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Orthographe des mots aborigenes

La transcription des mots aborigénes varie considérablement
sclon les auteurs. Les voyelles se substituent souvent les unes aux
autres alors que les consonnes suivantes sont interchangeables: b =
p, d =t g =k Llnstitut des études aborigénes de Canberra a
privilégié une transcription avec « b, d & g» mais celle avec « p, ¢ &
k», systématisée par les linguistes et le Département de ’éducation
qui met au point les programmes bilingues, est utilisée par les
organismes aborigénes du Territoire du Nord.

D’une maniére générale en warlpiri 'accent se porte sur la
premiére syllabe. Pour la transcription des mots warlpiri j'utilise la
convention du dictionnaire encyclopédique en cours d’élaboration
(M. Laughren et al) : a, i, u et uu ( «ou» court et long); p, ¢ k&
I, rl, rd (I et d rétroflexes prononcés avec la langue au fond de la
gorge), 1, m, 1, rr (r roulés), m, m, ng, ny, y («eile»), j (entre
«dje » et «tche »).

Certains auteurs, tel Tindale, transcrivent par «j » le son « eille »
et par «dj» ou «tj» le son «dje/tche». Les transcriptions des
auteurs cités ici sont soit entre parenthéses (s’il s’agit de mots
warlpiri), soit données telles quelles (pour les mots d’autres langues
aborigénes) avec parfois entre parenthéses la convention que j'ai
adopt€e.



Introduction

L’espace dans le temps

Totem et tabou de ¥reud, Les Formes élémentaires de la vie religieuse
de Durkheim et Les Structures élémentaires de la parenté de Lévi-Strauss,
trois livres en partie inspirés des récits sur les Aborigénes d’Australie.
Les polémiques qu'’ils suscitérent furent matiére a un débat anthropo-
logique jusqu’aux années 60. Actuellement, la confrontation d'une
des plus vieilles cultures du monde avec le monde de la technologie
renvoie 4 de nouvelles questions qui agitent les sciences humaines,
tant sur le plan de I'approche des changements €conomiques que
sur celui de I’étude de Vesprit humain saisi dans I'expression de
configurations identitaires collectives a travers les mythes, les rites et
les structures de parenté qui régissent les sociétés traditionnelles. En
pleine transition, renouvelant de maniére inattendue leurpatrimoine
ancestral, les Aborigénes résistent a une assimilation purc”et simple
et n’ont pas fini d’interroger la discipline qui s’est déja tant nourrie
de I'analyse de leur complexe vision du monde.

Paradoxe de la colonisation : les plus anciens autochtones de
la planéte durent attendre 1967 pour quun référendum accorde a
tous la citoyenneté fédérale leur conférant, outre le droit de vote,
les mémes droits que les autres Australiens : scolarisation, égalité des
salaires, sécurité sociale. Particuliérement discriminés les métis opte-
rent alors en grand nombre pour une identité aborigéne et imposerent
I'ethnonyme « Aborigéne », la majuscule signifiant 'autochtonie aus-
tralienne par opposition aux autres indigénes du monde. Environ
200 000 aujourd’hui, les Aborigénes représentent moins de 2 % de
la population d’un continent grand comme quatorze fois la France.
300 000 a 500 000 & I'arrivée des Européens il y a deux siécles, ils
chutérent a4 100 000 suite aux tristes effets du contact, maladies ou
massacres. Leur récente croissance démographique reste soumise 2
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un tres fort taux de mortalité : mauvaises conditions de vie, alcool
et accidents de voiture en sont la cause. Mais certains groupes
prosperent, défiant par leurs choix un prétendu sens de [’histoire.

Sur les quelque 500 ethnies ou tribus australiennes, définies par
autant de dialectes répartis en 200 langues différentes, plus de la
moitié ont disparu ou leurs membres décimés ont perdu une grande
part de leurs traditions'. Les douze langues qui se sont le mieux
préservées ont été transcrites en alphabet latin permettant 4 certains
petits Aborigénes d’apprendre a lire et a4 écrire autrement qu’en
anglais. A c6té des métis urbains, plus d’une centaine de communautés
tribales sont disséminées dans le centre et le nord. Chacune regroupe
entre 200 et 1 000 membres qui, bien qu’ayant adopté largement les
acquis de la technique occidentale, continuent a vivre selon des
régles sociales complexes supposant une parenté classificatoire et une
gestion territoriale liée a une cosmologie et des activités rituelles
traditionnelles.

En 1976, un mouvement revendiquant la reconnaissance des
droits territoriaux aborigénes (Aboriginal land-rights) obtenait la mise
en place d'une premiere législation fédérale (Land-Rights Act) permet-
tant de restituer des terres aux tribus qui les réclament au nom
d’attaches mythologiques et rituelles & des sites ancestraux. Cette loi
ne s’applique qu’au Territoire du Nord ; cing des six autres Etats —
Nouvelle-Galles du Sud, Victoria, Australie-Méridionale, Australie-
Occidentale, Queensland — ont depuis instauré leurs propres législa-
tions mais les Aborigénes continuent a militer, trouvant ces lois
insatisfaisantes. En Tasmanie, la quesuon du droit 3 la terre se pose
autrement car les indigénes ont été complétement exterminés et les
7 000 métis qui en descendent se battent pour d’autres causes.

Dés les premiers proces et enquétes relatifs aux droits territoriaux
traditionnels — faisant appel aux témoignages des tribus concernées,
d’ethnologues et de juristes — il s’est avéré que I’attachement des
Aborigénes 4 la terre, loin de se restreindre 4 leur mode de vie
passé de chasseurs-collecteurs, fonde leur conception méme de la
vie moderne. En effet, tout en participant 4 I’économie nationale,
les Aborigénes défendent certaines de leurs valeurs culturelles. Ils
s’opposent par exemple systématiquement a ce que soient détruits
de nombreux sites représentant pour eux un héritage sacré. Ces sites
— collines, sources, marais, rochers, grottes aux parois peintes, arrange-

1. Les termes «ethnie» ou «tribu» sont ici utilisés au sens de groupe linguistique,
configuration qui par définition se modifie au gré des mariages entres groupes différents.
Pour une estimation de l'ancienne répartition des tribus sur le continent, cf. l’adas en
deux tomes de Tindale (1974).
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ments de pierres, arbres gravés, cimetieres d’ossements — contiennent
souvent des gisements d’or, pétrole, bauxite, uranium ou autre. En
Australie, la propriété d’une terre conférant des droits sur le sous-
sol, le gouvernement peut seulement en exiger I’exploitation, mais
les multinationales habilitées doivent en négocier les modalités avec
les propriétaires, en I'occurrence les Aborigénes. Seuls certains obtien-
nent la préservation des sites les plus sacrés, mais tous exigent une
compensation monétaire et des revenus miniers qui sont versés soit
a la tribu concernée, soit 4 un fonds de financement des projets de
développement aborigénes.

Si les années 70 virent 1’éclosion des revendications territoriales
des minorités ethniques dans le monde entier, elles mirent également
en évidence dans ces cultures le rdle et la place des femmes. La
remise en question des rapports hommes/femmes qui traversait alors
les sociétés dites développées rejoignit le courant d’anthropologie
critique qui dénongait I’ethnocentrisme des observateurs des généra-
tions précédentes : étaient-ls coupables ou victimes du préjugé occi-
dental identifiant la culture au sexe masculin? Dans le contexte
australien, en raison de la division sexuelle des activités, les ethnolo-
gues hommes, majoritaires, se trouvant exclus du monde féminin en
banalisérent la portée. Quant aux rares ethnologues femmes, soit
elles se soumirent d ce discours dominant, soit leur travail fut ignoré.

C’est avec en arriére-fond une double interrogation sur le rapport
i la terre et la place des femmes que jentrepris en 1979 mon
premier terrain chez les Warlpiri du désert central australien. Ils
venaient de gagner le procés de la premiére application du Land-
Rights Act, récupérant ainsi 94 694 km*® de leur immense territoire
traditionnel, soit un cinquiéme de la France, autrefois sillonné par
moins de 3000 semi-nomades. Environ 3 000 aujourd’hui, ils se
répartissent entre plusieurs ex-réserves créées dans les années 40/50
et devenues dans les années 70 des municipalités aborigénes a majorité
warlpiri (Yuendumu, Lajamanu, Willowra) ou non (Ali Curong, Mt
Allen, Balgo, Papunya, etc.). Au cours des années 80 j'allai me rendre
plusieurs fois 4 Lajamanu, ex-réserve de Hooker Creek, séjours que
j'ai décrits dans Les Réveurs du désert (1989).

Lajamanu est isolée en brousse 4 300 km a la ronde 4 I'exception
d'une autre communauté aborigéne située i 100 km au nord. A
I'instar de la plupart de ces settlements aborigénes, elle dispose d’une
école, d’'un dispensaire gratuit, d’un magasin et d’'un poste de police
supervisés par des Blancs qui dépendent toutefois du conseil warlpiri
élu par ses habitants qui fluctuent entre 500 et 700. Une église
baptiste tenue par des missionnaires blancs encadre les Warlpiri
chrétiens jusque 1a minoritaires. En 1979 prés de la moitié de la
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population campait encore a ciel ouvert ; dix ans plus tard la majorité
était logée dans des maisons préfabriquées. Grace & un générateur,
les batiments publics et les quelque quatre-vingt maisons individuelles
sont équipées électriquement et accueillent des magnétoscopes depuis
1983 et la télévision depuis 1986. Un petit nombre d’hommes et de
fernmes sont rémunérés comme conseillers ou employés municipaux,
assistants d’instituteurs ou d’infirmiers, magasiniers, apprentis plom-
bier, €lectricien ou mécanicien. Les autres percoivent des indemnités
de chémage ou des pensions de retraite. Il y a en outre les allocations
familiales et toutes sortes de subventions collectives. Un autre apport
d’argent, le plus massif, est fourni depuis 1985 par la vente sur le
marché d’art moderne de toiles peintes avec des acryliques. A Pinstar
des Pintupi, leurs voisins du désert qui, a U'initiative d'un éducateur,
ont lancé ce mouvement artistique en 1970 a Papunya, des centaines
de Warlpiri éxécutent a présent de telles peintures aux motifs inspirés
par un savoir ancestral dont chacun hérite de ses péres un aspect
particulier. Bien que l’argent soit en général percu en chéque et
versé sur des comptes individuels, il est généralement dépensé au
magasin ou joué aux cartes, les gagnants s’envolant en ville pour
acheter une voiture ou un magnétoscope.

