriti, on distribue la nourriture aux enfants, et même aux adultes à l'occasion, par 
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eux. Mais ils arrivent toujours relativement nombreux, car la maloca de Wasaï est celle qui est 

la plus facile d'accès depuis le village170.  

58.  Dans ce contexte de bal un peu spécial, certaines pratiques occidentales s'intègrent à 

d'autres pratiques typiquement indigènes, sans pour autant se mélanger. C'est ainsi qu'un jeune 

métisse est venu vendre des petites choses à manger dans une maloca, alors que celle-ci 

représente l'institution même du don de nourriture quel que soit le contexte traditionnel. On 

observe toutefois que ce dernier s'est assis à l'endroit le plus à l'écart de l'espace intérieur de la 

maloca, sur le banc circulaire qui est à droite de l'entrée. Comme nous l'avons vu, l'endroit est 

réservé aux jeunes étrangers, extérieurs à la communauté. En exposant de la nourriture dans 

un carton, il réalise l'acte de présentation des marchandises (E. S. 21 / 12 / 98, séq. 2). 

 L'acte semble intégré à ce contexte de bal, mais doit rester sur ses marges. En tant 

qu'acte marchand, il ne peut se réaliser que dans la mesure où il demeure discret, minoritaire 

et décentré. Il n'a absolument pas le droit de bouleverser les règles constitutives de ce bal ; 

c'est pour cela qu'il s’effectue entre étrangers, dans l'espace qui leur est réservé. Il peut 

cependant aller à l'encontre de certaines règles normatives traditionnelles ; il est « anormal », 

mais toléré. Par conséquent, il doit rester silencieux afin de ne pas perturber d'autres actes qui, 

eux, sont fondamentaux dans ce contexte de bal (conversations cérémonielles, chants, offres 

de nourriture, de coca, de tabac et de chicha).  

59.  Le jeu entre le vendeur et les acheteurs est reconnaissable du fait de leurs 

comportements interactifs, notamment en ce qui concerne l'acte de paiement — constitutif de 

l'échange marchand171. À ce jeu, viennent surtout participer en tant qu'acheteurs certains 

marginaux ou intrus : quelques jeunes Indiens acculturés, métis et colons.  

                                                                                                                                                         
exemple, du repas de Noël.  
170 À la différence des autres grandes maloca de la région, les gens peuvent venir de La Pedrera à pied. Son accès 
ne nécessite pas l'usage d'un bateau pour traverser ou longer le fleuve. 
171 E.S. 21 / 12 / 98, séq. 44. 
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60.  L'après-midi, l'arrêt de la danse aroca'laje marque les préparatifs de la prochaine 

danse, celle des Letuama. Indiquons qu'elle ne s'est pas complètement terminée, elle se 

poursuivra en alternance avec la danse des muñeco jusqu'à la tombée de la nuit, vers 18 

heures. Puis, elle reprendra seule le lendemain entre 12 heures et 16 heures172. La plupart des 

gens connaissent l'ordre chronologique de ces danses ; ils anticipent donc la suite des 

événements, en attendant les danseurs costumés.  

61.  Cette séquence décrit le commencement de la danse de chontaduro, appelée pipiri 

iyaca'una. Dès leur entrée, les danseurs doivent littéralement « envahir la maloca173 », en 

simulant une intrusion violente et en occupant rapidement toute l'aire commune, comme s'il 

s'agissait de s'approprier les lieux par la force. 

 Tout comme le aroca'laje, la danse des Letuama a été reprise par beaucoup d'autres 

lignages de la région, et ce sont toujours les hommes qui la dirigent. Cette fois cependant, ce 

ne sont pas ceux de la communauté des hôtes qui doivent mener le pas, mais ceux des autres 

communautés invitées.  

62.  C'est alors que les hôtes reçoivent les danseurs par la boisson essentielle de ce bal. 

Avec la chicha de chontaduro, les amphitryons sont supposés reprendre peu à peu le contrôle 

de la situation en calmant les ardeurs sexuelles et animales de leurs envahissants danseurs. 

 Le début de la danse se marque par la réaction hospitalière des hôtes174. Ils réalisent les 

premiers actes d'offre auprès des deux meneurs, en exposant une marmite pleine de boisson, et 

en leur tendant à chacun un bol rempli. Ces derniers doivent alors nécessairement répondre 

par deux actes de réception, l'un en se servant et l'autre en emportant la marmite. 