Dés qu’ils disposent d’une voiture, les Warlpiri partent en
randonnée. lls achétent, dans les stations d’essence de brousse ou
en ville, 'alcool qui est prohibé dans leurs communautés. Mais surtout
ils vont chasser et camper sur leurs sites ancestraux. Certains de ces
sites de campement saisonniers sont progressivement aménagés de
puits 4 éolienne et de baraques en tdle: plusieurs groupes de
Lajamanu, comme de Yuendumu, se sont ainsi installés sur leurs
terres dans ce qu’ils appellent des « outstations», nom donné au
mouvement de décentralisation des réserves, impulsé par les Aborigeé-
nes sur tout le continent. Que ce soit dans ces outstations ou dans
les municipalités, les Warlpiri continuent a mettre en ceuvre des
cérémonies sacrées qui les attachent a la fois 4 des terres données
et a des €tres ancestraux, ce qu’ils appellent en anglais « the Law »,
leur Loi.

Jusqu’a la derniére guerre mondiale, les Warlpiri® ne connais-
saient ni les vétements ni les tdles ondulées ou les maisons solaires

2. Dans la littérature les Warlpiri figurent sous le nom de Walpiri, Walbiri, Walbri ou Wailbri
et recouvrent quatre «sous-tribus » caractérisées par de légéres différences dialectales :
les Warnayaka ou Wanejga du nord (majoritaires & Lajamanu), les Ngaliya ou Ngalia du
sud (majoritaires 4 Yuendumu, considérés comme une tribu a part entiére par Tindale),
les Yalpari ou Ilpirra du sud-est (tribu autonome pour Spencer et Gillen), les Warlmala
du nord-ouest (terme signifiant simplement « étranger » pour Tindale). Ces appellations
relevées par Meggitt (1962) s’effacent devant 'identification aux municipalités aborigénes.
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qu’ils utilisent aujourd’hui. Enduits de graisse animale et d’ocre
rouge, ils se paraient de ceintures a tabliers pubiens et de bandeaux
frontaux fabriqués avec des cheveux humains ou des poils de petits
marsupiaux filés en ficelles trés fines. Ils dormaient en ligne a la
belle étoile, se protégeant du vent derrieére la téte par une haie de
branchage de moins d’un métre. Dans la journée, ils se réfugiaient
a 'ombre des rares arbres ou buissons du désert — chénes, eucalyptus,
acacias ~ et d’éventuels abris sous roche ; si la végétation le permettait,
ils construisaient contre le soleil ou la pluie une hutte précaire avec
des branchages tressés en cone ou en arceau. Parfois ils creusaient
la terre pour s’y allonger et rafraichir leurs corps déshydratés.

Les anciens de la tribu se souviennent avec nostalgie du temps
ou ils parcouraient des centaines de kilomeétres, en chassant et en
cueillant des fruits ou des tubercules sauvages au gré des cycles
saisonniers. A la saison séche (nov.-déc.) les gens se retrouvaient sur
les rares sites dont les sources disposaient encore d’eau. Ces rassemble-
ments annuels, qui regroupaient parfois 300 a 400 personnes, étaient
prétexte a des échanges de biens courants — armes, outils, ocres,
tabac —, d’objets sacrés ou de rites, mais aussi 4 des cérémonies
d’initiation, de deuil ou de réglement de conflits. Dés le début de
la: saison des pluies (janv.-fév.) I’assemblée se dispersait: les jeunes
hommes célibataires partaient en groupe ou a deux explorer le
territoire tribal et visiter des parents éloignés alors que les familles
reformaient des bandes. Le plus souvent, deux fréres, deux sceurs,
ou un frére et une sceur accompagnés de leurs conjoints, leurs
enfants et éventuellement d’un parent veuf, se dlrlgealent lentement
vers les terres de I'un d’eux, s’arrétant pour camper i chaque point
d’eau récemment alimenté.

A la saison froide (mai-aott), la terre s’enrichissant en ressources
végétales et le gibier étant plus abondant, plusieurs bandes pouvaient
s'installer dans une méme région. Les femmes trouvaient 3 la
périphérie du campement des fruits, des ignames et des graines dont
elles faisaient des galettes ainsi que du petit gibier — opossum,
péramele, souris, lapin, lézards, varans, certains oiseaux — qu’elles
grillaient. Les hommes partaient un ou plusieurs jours en randonnée
pour ramener du gros gibier — kangourou, wallaby, émeu, dinde -
qui était cuit dans des fosses recouvertes d’un feu. C’était 'occasion
pour les hommes de chaque clan, jusque la dispersés, de célébrer
ensemble les rites qui les rattachaient aux mémes sites ancestraux.
Ils convoquaient a cet effet leurs régisseurs rituels appartenant a
d’autres clans. Les sceurs et les filles de ces hommes avaient leurs
rituels propres pour lesquels elles étaient secondées par d’autres
femmes régisseurs. Souvent les hommes laissaient les femmes scules
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ou en compagnie d'un vieillard et partaient avec un ou plusieurs
Jeunes garcons pour effectuer un parcours initiatique de quelques
mois qui les conduisait éventuellement dans les tribus voisines. Lorsque
I'eau se faisait rare (sept-oct.), les familles accompagnées d’un ou
deux homimes quittaient leurs terres d’asile et, par petites bandes,
rejoignaient l'une ou l'autre des sources permanentes du territoire
tribal, lieux des grands rassemblements de la saison séche, ot elles
retrouvaient les novices et leurs guides afin de conclure en présence
du plus grand nombre le cycle initiatique des futurs hommes.

L’explorateur J. M. Stuart, passant au sud de la riviére Lander
en 1861, fut probablement le premier Blanc a rencontrer des Warlpiri.
Par la suite ces derniers se cachaient lorsqu’ils voyaient arriver des
caravanes d’étranges créatures, les chameaux montés par des hommes
au visage rose (Européens) et guidés par d’autres au visage plus
foncé (des chameliers pakistanais surnommés « Afghans »). En 1880,
des Blancs commencent i s’installer au nord et au sud du territoire
warlpiri pour élever les beeufs qu’ils ont importés. La peur fait place
a 'amusement: une danse dite « des bosses et des os» circule de
tribu en tribu, consistant i imiter les nouveaux animaux i bosses ou
a cornes. Toutefois les Yapa (autochtones) continuent i se tenir a
I'écart des Kardiya (Blancs), tuant parfois le bétail qui s’aventure sur
leurs points d’eau.

En 1909, c’est la ruée vers 'or a P'ouest du territoire warlpiri :
500 mineurs campent dans un de leurs sites rituels, Tanami ; durant
la premiere guerre mondiale, il ne reste que six mineurs (Baume,
1933). L’agence australienne d’investissement (a1a) achéte les stations
de bétail Wave Hill et Gordon Downs, situées respectivement au nord
et d l'ouest du territoire warlpiri, et engage certains Aborigénes
comme gardiens de troupeaux, stockmen. Dans les années 20, I’ Australie
soutfre de la plus sévere sécheresse depuis 'arrivée des Blancs. En
1927, peu de Warlpiri sont 4 méme de rester dans le désert et se
replient vers les terres plus fertiles occupées par les colons. En 1928,
un Blanc ayant couché avec une Warlpiri est frappé & mort d'un
boomerang par le mari de celleci pour n’avoir pas payé de la
nourriture en €change comme il convenait ; le policier Murray conduit
une expédition punitive et tire sur plusieurs camps warlpiri, faisant
trente et une victimes. Suite a une protestation des colons, il est
arr€té mais acquitté au bout de trois semaines d’enquéte, bien qu’il
ait avoué dix-sept meurtres (Cribbin, 1984). Ces fusillades vont rendre
les Warlpiri extrémement méfiants a 1’égard des Blancs et renforcer
Pautorité des anciens.

En 1932, nouvelle ruée vers 'or aux Granites: 200 mineurs
prospectent ; un an plus tard, il n’en reste que dix (Madigan, 1936).
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En 1936, I’activité miniére reprend aux Granites et a Tanami. Quelques
Warlpiri s’y engagent. D’autres vont aux mines de Tennant Creek,
des monts Hardy, Doreen, Treachery, Wauchope, ou 4 Anningie et
Coniston. Mais les salariés warlpiri demeurent rares; ils sont sous-
payés, leur paye pourvoit tout juste en sucre, thé, tabac, couverture
et éventuellement en viande de beeuf le reste de la tribu qui vit des
ressources naturelles en campant a proximité des centres d’activités
ou en nomadisant.

En 1944, I’armée australienne mobilise environ 1 000 Aborigénes,
dont quelques Warlpiri, pour la construction des routes du désert
central. Un dép6t d’approvisionnement et un camp sont installés a
Tanami oil vont étre transférés 117 Warlpiri des Granites. La Compa-
gnie Vesteys de I'AIA, qui poss¢de des intéréts dans plusieurs stations
d’élevage du nord, fait appel au professeur Elkin du Département
- d’anthropologie de I'Université de Sydney pour qu'un spécialiste
vienne examiner la situation des Aborigénes. Le couple d’anthropolo-
gues Ronald et Catherine Berndt une fois sur place découvre que
Ja Compagnie désire voir les indigénes s’installer sur ses stations afin
drutiliser leur main d’ceuvre. Aprés enquéte, les Berndt proposent
au directeur des Affaires indigénes (naB: Native Affairs Branch, créé
en 1938) 'aménagement d’'une réserve au nord de Tanami sur une
aire incluant les rivieres Hooker, Wilson et Winnecke. Mais la
Compagnie, apprenant que le projet consiste a monter une station
de bétail autonome pour les besoins des Aborigénes, s’y oppose
(Berndt & Berndt, 1987). ‘

En 1946, la santé des Warlpiri du camp de Tanami est critique :
Peau y est insuffisante, contrairement aux Granites ot il leur est
interdit de retourner. Une réserve est alors aménagée au sud du
mont Doreen, 4 Yuendumu. En quelques mois, 400 Warlpiri y sont
regroupés, mais des querelles éclatent entre eux et ils se battent avec
des lances et des boomerangs. L’'administration du Territoire du
Nord cherche un nouveau site pour dépeupler Yuendumu et transférer
les vieux qui campent dans les stations de bétail du nord sans y étre
employés. En juin 1947, conformément a la proposition des Berndt,
la région d’Hooker Creek est proclamée réserve. Deux ans plus tard
95 Warlpiri y seront déportés de force pour travailler a son aménage-
ment. Ces terres n’étant pas traditionnellement warlpiri mais kurintji,
lorsque ’administration y transférera 150 Warlpiri de Yuendumu, la
plupart s’enfuieront et retraverseront a pied 600 km de désert. Cela
aura lieu en 1951, juste avant le séjour de Mervyn Meggitt a Hooker
Creek (actuel Lajamanu), et recommencera €n 1958. Mais en 1961,
les Warlpiri de Hooker Creek auront passé avec les Kurintji des
accords rituels légitimant leur occupation des terres, et un premier
conseil de gestion warlpiri sera élu.
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Il faudra attendre le changement de statut des Aborigénes en
1967 pour que les Warlpiri soient autorisés & sortir des réserves et
circuler sur leurs terres. Puis la loi sur les droits 4 la terre de 1976
pour que les réserves deviennent des municipalités auto-gérées et
qu’ils puissent installer sur ces.terres restituées des outstations,
campements saisonniers ou villages satellites. Ceux qui furent mis
en réserve loin de leurs terres ancestrales n’ont pas été autorisés a
y retourner pendant presque trente ans. En revanche, travaillant dans
les stations de bétail, bien des hommes et des femmes sillonnérent
la brousse a cheval. Il reste de cette €poque un héritage nostalgique
de la vie de gardien de troupeau, de la culture cowboy, et de la
musique country & western. La génération des cavaliers a toutefois
continu¢ de célébrer diverses cérémonies et rites associés i leurs
terres lointaines et les transmet aujourd’hui 4 leurs enfants ou petits-
enfants de la génération rock. Aussi est-ce avec une grande émotion
que, depuis dix ans, les Warlpiri investissent leur territoire retrouve,
montant leurs propres stations d’élevage et négociant eux-mémes les
modalités des nouvelles explorations miniéres réouvertes par des
compagnies multinationales autour des Granites et de Tanami.

Tous ces sites sacrés que les Aborigénes défendent aujourd’hui
Sont pour eux les traces, empreintes ou métamorphoses du corps
d’étres ancestraux. Voyageurs aux formes hybrides, ils ont sillonné
la terre avant 'apparition des hommes et vivent pour I’éternité dans
ce que tous les Australiens ont pris 'habitude d’appelfer Dreamtime
« Temps du Réve », ou Dreaming, forme progressive utilisée en anglais
comme un substantif : '« en train de réver », le « Révant », ou, sile
mot existait, la « Révance ». Ges expressions sont souvent mal com-
prises, étant entendues comme un temps mythique qui correspondrait
aux origines du monde»Nous verrons que les mythes aborigénes
sont non des récits d’origine au sens propre mais des énoncés sur
un mouvement de transformations. Ces transformations, loin d’étre
restreintes a un passé mythique, constituent une dynamique éternelle
qui, pour les Aborigénes, agit dans le présent: les étres ancestraux
ne sont pas de simples ancétres mythiques mais des principes actifs
qui participent au devenir des choses. Contrairement 3 I'idée que
les Aborigénes vivraient hors du temps ou ne feraient pas de différence
entre passé, présent et futur, il convient de se placer dans une autre
perspective — proche de certaines conceptions actuelles de I'astrophysi-
que — qui postule le temps comme une variable de 'espace. En effet,
le Dreamtime ou Dreaming est un espace-temps paralléle a la temporalité
humaine et avec lequel la vie sur terre entretient une relation de

feedback.
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Dreaming ne se référe pas seulement & une dimension paralléle :
C’est aussi ce qui fait Loi pour les hommes, I'ensemble des paroles
et des images qui viennent des &tres éternels. Les Aborigénes parlent
« des » Dreamings pour désigner ces étres-smémes, les noms ou totems
dont ils héritent, les récits mythiques qui racontent leurs épopées et
sont mis en scéne dans les rites. En outre, dans le cas des tribus du
désert central et de l'ouest, les Dreamings prennent la forme d’itiné-
raires géographiques qui, de site en site, marquent les pérégrinations
des étres totémiques: a ce titre, Dreaming est la Loi dictée par la
terre. Ce mot anglais traduit en fait divers termes des langues
indigénes, tel Jukurrpa, employé par plusieurs tribus du désert et qui
en warlpiri signifie aussi les réves nocturnes. C’est pourquoi j’utilise
Je mot Réve avec un R majuscule chaque fois qu’il s’agit de 'espace-
temps ainsi désigneé, des étres ancestraux éternels, des totems, de
leurs itinéraires géographiques ou des mythes; et de méme jécris
avec une majuscule les noms de Réve ou totems, tels Kangourou,
Igname, etc.

La confusion du terme Dreaming avec l'expérience onirique 2
provoqué bien des malentendus : on pense encore trop souvent que
les Aborigénes accorderaient un statut de réalité a ce qu’ils voient
dans le sommeil ne faisant pas de différence avec le monde a I'état
de veille. Certes ils n’opposent pas le réve au réel a notre manicre,
car ils ne le restreignent pas 4 un univers imaginaire mais lisent les
images nocturnes a la recherche de signes du réel. IIs interprétent
leurs réves pour s'en guider dans le quotidien, y lire des messages
des étres ancestraux, voir et entendre des innovations rituelles sous
forme de peintures et de chants qu’ils disent avoir été « oubliés »
et «retrouvés ». C'est donc en tant que mémoire vivante, non
seulement individuelle mais cosmologique, que le réve a sa propre
dimension et qu’il semble entretenir une relation active avec I'univers
sensible. Les actes humains s’inscrivent ainsi dans une « philosophie »
qui pose non une prédestination, ou une éternelle répétition, mais
Jes regles d'un jeu dans lequel les hommes seraient pris ; leur liberté
consiste 4 jouer des parties différentes qui forment et transforment
leur vie individuelle ou collective. En ce sens, la Loi du Réve serait
ce jeu dont les régles ne sont pas immuables mais ne peuvent se
modifier que dans certaines limites.

Lors de mon séjour de 1984, jeus la chance d’assister au
processus collectif d’intégration d’'un nouveau rituel féminin, révé
deux ans auparavant par une femme warlpiri. Je découvris ainsi
importance politique de telles révélations oniriques tant au niveau
des relations hommes/femmes qu’Aborigénes/Blancs; en effet, la
vision de la réveuse se cristallisait sur un site, les Granites, devenu



18 Du réve a la loi chez les Aborigénes

un enjeu €économique du fait qu'il intéressait un trust minier. Je fis
€n outre, avec une soixantaine d’hommes et de femmes warlpiri, un
voyage de 3 000 km dans le sud, chez les Pifjantjatjara, dans le but
de transmettre & ces derniers la cérémonie Kajirmi que les Warlpiri
avaient eux-mémes recue de leurs voisins du nord, les Kurintji, cent
ans plus t6t. Pappris 4 cette occasion que la cérémonie permettrait
aux Pifjantjatjara d’adopter le systéme de classifications parentales
“dit a huit sous-sections, appelées skin « peaux » par les Warlpiri et
les autres tribus du centre.

De retour en France, je cherchai une facon de formaliser la
maniere dont I'organisation rituelle et la classification parentale de
la société warlpiri sont unies par une méme logique. Un travail de
réflexion avec un ethnologue qui utilisait un champ des mathémati-
ques — la topologie des surfaces — pour I'analyse de ses matériaux
africains éclaira considérablement le traitement de mes propres
données’. Nous analysimes le systéme & huit sous-sections au regard
de la pratique matrimoniale de I'échange des niéces et mimes en
évidence qu’il fallait dédoubler les huit soussections pour rendre
compte des circuits d’alliance (Glowczewski & Pradelles de Latour,
1987). Or, si le systéme 4 huit sous-sections se définit mathématique-
ment comme un groupe diédrique illustrable par un cube (White,
1963 ; Courrége, 1964 ; Laughren, 1982), en dédoublant celles-ci on
obtient une surface topologique qui a non plus trois mais quatre
dimensions : I'hypercube.