63.  L'intégration des danseurs costumés se fait toujours à l'extérieur de la maloca, à la 

                                                 
172 Voir infra Chap. 4.4. Tableau 19 Chronologie et origine des danses du bal de chontaduro. 
173 En yucuna, on ne dit pas « je vais faire la danse de chontaduro », mais « je vais envahir » (nuhuajla'je).  
174 Notons que les invités de la communauté assument aussi ce rôle d'hôte par rapport aux danseurs, mais à 
d'autres moments du bal. À certains moments, quand les danseurs reviennent pour agiter leurs bâtons phalliques 
entre les jambes des invités, ces derniers ont pour tâche de les faire boire leurs réserves de chicha.  
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limite de son chemin d'accès principal. 

 Comme pour l'intégration des familles de la communauté, celle des autres familles 

nécessite un acte d'offre de nourriture, mais cette fois les hôtes ne les reçoivent plus dans un 

espace intime et privé, ils vont déposer leurs offres dans un espace intermédiaire entre l'habitat 

domestique et le reste de la nature. Rappelons que les danseurs de chontaduro sont censés 

représenter les animaux ; ils sont reçus en tant qu'invités les plus étrangers de cette fête, 

comme des êtres non humains ou surnaturels175. Ils ne peuvent retirer leurs masques qu'une 

fois sorti de la maloca, c'est-à-dire en dehors de l'espace spécifiquement humain. 

64.  De nouveau, l'intégration se réalise par une exposition de nourriture accompagnée d'un 

échange de paroles cérémonielles. L'échange se fait alors en groupe, entre les représentants de 

la communauté et ceux des autres communautés.  

65.  La conversation cérémonielle achevée, les uns et les autres peuvent échanger des 

paroles moins formelles. Ce passage d'un type de conversation à un autre marque l'intégration 

effective des nouveaux arrivants en tant que participants du bal.  

66.  Lorsqu'un tel acte d'offre est terminé et réussi, on constate de nouveau la réalisation de 

son effet perlocutoire. Les danseurs réalisent alors l'acte de réception en se servant en boisson 

et en nourriture. De ce fait, ils s'engagent à poursuivre leurs danses jusqu'à la fin de la 

cérémonie.  

                                                 
175 Selon le mythe letuama originaire du bal de chontaduro, les danseurs sont les représentants de diverses 
espèces animales des rivières et de la forêt (poissons, insectes, mammifères). Le mythe raconte l'histoire d'un 
Letuama qui, passé dans le monde des poissons, fut un jour invité à ce bal. Avant de retourner chez lui, les 
poissons lui demandèrent de préparer de la pâte de chontaduro et de la nourriture en quantité suffisante pour 
organiser chez lui le même bal. Le jour prévu, les danseurs de chontaduro s'introduisirent brusquement dans sa 
maloca, alors il leur offrit la boisson. Il les suivit à l'extérieur pour aller parler cérémoniellement avec eux, et les 
danseurs retirèrent leurs masques. Il vit que les danseurs étaient des poissons. Ensuite, les danses reprirent et 
d'autres danseurs arrivèrent. Il retourna parler avec les nouveaux arrivants ; sous leurs masques, il constata que 
leurs formes humaines étaient constituées de fourmis amassées. Les danses reprirent et d'autres danseurs 
costumés arrivèrent. En allant parler avec ceux-là, il vit qu'ils étaient d'autres animaux, et ainsi de suite jusqu'à la 
fin du bal. 
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4. TYPES DE CONTEXTES ET ÉCHANGES TRADITIONNELS  

 

En étudiant précisément les échanges dans diverses situations, nous avons constaté que 

ceux-ci sont extrêmement diversifiés. À l'évidence, ils changent selon le contexte dans lequel 

ils se trouvent. Si nous voulons analyser ce que ces échanges ont de commun et de différent, 

nous sommes alors obligés d'isoler plusieurs contextes en particulier pour explorer plus en 

détail leurs caractéristiques et les comparer à d'autres.  

Pour commencer, nous considérerons l'organisation sociale traditionnelle et la 

séparerons en quatre types de contextes : la vie domestique, les visites, les travaux collectifs et 

les cérémonies rituelles (bals et deuils176). Pour chacun d'entre eux, nous étudierons comment 

les règles sociales régissent les échanges de leurs membres et les différents éléments du 

monde qui s'y intègrent. En outre, nous montrerons que la parenté, la maloca et le chamanisme 

sont des institutions déterminantes dans chacun de ces contextes. 