Les quatre dimensions de I'hypercube ne peuvent étre représen-
tées sur un plan qui, par définition, n’a que deux dimensions. Mais
de méme qu'on peut évoquer la troisiéme dimension d’un cube en
Jouant sur I'illusion de la perspective, on peut suggérer la quatriéme
dimension de I'hypercube en jouant, 3 la facon du dessinateur Escher,
sur des lignes de projection différentes qui supposent de modifier
notre sens habituel de la perspective. La topologie ne prend pas en
compte les mesures géométriques: étiré ou contracté comme du
caoutchouc, un cube peut prendre la forme d’un parallélogramme
ou d’'une pyramide et reste un cube topologique tant qu’il garde
huit sommets, douze arétes et six faces. L’hypercube, qui est délimité

3. A la suite de J. Lacan qui eut recours 4 la topologie des surfaces pour la psychanalyse,
C-H. Pradelles de Latour V'a introduite en ethnologie, appliquant le tore aux autochtones
des iles Trobriand (La parenté trobriandaise reconsidérée, Littoral n° 11-12, 1984) et le
plan projectif aux Bamiléké du Cameroun (Ethnopsychanalyse en pays bamiléhs, EPEL.,
1991); B. Gérard (Entre pouvoir et terre, Etudes rurales n° 101-102, 1986) a utilisé la
surface de Boy pour les rites des Moose du Burkina Faso, Procédant d’une autre démarche,
C. Lévi-Strauss dans La Potiére jalouse (Plon, 1985) a appliqué la figure de la bouteille de
Klein aux mythes amérindiens.
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par huit cubes invite donc a4 une petite gymnastique visuelle pour
quils puissent &tre repérés®:

\

Fig. 1a et 15 — Deux projections‘ de I’hypercube ou cube a 4D

Les dessins des Aborigénes du désert, traditionnellement peints
sur le sol, le corps ou des objets rituels, -et aujourd’hui réélaborés
sur toiles, témoignent a leur facon d'un regard topologique : la
plupart représentent en effet des sites géographiques existants reliés
entre eux par des itinéraires de Réve, ceci comme en vue aérienne
sous la forme de cartes symboliques mais qui ne se soucient que de -
ces connexions au détriment des proportions et de ’orientation des
sites les uns par rapport aux autres. Autrement dit, chaque fragment
de carte est comme un réseau comprimé ou €tiré dans sa représenta-
tion. A vrai dire nous nous livrons 4 une démarche semblable des
Jors que nous mettons & plat, en deux dimensions, une mappemonde
sphérique : deux points sembleront trés éloignés I'un de l'autre alors
qu’ils sont proches sur le globe. Les Aborigenes vont toutefois plus
Join puisque sur une surface plane, ils représentent des parcours qui

4. Pour dessiner un hypercube, on trace d’abord deux cubes, soit emboités I'un dans I'autre
(Fig. 1a), soit se chevauchant en partie (Fig. 1b) puis on relie chaque sommet d'un cube
au sommet homologue de 1'autre ; on obtient ainsi les six autres cubes qui s'interpénétrent
avec les deux précédents. A propos de I’hypercube en topologie : P. J. Davis & R. Hersh,
L’Univers mathématique, Bordas, 1985; K. Devlin, Mathematics : the new golden age, Pelican
books, 1988 ; 1. Peterson, The mathematical tourist, Freeman & co., 1988 ; R. Rucker, The
fourth dimension, Houghton Mifflin Co, 1984. Une nouvelle de sciencefiction de R. Heinlein,
« La maison biscornue », illustre avec beaucoup d’humour les propriétés paradoxales d’'une
maison hypercubique ol 'on ne passe jamais d'une piece & l'autre dans le méme sens,
ot les fenstres donnent alternativement sur le dehors ou une autre piéce, les huit piéces
se ratatinant les unes dans les autres (Histoires de la 4 dimension — La grande anthologie de
la sciencefiction, Le Livre de Poche, 1983).
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longent non seulement Ja surface de la terre mais traversent également
le souterrain ou le cosmos. Une quatriéme dimension est en outre
présente dans ces dessins: celle de l'espace-temps mythique et
onirique.

Si la topologie permet de penser des relations sans les contraintes
des normes habituelles de la représentation, ses diverses figures
permettent de visualiser des propriétés complexes qui sont difficile-
ment lisibles autrement. Ainsi Phypercube illustre a sa facon la
relativité de la dichotomie entre le dedans et le dehors, le dessous
et le dessus. En effet, on ne peut établir une coupure fixe entre
linterne et externe des éléments qui le composent : selon le point
de vue ol I'on se place les faces respectives des huit cubes sont vues
par dessus ou par dessous. Autre propriété : il n’y a pas de pole
unique qui hiérarchise les relations entre les sommets de I’hypercube.

Or, ces deux propriétés mathématiques ne sont pas sans évoquer
des aspects formels de I’organisation sociale et de la cosmologie des
Warlpixi. Nous verrons que I'absence de péle unique sur I’hypercube
coincide avec I'absence de hiérarchisation des sous-sections aborige-
nes: comme dans un réseau, chacune est son propre péle a partir
duquel les relations sociales sont redistribuées. De méme, aucun site
du territoire tribal n’est au centre des autres mais chaque itinéraire
de Réve .a un ou plusieurs péles a partir duquel le paysage est
organisé.*L’indétermination dessous/dessus de I'hypercube rejoint le
fait que les Warlpiri posent au cceur de I'articulation des rituels une
continuité entre un « dedans ou dessous », kanunju, et un « dehors
ou dessus », kankarlu. Le « dessous » est identifié au masculin et 3
I'espace-temps virtuel des réves et des étres ancestraux alors que le
« dessus » est identifié au feminin et a ce que ces étres éternels
actualisent, le monde manifeste. Mais nous verrons que la notion de
masculin et féminin peut étre inversée dans certains contextes
cérémoniaux et que les procédures rituelles visent précisément a
transformer du « dessous» en «dessus » et vice-versa. De méme les
notions de mort et de naissance s’expriment la premiére par le
passage du « dessus » au « dessous » et la seconde par le mouvement
inverse. L’existence de propriétés formelles — absence d’un pole
unique ou la continuijté dans la discontinuité — communes i 'organisa-
tion sociale et & la cosmologie warlpiri m’a amenée i chercher une
logique dans la «loi» de cette société.

Je compare ici I'analyse de mes données sur les Warlpiri a
certains matériaux d’archives relatifs & d’autres sociétés australiennes,
ceci pour tenter de définir cette logique non comme une structure
propre 4 la culture warlpiri mais un opérateur dynamique qui sous-
tendrait diverses variations culturelles. L’ouvrage est ainsi découpé
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en cing parties thématiques, chacune comprenant deux chabpitres,
J'un consacré aux Warlpiri, I'autre 4 I'analyse comparative®. Il s’agit
de montrer que si d’innombrables variations et transformations sont
possibles dans la parenté, la territorialité, les rites ou les mythes
australiens, elles restent soumises a une contrainte logique qui, en
particulier, empéche I'émergence d’un pbéle, d’'un lieu privilégié a
partir duquel les choses seraient hiérarchisées au lieu d’étre organisées
en « réseau » comme elles 'étaient traditionnellement et continuent
de Iétre dans les communautés tribales. La question reste bien slir
posée de ce qui se passe face a la confrontation avec une logique
polaire, telle celle du christianisme ou de I'Etat. Les Aborigénes se
soumettentils 3 un nouvel ordre logique ? Peuventdils assimiler la
monopolarisation dans leur logique multipolaire ? Ou leur survie
tient-elle dans le fait de suivre, comme ils disent, « deux lois » ?

5. Ce livre est une version réduite par l'auteur de sa thése de doctorat d’Etat éslettres et
sciences humaines, La loi du Réve, approche topologique de Lorganisation sociale et des cosmologies
des Aborigénes australiens, soutenue a ['Université de Paris I Panthéon-Sorborine, en juin 1988!







PREMIERE PARTIE

Nommer et localiser



1

Cosmologie warlpiri

La répartition des responsabilités territoriales warlpiri reléve des
liens que chacun entretient avec des Jukumpa ou « Réves », étres
éternels qui en voyageant sur terre ou sous-terre ont modelé le
paysage. Témoignage des pérégrinations de ces voyageurs fantastiques,
marquée de leurs traces, la terre pour les Aborigenes du désert se
déchiffre comme un livre. De site en site, des récits déploient leurs
jtinéraires, pistes invisibles désignées du nom des personnages ou
des peuples ancestraux. Ces poms et ces récits, également appelés
« Réves » par les Warlpiri, sont des totems et des mythes pour les
anthropologues. Nous allons voir que si les Warlpiri distinguent les
noms totémiques et les récits mythiques des réves au sens propre,
en revanche leur totémisme et leur mythologie entretiennent avec
I’expérience onirique une sorte de processus de feedback intrinséque
a leur cosmologie.

JUKURRPA ! TOTEMS, ITINERAIRES ET RECITS

Les étres ancestraux qui ont sillonné la terre et veillent encore
aujourd’hui dans les sites de leur passage ont des noms propres
collectifs ou individuels. Certains de ces peuples ou personnages
portent des noms d’animaux, de plantes ou de phénoménes naturels
mais d’autres s’appellent Perche ou Homme Initié ou encore d'un
terme ne renvoyant qu'a eux-mémes: Yarripiri le Serpent Géant
« dinosaure » ou Warnayarra le Serpent Arc-en~iel. De tels noms sont
dits totémiques en ce qu’ils s¢ référent non pas directement a telle
ou telle chose qu’ils évoquent dans la vie quotidienne (animal,
yégétal, etc.) mais aux princiPes permanents qui animent les €tres
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ainsi désignés. Par exemple, les étres Nuage ne sont pas vraiment
des nuages mais peuvent alternativement prendre cette forme ou
celle des hommes; il en va de méme pour les étres Kangourou ou
Igname.