 

4.1. La vie domestique 

Afin d’éviter certaines ambiguïtés, nous préciserons tout de suite ce que nous 

entendons par le terme « domestique ». Nous désignons ainsi l'ensemble des activités des 

résidents habituels d'une maisonnée, visant à leur reproduction, et au maintien de leurs forces 

                                                 
176 Parmi les cérémonies rituelles, nous n'étudierons que les bals cérémoniels, car nous n'avons pas assez 
d'informations fiables sur les deuils pour les traiter comme ils le méritent. Les Yucuna ne laissent que très 
rarement les anthropologues venir à ces rites de deuil et nous n'avons pas été invités par les proches de Marco, un 
vieux Jimiquepi mort seul, pendant que sa famille participait au bal d'Abelardo Yucuna au début du mois de mars 
1999. Selon les informations révélées par Milciades Yucuna, invité avec ses fils à pleurer avec d'autres proches 
pendant trois journées successives, seuls les vieillards chantent sur un pas de danses sacrées, pendant le rituel de 
deuil. Ils portent des vêtements spéciaux qui ne peuvent pas être utilisés à d'autres moments (il existe même un 
mythe à propos du personnage qui offrit pour la première fois ces costumes et enseigna les chants et les danses de 
deuil). En outre, il est formellement interdit de rire ou d'émettre le moindre ricanement pendant toute la durée du 
rituel, pour ne pas déclencher la colère et la malédiction du personnage mythique qui enseigna les chants de 
deuil. 
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vitales177. Cette notion qualifie aussi bien les activités dites de « production » que de 

« consommation » (qui sont chez les populations d'Amazonie très imbriquées, et parfois 

difficiles à classer avec nos catégories occidentales), à l'exclusion de toute participation des 

personnes non-résidentes de la maisonnée, i.e. celles qui n'ont pas pour habitude de partager la 

même unité résidentielle. Ces participations extérieures, nous les examinerons dans d'autres 

situations, telles que les visites, les travaux collectifs et les cérémonies dansantes. 

En tant que modèle d'unité résidentielle, la maloca (Yuc. pají) est un habitat très 

particulier. Non seulement elle représente l'institution familiale par excellence, mais elle est 

fondamentale dans la plupart des sphères de l'organisation sociale, qu'elles soient domestiques 

ou non. Normalement, un tel mode de résidence est conçu pour abriter un grand nombre de 

familles. Mais de nos jours, il arrive que ses résidents permanents se limitent à la famille 

nucléaire du maloquero ; ses frères et fils, une fois mariés, préfèrent souvent se ménager une 

relative indépendance en habitant leur propre maisonnée178 à proximité de la maloca. Alors 

que les familles d'antan vivaient réunies à l'intérieur de gigantesques malocas comme pouvait 

encore l'observer Koch-Gründberg au début du XXème siècle, celles d'aujourd'hui préfèrent 

habiter des maisons unifamiliales. Néanmoins, la maloca reste un lieu permanent d'hospitalité 

pour les visiteurs (hôtes de passage ou résidents provisoires) et le centre des activités 

communautaires ou festives. 

Les activités spécifiquement domestiques peuvent avoir lieu à l'extérieur de la maloca 

(horticulture, chasse, pêche), ou à l'intérieur de cette même enceinte (préparation de la 

nourriture, des aliments rituels, fabrication des vanneries et poteries, mais aussi les chants, 

                                                 
177  Sahlins souligne ainsi l'importance de la cohabitation et de la production de subsistance dans un groupe 
domestique (Sahlins, 1976 : 119-130). 
178 Il existe différents types d'habitations traditionnelles unifamiliales. Il y a d'abord les « maisons de Blanc » qui 
sont des maisons sur pilotis avec toit de palme (par exemple, celle de Santiago Matapi, D. 30 / 12 / 98, ou de Rey 
Yucuna, D. 28 / 1 / 99), les maisons autrefois adoptées par les cauchero comme Jácome Cabrera qui sont des 
maisons rudimentaires au ras de la terre battue (celle d'Autanacio, D. 29 / 12 / 98), et les petites malocas à un ou 
deux piliers, ne pouvant être utilisées pour les bals, mais permettant toutefois un certain usage chamanique (celle 
de Milciades, D. 28 / 1 / 99).  
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narrations mythiques, et soins chamaniques destinés à la famille). Elles ne sont pas 

circonscrites dans un territoire délimité à partir de l'enceinte familiale, mais définies par 

rapport à certaines fonctions reproductives et vitales de ses seuls résidents. Elles 

correspondent à un ensemble de tâches appartenant à la routine habituelle de chacun des 

membres d'une famille. Chacune de ces tâches est effectuée selon des règles plus ou moins 

strictes qui déterminent non seulement les caractéristiques et les fonctions sociales des 

participants, mais aussi le moment de la journée et le lieu de leur réalisation. Elles s'intègrent 

donc aux « échanges généralisés » (Sahlins, 1972), dans la mesure où chacun contribue à la 

reproduction collective sans se préoccuper de réciprocité bilatérale. Mais l'enceinte 

résidentielle de la maloca n'est pas le théâtre de l'égalité des valeurs d'échange entre 

partenaires, elle serait plutôt un pôle institutionnel définissant certaines règles formelles dans 

les pratiques solidaires de la vie familiale. Au sein d'une famille yucuna, personne n'échange 

des corvées ménagères contre du poisson ou de la viande ; chacun est contraint de vivre avec 

son entourage, en assumant le rôle qui lui a été imposé, selon certains principes socioculturels 

indépendants de sa volonté. En d'autres termes, dans une société où les tâches des personnes 

sont dans une large mesure liées à leur sexe, leur âge, et leur statut, personne ne calcule 

véritablement la valeur de ses apports comparés à ceux des autres ; chacun est obligé 

d'appliquer certaines règles institutionnelles prédéfinies. 

 

4.1.1. La répartition des tâches 

En accord avec P.-Y. Jacopin, nous préférons parler de répartition des tâches dans 

l'organisation sociale traditionnelle des Yucuna, plutôt que de division du travail179. Car 

comme nous l'avons vu pour la plupart des concepts directement empruntés à l'économie 

                                                 
179 Nous sommes redevables à P.-Y. Jacopin de cette distinction entre travail et tâche, qu'il souligne dans son 
cours intitulé « Du don au marché » à L'IHEAL avec J. Marques Pereira, et dans son livre qui devrait 
prochainement être publié. 
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politique (besoin, rationalité, intérêt individuel, utilité, etc.), celui de travail est assez vague 

pour admettre une assimilation des sociétés « simples » aux sociétés « complexes », sous 

prétexte que les individus exercent partout des activités productives nécessaires à leur 

subsistance. Ce qui ne nous permet pas d'analyser les sociétés traditionnelles autrement que 

dans une perspective ethnocentrée, c'est-à-dire avec un regard utilitariste ou économiciste sur 

le monde qui est celui de nos sociétés industrielles. Or, en dehors du travail avec les Blancs, 

les Yucuna ne pensent pas leurs activités ancestrales en terme de travail comme on l'entend en 

occident, à tel point qu'il est assez aventureux de distinguer ce qui constitue un travail de ce 

qui ne l'est pas, surtout lorsqu'il n'y a pas d'autre choix que de reprendre des critères 

totalement étrangers à leur système de valeurs.  

Du reste, c'est l'ensemble de la formule « division du travail » qui est extrêmement 

ambigüe. Rappelons que pour Adam Smith (1777 : chap. I, II, III), la Richesse des nations se 

fonde sur le fait que le travail nécessaire à la production de chaque marchandise est divisé ; 

ainsi chacun se spécialise uniquement dans une part minime du produit final et devient plus 

habile que les autres dans une activité particulière. Mais on a souvent tendance à confondre 

cette division des catégories d'activités entre individus et la division des ensembles d'activités 

entre différents sous-groupes d'une société. Car pour Marx, ces deux divisions sont 

étroitement liées dans une économie industrielle, même si logiquement l'existence de l'une 

n'implique pas nécessairement celle de l'autre. En d'autres termes, si dans toute société il 

existe une répartition des tâches par catégorie entre individus, cela n'entraîne pas forcément 

une organisation en multiples groupes différents, comme l'avait bien remarqué Durkheim 

(1893). On peut tout à fait réaliser certaines tâches spécifiques sans avoir à compter sur les 

autres pour les poursuivre et surtout sans attendre le travail d'autres groupes pour sa propre 

subsistance. 
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Entendu dans un sens large, le terme de travail entraîne donc des confusions, car il 

signifie aussi bien un ensemble d'activités différentes, qu'une seule catégorie d'activité. C'est 

pourquoi nous proposons plutôt celui de tâche qui, lui, ne correspond qu'à une seule catégorie 

d'activité, quelle que soit la manière dont les gens se la représentent.   