Tout homme et femme warlpiri porte le nom totémique d’un
ou plusieurs étres ancestraux Jukurrpa. Ce sont ses patronymes dans
la mesure ou il les hérite en principe de ses pére et grand-pere
paternel. Avec ses cousins, tantes et oncles paternels il considére
comme Péres (wapirra) de Réve les étres éternels dont il partage le
nom. On dira qu’ils forment ensemble un patriclan, groupe uni par
les mémes Péres de Réve: celuici comprendra entre quinze et
soixante membres, certains liés entre eux par le sang, d’autres 1’étant
seulement par le nom et se considérant « fréres » de Réve. Le nombre
et la composition des patriclans ne sont pas vraiment fixes, étant
livrés aux fluctuations des adoptions extra-claniques et de certains
accords entre les gens. Ces clans sont exogames car il est interdit
de se marier dans son clan. Fn revanche, la tribu, qui rassemble
plusieurs dizaines de clans, est plutdt endogame : on se marie de
préférence entre Warlpiri tout en valorisant quelques unions intertriba-
les, ce dont témoigne I'ascendance mixte de certains.

Les Warlpiri disent que tout ce qui porte le nom des &tres
totémiques en « descend » : animaux, plantes, etc. sont « parents »
€t «f{réres » des hommes qui sont issus des mémes Réves qu’eux.
Les membres du clan Opossum-Prune Noire, par exemple, appellent
« peres » ou «fréres » ces marsupiaux et ces fruits. A Iinverse, les
référents des Réves-totems du clan maternel sont appelées « méres »
ou «cousins ». Un individu ne porte pas le nom du clan de sa meére
mais quelque chose des Péres de Réve de celle-ci est censé I’habiter.
Dans certaines circonstances rituelles, il peut en outre se dire
momentanément habité par un Réve « €poux », le totem de son
conjoint. Tous ces liens de « parenté » de Réve s’accompagnent
souvent d’émotions spécifiques et de comportements tabous. Les
plantes, les phénomeénes tels la pluie, un attribut tel invincible, sont
considérées comme «animées» d’une maniére similaire que les
animaux ou les hommes car des Réves particuliers les habitent et
leur permettent de se perpétuer : il ne s’agit pas tant d’un « animisme »
prétant une dme A toutes les choses nommées de I'univers que d’une
forme de « vitalisme » posant entre celles-ci des liens intimes dont
dépend Ia vie.

Les sites que les étres ancestraux ont nommes et marqués de
leur corps sont également dits habités de leur présence pour I'éternité.
Tout homme ou femme se dit « enfant » des terres associées aux
noms totémiques de son patriclan. Méme s'il n’y vit pas, il a une
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priorité de résidence et d’utilisation des ressources qui s’y trouvent:
il en est kirda, «gardien-maitre ». C’est pourquoi il faut toujours
demander aux anciens du clan I’autorisation de camper ou de chasser
sur un de leurs sites. Maitre kirda des terres et totems de son patriclan,
chacun est aussi kurdunguriu, « gardien-régisseur » des terres et totems
du patriclan de sa mére et de ses oncles maternels ainsi que du
patriclan de son ou ses conjoints. Ainsi ce sont des membres extérieurs
au clan, conjoints, beaux-réres, belles-soeurs, enfants des femmes
(neveux utérins des hommes), qui ont les responsabilités rituelles
de régisseur des terres de ce clan. Dans certains sites, seuls les
conjoints des deux sexes et les enfants des femmes seront autorisés
4 puiser de I’eau ou couper du bois, les membres du clan ne pouvant
accomplir ces tiches sur leurs propres terres. \‘

Chacun est donc gardien territorial de deux maniéres : maitre
kirda de certaines terres et régisseur kurdunguriu d’autres. Impliquant
des responsabilités rituelles différentes, ces deux roles fonciers sont
communs aux tribus du désert et du nord. Les anthropologues anglo-
saxons ont traduit les termes indigénes correspondants par owner
« propriétaire » et manager « administrateur ». Les Aborigeénes oppo-
sent plutot en pidgin boss « patron » A policeman « policier », worker
« travailleur » ou encore lawyer «juriste ». Il ne s'agit pas d’'une
stratification sociale dans la mesure ot chacun joue les deux roles
selon les contextes cérémoniaux et la terre de référence. En outre,
les droits des régisseurs, en tant que représentants de la Loi et
dépositaires d’un certain savoir pour un lieu donné, sont indissociables
des droits de propriété des maitres de ce lieu. Ainsi a-t-on pu observer,
au moment des revendications territoriales, I'insistance aborigéne sur
la nécessité de répertorier dans I’établissement des titres fonciers
non seulement les noms des maftres de la terre mais également ceux
de leurs alliés régisseurs.

Le patriclan n’est pas une unité résidentielle: autrefois ses
membres vivaient plutdt dispersés sur le territoire tribal (parfois chez
les tribus voisines) et ne se retrouvaient sur les sites claniques qu’a
loccasion de certaines cérémonies saisonnieres. Se déplacant tout
au long de I'année pour chasser et collecter des ressources sauvages,
les Warlpiri formaient de petites bandes comprenant au minimum
une famille nucléaire, monogame ou polygame, et au maximum une
quinzaine de personnes provenant de deux ou plusieurs clans.
Autrement dit, ce sont ces bandes, sans cesse recomposées, qui
formaient les unités résidentielles et utilisatrices des ressources d'un
lieu donné.

La différenciation géographique des patriclans a surtout une
visée cosmologique et rituelle. Chaque clan est attaché a des terres
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données par ses Réves, noms totémiques d’étres mythiques que les
anciens du clan doivent régulirement célébrer dans les lieux qui
leurs sont associés. Les sites claniques sont donc lieux de résidence
temporaire en tant que référence mythologique, lieux ot I'on revient
pour camper mais a condition de chanter, peindre et danser. Pour
ces célébrations rituelles, les membres du clan ne peuvent étre seuls :
ils doivent se faire assister par leurs régisseurs, alliés extérieurs au
clan, qui souvent sont leurs partenaires de chasse et compagnons de
bande. _

Les étres totémiques ont marqué les lieux a la fois en les
nommant et en y laissant des signes de leur passage. Parfois il s’agit
de simples empreintes comme une dépression dans le sol ou la
roche, ld ol ils se sont assis. D’autres fois c’est une métamorphose
de leurs organes ou de leurs effluves : un point d’eau a émergé 1a
ot ils ont uriné ou é&jaculé, une colline calcaire ou un gisement
d’ocre se sont formés 1a ou ils ont perdu du lait ou du sang, et 1a
ot ils ont abandonné un organe ou lintégralité de leur corps, il
s'est pétrifié en un rocher. Certains creusérent les lits de ravinement
des pluies par leurs pas ou par le feu, firent surgir des arbres de
telle espéce en plantant des bitons ou en jetant des semences, ou
encore «imprimérent » leurs images sur les parois rupestres. La
plupart seraient sortis de terre, y sont retournés en cours de voyage
ou au terme de leur épopée, formant autant de grottes, de marais
ou de sources dans ces lieux. Au niveau ésotérique, leur disparition
sous terre est transposée au ciel sous forme stellaire ou interstellaire :
si les €toiles sont leurs corps, les vides qui les relient renvoient leurs
parcours terrestres mais ¢a peut étre l'inverse.

Qu’ils alent tourné autour d’un site ou parcouru plusieurs
centaines de kilomeétres, les étres éternels ont tous leurs itinéraires
Jukurrpa, agrémentés d’épisodes narratifs qui se transmettent au sein
des clans. Un méme récit et les portions de terre associées i son
itinéraire peuvent étre pris en relais par plusicurs clans ; il y a ainsi
plusieurs clans appelés Ngapa ou Nguku « Pluie » du nom des hommes-
nuages qui, en faisant tomber la pluie et inondant la terre sur certains
parcours ou sculement certains sites, se scindérent i tel moment, se
réunirent a tel autre, s’affrontérent ou s’alliérent, laissant derriére
cux la trame des drainages souterrains et une partie des points d’eau.
Tout épisode d’un itinéraire porte le nom générique du héros ou
du peuple mythique correspondant.

La plupart des itinéraires ne s’originent pas en territoire warlpiri
ni ne s’y terminent mais proviennent de tribus voisines pour continuer
leur chemin dans d’autres. Les récits totémiques, que ce soit dans
les limites du territoire tribal ou au deld, se déroulent donc comme
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un feuilleton dont le voisin posséde I'épisode précédent ou a suivre.
Les sites identifiés 4 des lieux de prise en relais d'un itinéraire
appartiennent aux deux groupes concernés qui définissent ensemble
leurs modalités d’usage respectives. Mais il arrive aussi que les deux
groupes qui enchainent I’histoire d'un itinéraire n’aient pas de lieu
commun, le site final de I'un étant différant du site de reprise de
I'autre. Cette discontinuité apparente sera éventuellement attribuée
au fait que les héros totémiques ont rejoint un site en passant sous
terre ou dans le ciel, explications courantes mais plutdt ésotériques.

_ Sibien des actes des étres ancestraux qui présidérent au modelage
du paysage sont secrets et les sites associés inaccessibles aux non
initiés, tout homme ou femme connait au moins la trajectoire
approximative de son ou ses itin€raires claniques et la localisation
des toponymes majeurs de son clan et des clans de ses alliés. Les
itinéraires sont rarement rectilignes : ils avancent en zigzags, parfois
se referment sur eux-mémes en une boucle, souvent §’interrompent
lorsque les héros voyagent sous-terre ou au ciel. Les trajets de surface
dessinent donc comme une toile d’araignée que les parcours souter-
rains ou aériens transforment en un maillage a trois dimensions. Les
segments d’itinéraires qui sont souterrains, contrairement a ceux qui
sont de surface ou aériens, ne conférent en principe aucun droit
aux clans qui s’y référent sinon celui de passer. Ainsi chaque clan
peut détenir des terres qui soit suivent une ligne continue de site
en site, soit sont dispersées en raison de la discontinuité de I'itinéraire
ancestral interrompu par des segments souterrains. Gonséquemment,
la fragmentation du territoire tribal entre les clans correspond non
pas & un découpage en zones séparées par des frontiéres mais 4 un
entremaillage de parcours et d’aires périphériques aux sites, entre
lesquels demeurent des zones de no man’s land.

Ces zones et ces parcours n’étaient pas fixes autrefois: au fil
des générations et des événements — sécheresse, scission ou disparition
d'un clan, conflit, alliance intertribale, deuil, etc. — les homimnes
modifiaient la configuration du réseau des itinéraires, investissant
une ancienne zone vide ou abandonnant une ancienne zone occupée.
Aujourd’hui, on observe des sites rupestres qui n’appellent aucun
commentaire de la part des Aborigénes de la région. En revanche,
les zones périphériques aux réserves ont suscit€ une légitimation
ancestrale de cette occupation : des lieux ont été connectés par de
nouveaux itinéraires suscitant de nouveaux récits mythiques, Jukurrpa,
Réves révélés en réve, disent les Aborigeénes.

Lorsque deux ou trois itinéraires passent par un méme site, en
général 'un d’eux est jugé plus important pour cet endroit, tandis
que les autres sont seulement identifiés 4 un arbre, une roche ou
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un point d’eau secondaires qui jouxtent les formes topographiques
caractérisant ce lieu. C’est en fonction de cette hiérarchie totémique
localisée que les clans associés aux itinéraires concernés se répartissent
les droits territoriaux relatifs 4 1'usage des ressources et aux rituels
de cette région. Parfois le croisement de deux itinéraires n’est pas
marqué d'un site particulier: il n’y a pas de toponyme a leur
intersection, car les récits de leurs héros respectifs ne mentionnent
pas ou exactement ils se sont croisés. Mais rien n’exclut que, suite
- & I’élaboration onirique d’un épisode mythique qui commenterait ce
croisement, un toponyme surgisse qui lui assignerait un point dans
I’espace.

Les récits explicitant les intersections d’itinéraires présentent
différents cas de figure. Les aventures respectives des héros de Réves-
itinéraires différents peuvent étre considérées comme simultanées,
alors soit I’événement que constitue leur rencontre sur un site est
commun aux récits des divers clans, soit chacun a sa propre version.
Par ailleurs, le passage d’un Réve sur un site sera souvent dit antérieur
a celul d'un autre Réve, ce qui n’empéchera pas que, si les deux
itinéraires se recroisent ailleurs, I’ordre s’inverse : on ne peut pour
cette raison hiérarchiser dans le temps I'ensemble des itinéraires les
uns par rapport aux autres.

La notion d’avant et aprés est en revanche trés importante
localement, et se traduit en termes spatiaux : un Réve-itinéraire sera
dit «au-dessus » (kankarlu) d’'un autre, plus ancien, mais « sous»
(kanunju) un troisiéme, plus récent. Certains sites présentent ainsi
une stratification des itinéraires et des principes totémiques associés.
Il arrive qu'un Réve passé en un endroit y repasse une seconde fois
apres un autre, se trouvant i la fois en dessous et au dessus de ce
dernier ; notre toile d’araignée se tisse ainsi de véritables nceuds.
Lorsqu’un Warlpiri raconte son itinéraire ancestral, il ne tient souvent
pas compte de ceux qui sont passés « apres/dessus » ou « avant/
dessous » le sien. Mais il peut évoquer ces derniers pour expliquer
par exemple un aspect du paysage préexistant i larrivée de son
Réve sur ce site. :

Si Jukurrpa désigne les mythes itinérants, le terme est également
employé pour les contes ou versions populaires de certains épisodes
associés aux sites totémiques, qui a I'instar des mythes se terminent
souvent par une entrée sous terre : ils forment une catégorie privilégiée
de I'ensemble des yimi «parole, histoires ». L’annexe présente six
exemples de récits que j'ai recueillis en 1984 4 Lajamanu auprés
d’hommes ou de femmes en warlpiri, les traduisant en anglais avec
I'aide d’une informatrice, Barbara Nakamarra Gibson, avant de les
translittérer en francais.
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‘ Les deux premiers récits, racontés par des hommes, rapportent
- des épisodes mythiques du Réve-itinéraire Pluie (Ngapa), le segment
détenu par le clan du premier étant pris en relais par le clan du
second. Les narrateurs fournissent a cette occasion des détails sur
la vie cérémonielle. Tous deux utilisent un style narratif consistant
a coller 'un derriére 'autre des tableaux en apparence discontinus,
énonciation assez caractéristique des hommes en public; la disconti-
nuité provient entre autres du fait que les épisodes intermédiaires
sont laissés en blanc parce que secrets ou réservés a des contextes
particuliers. ‘

Les femmes ont plut6t tendance a restituer une continuité de
l'itinéraire en gommant en quelque sorte toute indication d’épisodes
manquants, ou bien elles détachent en le développant un épisode
donné. Elles précisent les croisements d’un Réve avec un autre plus
facilement que les hommes qui réservent ces informations 4 un
contexte moins public. Elles aiment commenter de telles rencontres
qui viennent en quelque sorte «enchanter » toute relation actuelle
entre des compagnons, conjoints ou amants de ces Réves respectifs,
comme en témoignent les récits des Réves Varan, Miel, Hibou et
Perruches Vertes. A I'instar des hommes, les narratrices font ici des
commentaires sur la vie rituelle associée 4 ces mythes.

D’aprés les données warlpiri disponibles, il apparait que les
différences entre les mythes ésotériques, semi-publics, publics ou
encore les contes, pour adultes ou pour enfants, ne tiennent pas
tant au contenu — il peut étre le méme ~ qu’a la forme d’énonciation
et & certains détails qui, en quelque sorte, encadrent le récit pour
signaler son statut. A propos des mythes d’Aborigénes de Terre
d’Arnhem, une région non désertique située au nord, Morphy (1989)
va_jusqu’d dire que le méme récit sera public ou secret selon le
contexte ou il est raconté, autrement dit qu'un méme contenu
apparent passe d'un registre a un autre selon les circonstances; en
fait c’est le niveau de lecture, le degré le moins manifeste de
linterprétation de ses éléments qui constituera son statut le plus
secret. Ceci se vérifie chez les Warlpiri. :

Le patrimoine mythique warlpiri est par définition sans limites.
Les héros de ces histoires, les étres Jukurrpa, en tant que forces
actives des devenirs multiples de leurs noms respectifs, se manifestent
a la fois par les homimes, les référents totémiques, les parcours et
les récits ordonnant et orientant les sites les uns par rapport aux
autres ; tout comme les hommes et les choses de l'environnement
‘disparaissent et se succédent, les parcours et les récits s’effacent et
se retracent, a la fois mémes et différents.
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KURUWARRI ;: IMAGES ET FORCES VITALES

Dans certains contextes les Warlpiri désignent les totems, les
récits ou les itinéraires mythiques par le terme Kuruwarri qui signifie
littéralement « image, dessin, trace ou marque ». Les totems sont des
Kuruwarri en tant que formes figurées des étres ancestraux ; les récits
en tant que déploiement imagé de leurs actions; les itinéraires, en
tant que tracés de leurs parcours, matérialisés par les sites qui, étant
identifiés 4 des empreintes, métamorphoses d’effluves et d’organes,
a Pentrée sous terre ou a I'émergence des étres ancestraux, sont au
sens propre des marques signalant et «signant» leur passage.

Les Warlpiri peignent ou dessinent sur des objets rituels, leur
corps, le sol ou les parois des grottes des Kuruwarri, motifs qu’ils
réferent d’une part a des noms claniques et d’autre part a des sites :
en ce sens, ces motifs sont des marques ayant valeur de carte d’identité
et de carte de géographie pour les individus concernés. Le méme
attribut totémique et territorial caractérise les peintures sur toile que
les Warlpiri exécutent pour la vente ; bien qu’elles soient réalisées
avec des acryliques et qu’elles suivent le cadre rectangulaire d’'un
tableau, ces peintures sont essentiellement des variations a partir de
motifs hérités pour un Réve-totem, un ou plusieurs sites d’un itinéraire.

Les récits et images Kuruwarri ne sont pas de simples représenta-
tions des Jukurrpa : les Warlpiri disent que les Kuruwarri leur donnent
la vie, les nourrissent et les rendent forts ; en ce sens, a défaut d’une
traduction adéquate, on peut parler de «forces vitales » (Peterson,
1969). Meggitt (1962) parle d’« essences totémiques », je préfére dire
images-forces. Tous les hommes et femmes sont habités de Kuruwarri,
ceux du clan de leur pére et dans une moindre mesure ceux du
clan de la mére. A la mort, les Kuruwarri rejoignent d’autres Kuruwarri
claniques qui sont enfouis dans les sites de l'itinéraire du défunt.
Toutes les espéces totémiques sont également animées de Kuruwarri
et enfin les objets rituels, lorsqu’on les peints, sont considérés non
pas comme de simples supports aux images vitales mais comme
habités par elles de l'intérieur. Les Kuruwarri sont donc ce qui, dans
le corps des hommes, fait lien vital avec la terre, les espéces totémiques
et les objets rituels.