Une fois que l'on a apporté cette précision, on distingue avec plus de clarté certaines 

particularités de la société industrielle, du fait qu'elle se divise de manière générale en une 

multitude de groupes selon l'ensemble de leurs activités spécifiques ; mais ce n'est sûrement 

pas parce qu'il y a répartition des tâches entre individus, qu'elle est différente des autres 

sociétés. Celle-ci se rencontre partout et, le plus souvent, elle prend la forme d'une répartition 

sexuelle des tâches et même d'une répartition statutaire des tâches. 

 

4.1.2. La répartition sexuelle des tâches 

Comme dans la plupart des cultures natives d'Amazonie, les tâches des Yucuna sont 

d'abord distribuées en fonction du sexe. Dans un contexte domestique, il détermine non 

seulement le lieu, mais aussi le moment de chaque tâche. Certaines sont ainsi strictement 

réservées aux femmes, alors que d'autres sont strictement réservées aux hommes. Il arrive 

cependant que certaines tâches soient réalisées par les deux sexes, et même conjointement, 

que ce soit à l'intérieur de l'enceinte de la maloca, dans la chagra, en forêt, ou près des rivières. 

 

4.1.2.1. L'horticulture 

À l'intérieur de la chagra, les femmes sèment, entretiennent, récoltent essentiellement 

du manioc amer180 et d'autres tubercules (Tabl. 1). Non seulement elles sont les seules censées 

savoir le faire, mais elles y sont culturellement obligées, sous peine d'être très gravement 

dévalorisées, voire exclues socialement.  
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Généralement, le travail des femmes à la chagra dure entre deux et trois heures par jour 

et commence tôt le matin, sinon un peu avant le milieu de l'après-midi, pour éviter les heures 

de plein soleil. La chagra est aussi le lieu où elles surveillent leurs enfants, les aînés étant 

chargés de garder les plus petits ou de balancer un bébé dormant dans un hamac, à l'abri du 

soleil. À la différence des garçons, les filles sont éduquées au travail de la chagra dès leur plus 

jeune âge. 

 

Tableau 1  Cultigènes produits par les femmes 

Nom français Nom espagnol  Identification botanique Nom yucuna 
courant181  

Manioc amer Yuca brava Manihot esculenta cajiru  
Manioc doux Yuca dulce Manihot esculenta parí 
Igname Ñame Dioscorea alata ña'cú 
Taro Yota Xanthosoma sp. Colocasia 

antiquorum. 
pu'jyú 

Patate douce Batata Ipomea batatas cuhuayu 
Calebassier Totumo Crescienta cujete. cuya 
 
 

 Les chagras ne sont pas pour autant le domaine réservé des femmes, mais uniquement 

l'un des deux lieux principaux de leurs activités (avec la maison). Certains produits sont 

strictement réservés aux hommes, ou habituellement cultivés par ces derniers ; il s'agit surtout 

de cultigènes destinés à un usage cérémoniel ou rituel et d'arbres fruitiers. 

 

                                                                                                                                                         
180 Selon Mario Matapi, certaines femmes se contenteraient de ne semer que du manioc doux, sans doute du fait 
de leur acculturation dès leur plus jeune âge à l'école de l'Internat. 
181 Pour les termes indigènes de tous les cultigènes et animaux mentionnés dans les tableaux, nous ne pouvons 
donner la liste et les caractéristiques de toutes les variétés distinguées par les Yucuna, car cela nécessiterait 
d'amples recherches qui ne nous intéressent pas directement dans le cadre de notre sujet. À titre indicatif, nous 
donnons généralement le nom yucuna le plus communément utilisé, ou le terme générique. Pour de plus amples  
informations sur les différentes variétés de cultigènes identifiés par les Yucuna, voir R. Ortiz, 1987 ; Fundación 
Puerto Rastrojo, 1987 ; Van der Hammen, 1992. 


























































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