Ces images-forces sont intériorisées par chacun mais pour étre
vraiment actives, disent les Warlpiri, elles doivent aussi &tre peintes
et mises en scéne rituellement, c’est-a-dire extériorisées sur le corps,
les objets ou méme les parois des grottes qui les recélent sous terre.
Les rituels territoriaux et totémiques sont a ce titre une incessante
extériorisation des imagesforces Kuruwarri, condition de la vitalité
de chaque clan. En extériorisant ce que les hommes et les femmes
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sont censés partager avec l'espéce totémique du méme nom, les

rituels ont par ailleurs pour effet d’assurer le maintien de I'espece
en - question ; les. images-forces intériorisées par les animaux, les
plantes ou autres phénoménes dépendent de I’actualisation rituelle
quen font les hommes. Si les hommes ne faisaient plus ces rituels,
les ~espéces risqueraient de ne plus se reproduire. La croissance

" solidaire du clan et des choses de méme nom s’explique par le fait

que tout ce qui est pareillement nommé est uni par les mémes
images-forces qui, a la mort des hommes, des animaux ou des plantes,
se recyclent dans les sites; ainsi tant que le lien est préservé avec
la terre tout ce qui existe participe du méme devenir.

A

PIrLIRRPA | 1 AME INDIVIDUELLE QUI VOYAGE DANS LES REVES

Les é&tres éternels sont associés a I'expérience onirique de diverses
maniéres : certains trouvent en révant la direction i suivre pour leurs
voyages, anticipant ainsi I'itinéraire et parfois méme les actions qu’ils
vont entreprendre. D’autres, arrivant sur un lieu, voient en réve ce
que les protagonistes d’un autre I'itinéraire y ont accompli; le songe

leur permet d’assimiler, souvent dans une illumination subite, non

seulement I’événement passé associé i ce site mais aussi les chants
et rites que les autres y ont exécutés et qui illustrent des événements
qui se sont déroulés ailleurs. Pour ces étres, réver dans un site est
le moyen d’apprendre la mémoire du lieu comprenant ce qui s’y
est passé et a été pensé ou mémorisé par ceux qui s’y sont arrétés
précédemment, mais aussi ce qui pourrait y advenir.

En ce sens, Jukurrpa est a la fois le récit passé¢ de chaque
itinéraire, tel que les hommes le racontent, et I'espace-temps mythique,
en tant que mémoire de ces récits qui, de méme qu’elle préexistait
3, et co-existait avec l'action méme des étres ancestraux, existe de
maniére permanente et parallélement aux hommes. L'espace-temps

- mythique ne peut ainsi se réduire au temps des origines; il est la

référence i un temps de transformations passées enregistrées dans
une dimension paralléle qui, comme mémoire active produite par
les étres éternels, se manifeste dans la temporalité des hommes, leurs
transformations et celles de leur environnement.

Les hommes, par leur propre somumeil, peuvent communiquer
avec cette mémoire éternelle actuellement révée par les héros. Gertains
réves font voyager hommes et femmes sur les itinéraires et sur les
sites ou ils voient et entendent les héros ancestraux qui leur montrent
tel ou tel événement répertorié dans les mythes. L’interprétation de
ces réves tend ainsi 4 confirmer la teneur du savoir tribal. Selon
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certains Warlpiri, un individu peut apprendre en réve des associations
mythiques sans les avoir entendues au préalable de la bouche des
anciens ; le réve est a ce titre un mode d’apprentissage intégré dans
la longue acquisition du savoir rituel, 4 condition que tout ce qui
releve de choses sacrées soit attesté par les anciens.

Il arrive qu’un réveur, ayant identifié un site et des héros
ancestraux, rapporte a leur propos des événements, un vers de chant,
un motif pictural ou une danse qui ne relévent pas du patrimoine
mythique et rituel. Dans ce cas, la question se pose de la véracité
de sa vision, qu’il dit avoir recue du principe totémique associé au
lieu qu’il a révé. La reconnaissance du réve et I'acceptation du chant,
du motif ou de la danse comme témoignant de sa véracité, nécessitent
de longues discussions et des négociations interclaniques qui peuvent
durer des années. Elles s'accompagnent de diverses circulations de
biens qui engagent d’une part les membres du clan du réveur, d’autre
part les clans associés a ce dernier, clans considérés comme fréres
ou alliés, en particulier si ce qu'il a révé ne reléve pas de I'itinéraire
dont il porte le nom mais du leur. '

L’enjeu est de reconnaitre le témoignage du réveur comme la
révélation de quelque chose qui, ayant été « oublié/ perdu » (wajawaja-
mant) par les hommes, s’est conservé dans la mémoire des héros
ancestraux. En ce sens, un nouveau chant, un dessin, une nouvelle
danse, ou méme un nouveau rite n’est jamais congu comme une
création mais un rappel. On pense a4 la réminiscence au sens
platonicien ou a la remémoration par souvenir réélaboré au sens
freudien. Mais pour les Warlpiri se souvenir se dit «entendre/
comprendre » (purda-nyanyi de nyanyi «voir») ou «reconnaitre/
savoir » (milya-pinyi), c’est-a-dire percevoir et interpréter quelque chose
qui est donné comme « déja-la » dans le passage des générations.

Si, au terme de discussions, I'interprétation de la vision dun
réveur est rejetée par les anciens, les «innovations » proposées ne
peuvent €tre incorporées dans les célébrations- collectives, mais le
réveur peut éventuellement chanter, peindre et danser ce qu'il a
révé avec les proches qui acceptent de le seconder. Lorsqu’il meurt
ce quil a vu disparait avec lui & moins que ses proches prennent
la releve pour chanter, peindre et danser son réve i proprement
parler, sans toutefois ’atiribuer nommeément 4 ce dernier. De telles
expressions, ainsi passées dans I'anonymat avec pour seule référence
le héros ancestral et le site auxquels le réve se rapportait, ont plus
de chances de s’incorporer au patrimoine tribal.

Les Warlpiri font une différence entre ce qui leur est révélé
en réve par leurs contemporains vivants ou morts et ce qui est
transmis, génération apres génération dans les rites Initiatiques ; les
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deux témoigneént de Jukurrpa comme espace-temps ancestral mais le
statut des révélations est moindre que celui du savoir transmis. Il
faut cependant considérer que toute révélation incorporée est déta-
chée de celui qui s’en fit le médium, une fois que sa descendance
a effacé de sa mémoire 'existence de ce dernier, ce qui ne prend
pas plus de cing générations car les généalogies ne remontent pas
au deld. On peut donc avancer I’hypothése que, méme si par leurs .
thémes et structures la plupart des mythes et rites warlpiri existent
depuis la nuit des temps et se retrouvent dans d’autres sociétés, ils
sont en fait des élaborations ou réélaborations oniriques de généra-
tions successives (cf. chap. 10). '

L’intégration de nouveaux motifs picturaux et éventuellement
de chants par le recours aux réves était rare selon Meggitt 4 Lajamanu
dans les années 50 mais courante selon Munn 2 Yuendumu dans les
années 60. Vingt ans plus tard le phénomene restait rare a Lajamanu ;
j’ai assisté & l'incorporation d’un rituel révé par une femme, au rejet
(sur le moment) de deux chants élaborés par une autre et j'ai regu
le témoignage d’une réveuse prolifique qui, dans les vingt dernicres

- années, introduisit trois nouveaux rituels, dont un sous une forme
réservée aux hommes ; pour celui-ci, deux homimes avaient confirmé
par leurs propres réves les révélations de la femme (Glowczewski,
19895 et annexe). A Yuendumu, Francoise Dussart (1988b) a analysé
Iintégration rituelle d'un réve féminin et note que, pour peindre
leurs Réves i P'acrylique, les Warlpiri s’inspirent parfois de leurs songes.

Les Warlpiri disent réver toutes les nuits mais ne pas s'en
souvenir systématiquement, et ils avouent que les images oniriques
leur sont souvent incompréhensibles. La coutume, des le réveil, est
de raconter ce qu'on a révé i ses proches qui, ayant dormi dans le
méme camp, sont censes avoir participé au réve et peuvent orienter
I'interprétation qu’en cherche son auteur. Ge dernier peut s’abstenir
de parler s'il considére que son réve reléve d’un sujet trop sacré ne
devant étre raconté qu’en présence d’anciens. A ce titre, réver est
dangereux et on se refuse d’en parler dans des circonstances trop
publiques.

Rappel ou révélation du passé ancestral, annonciateur d’'une
naissance, prémonitoire, significatif ou obscur, tout réve est interprété
comme un voyage spirituel. En effet, ce que les Warlpiri appellent
pirlirrpa, « ame » individuelle qui habite I'utérus d’une femme et les
reins d’un homme, se sépare toutes les nuits du corps pour voyager
et rapporter au dormeur des signes 4 déchiffrer.

A la mort, cette dme est également censée entreprendre un
voyage. Dans le cas des vieillards, elle quitte le corps de I'agonisant
avant son dernier souffle afin de parcourir au méme rythme que la
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mémoire du mourant les diverses étapes de son itinéraire clanique.
Pour cela, les proches font énumérer site par site au mourant
Uitinéraire qu’il revit une derniére fois en pensée ; il est dit qu'au
fur et a4 mesure qu’il nomme les étapes terrestres, son Ame pirlirrpa
est emportée dans le ciel au deld de la Voie lactée, aspirée par les
Nuages de Magellan, les deux galaxies en forme de taches laiteuses
d’ordinaire fixes a4 I'horizon mais qui semblent alors se rapprocher
legerement. Ce que devient I'dme individuelle aux confins de I’espace
stellaire n’est pas précisé sinon qu’elle se mélange avec Jukurrpa. Un
tel destin cosmique est toutefois réservé aux vieillards. Pour les enfants
qui meurent avant la puberté ou I'initiation, leur dme est simplement
censée se dissoudre sur Uitinéraire clanique et le site de conception.

Pour tous ceux, la majorité, qui meurent par accident ou de
maladie, on dit que leur pirlimpa prend la forme de manparrpa,
double fantématique du défunt qui hante les vivants dans leurs réves
Jusqu’a ce qu’il trouve le chemin du ciel. Si 'on réve 4 un mort
récent, c’est que ses proches retiennent son image sur terre dont il
ne peut ainsi plus se détacher ; c’est le signe qu’ils doivent poursuivre
les rites funéraires. Par contre, un mort dont le deuil est terminé
peut servir d’intermédiaire aux héros ancestraux en dévoilant un
chant ou un motif; son apparition en réve est alors le signe qu’il
a trouvé son chemin jusqu'a eux. Les révélations oniriques peuvent
¢galement mettre en scéne des vivants, on dit dans ce cas que c’est
l'ame pirlirrpa de ces personnes qui se manifeste a celle du réveur.

Un fantdéme de mort, manparrpa, qui erre trop longtemps sur
la terre peut se transformer en kurdaija, sorte de vampire qui menace
les vivants de les vider de leur sang et de leur voler leur propre
pirlirrpa. Choisissant une victime isolée en brousse, le kurdaija I'endort,
la saigne puis referme la plaie de maniére i ce qu’elle soit invisible.
La victime se réveille, inconsciente de ce qui lui est arrivé, et rentre
4 son camp comme si de rien n’était. Mais au bout d’un jour ou
deux, elle s’affaiblit et meurt. Le méme symptome caractérise ceux
qui, pour avoir transgressé la loi tribale, sont « chantés » & mort ou
« pointés » a distance avec un os : leur corps ralentit a la facon d’un
automate dont les piles seraient en train de se décharger, I'injonction
tribale les prive de pirlirrpa jusqu’a les faire mourir.

Pirlirpa est en ce sens non seulement ce qui fait réver les
hommes mais aussi ce qui leur permet d’agir et de penser. La
faiblesse physique, I'incapacité a se concentrer et les maladies sont
souvent interprét€es comme le signe que 1'dme, qui avait quitté son
possesseur pendant son sommeil, n’a pas eu le temps de réintégrer
sa place dans le corps de celui-ci. C’est pourquoi il ne faut jamais
réveiller un dormeur brusquement. Un réveil précipité peut fixer



Cosmologie warlpiri 37

pirlimpa dans le pied du dormeur qui se réveillera malade et le
restera jusqu'a ce qu'un chamane (ngangkari-kirli) lui remette I’ame
en, place. Mais parfois 'dme n’a pas méme le temps de revenir dans
le corps; elle se met alors a errer, laissant son possesseur dépérir
et le guérisseur impuissant, 4 moins qu’elle n'y retourne d’elle-méme
au cours d’un nouveau sommeil du malade. Ce dernier doit dormir
3-1a fois pour se guérir et se protéger. En effet, quand il reste éveille,
son ame errante court le risque d’étre captée par un vampire kurdaija,
ce ‘qui le condamnerait a mort. '
1o Kurdaija désigne aussi les sorciers qui opérent en secret en
employant la méme technique que les vampires pour vider la victime
de son ame pirlimpa. Traditionnellement, la plupart des déces étaient
attribués par divination 4 un coupable et les anciens désignaient une
expédition de vengeance par sorcellerie ; elle se déplacait en cachette,
portant des chaussures en plumes d’émeu et ficelles d’opossum ou
cheveux, appelées populairement en Australie centrale « kurdaija
boots ». Cellesci visaient 2 empécher que les traces laissées par
I'expédition puissent étre identifiées. Les Aborigénes sont en ecffet
particuliérement habiles & reconnaitre au sol I'empreinte de pied de
la plupart de leurs proches. Ils commentent aussi en riant qu’on
peut identifier un tueur en cherchant quelle empreinte se trouve
au voisinage de 'endroit ol se termine une piste laissée par des
chaussures kurdaija (Meggitt, 1961).

En dehors du risque que 'ame ne réintégre pas assez vite le
Corps apres ses pérégrinations nocturnes, le réve est considéré comme
une phase bénéfique de I'alternance des jours et des nuits. Les réves
de révélation ou ceux qui perturbent les réveurs par leur bizarrerie
sont dits « forts » et 'on conseille a leurs auteurs de se reposer et
de se laver. Certains de ces réves peuvent provoquer des maladies
considérées comme une folie passagére. Le réveur est alors censé
mener un combat avec son «ame », au terme duquel, cela peut
durer un mois, il devrait sortir régénéré et avec un statut valorisé.
Le réveur se taxe de fou/sourd-muet (warungka) et rejette son réve:
comme mensonge (warlka) si, de lui-méme ou avec l'aide de son
entourage, il n’arrive pas a expliquer les images : le réveur est « fou »
quand il n’« entend » par leur sens et qu’elles le rendent «muet ».

Mais dés qu'un réve est interprété, il se rapporte alors a un
aspect ou un autre des Jukumpa, qu’il s’agisse de totems, de lieux
ou de rites. Réver d’un animal ou d’une plante vus dans des
circonstances bizarres peut se référer a un parent qui porte le nom
totémique correspondant ; s'il est en voyage, cela peut annoncer qu’il
reviendra bientdt et §’il se trouve a proximité, qu’il tombera malade
ou méme mourra. Réver d’un chien noir qui vous léche est le signe
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que l'on est soi-méme menacé de mort, alors que si on saigne du
ventre c’est un parent maternel qui est visé. Réver que l'on est séduit
par un homme ou une femme auxquels on n’est pas marié(e) indique
que cet individu a une emprise sur vous, c’est-d-dire qu’il a fait ou
va faire un rituel de magie amoureuse associé a tel ou tel héros
ancestral. Réver d’un gibier posté dans un lieu particulier peut inciter
a s’y rendre, €tant probable que I’endroit sera propice a la chasse.

D’une maniére générale, Jukurrpa en tant que réve nocturne
est un ensemble de signes interprétables 4 condition qu’on puisse
les identifier a des noms et des lieux ancestraux, et rarement comime
dans le cas du chien noir ou du ventre qui saigne a une clef des
songes. Les Warlpiri disent qu’en se rendant sur les sites ou en les
célebrant a distance, ils plongent dans un espace ou les lieux a la
fois les attirent et viennent a eux; ils peuvent se souvenir plus
facilement de leurs réves et interpréter ce qu'ils y voient. En ce sens,
les noms ancestrausx, les parcours et les lieux sont pour eux des
sources actives de réves nocturnes.

KURRUWALPA © LES ESPRITS-ENFANTS

Il est une catégorie de réves qui ont pour particularité d’annoncer
une naissance en identifiant 'enfant a naitre 4 un site et 4 un totem
individuel qui peuvent correspondre 4 son itinéraire et totem claniques
ou s’en différencier (cf. annexe). Une femme qui s’endort en brousse,
apres avoir mangé un animal ou une plante, réve par exemple qu'une
voix d’enfant lui dit qu’elle vient d’avaler un Kurruwalpa, un « esprit-
enfant » qui avait été semé en ce lieu par tel héros totémique : en
se réveillant, souvent nauséeuse, elle annoncera alors aux autres
qu’elle est enceinte, c¢’est-d-dire qu'elle a été pénétrée par Iesprit-
enfant de tel fukurrpa, en tel lieu. A la naissance de Penfant, ce
Réve, nom du principe ancestral qu’elle a révé, et le site associé
deviennent le totem et le site de conception de I'enfant, ce qui lui
donnera certains droits territoriaux sur ce site et des responsabilités
rituelles par rapport au totem, qu’il soit ou non celui de son clan.

Chaque individu est ainsi considéré comme l’incarnation d’un
espritenfant d’un Réve particulier. L'intervention d'un Jukurrpa de
conception peut étre révélée non 4 la mére mais au pére qui entend
par exemple en réve, sous forme de I’animal qu’il vient de tuer,
une voix d’enfant lui expliquer qu’en lui tirant dessus le pere I'a
attrapé et que par conséquent I'esprit-enfant va pénétrer sa femme.
Il arrive aussi qu’a la place des futurs parents ce soit des proches,
une grand-mere, un beau-frére, qui fassent de tels réves annonciateurs :
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-ils voient par exemple un feu embraser le campement des parents
élus et entendent un enfant expliquer qu’il s’est réfugié dans tel
femme et qu’il provient de tel endroit. Les gens font souvent ces
réves, au cours d’une chasse, a4 la suite de grands rituels ou de
conflits qui dégénérent en bagarre, car il est dit que les esprits-
enfants profitent de la gourmandise des homimes, sont attirés par
les' rituels et provoquent les conflits.

4 Dans tous ces réves l'espritenfant se définit par un site dont
on déduit le nom du principe ancestral qui l'aurait scmé. Ce nom
totémique ne coincide pas nécessairement avec la forme prise dans
le réve et la réalité par I'esprit pour pénétrer la mére : cette derniere
_~ apu avaler 'esprit en mangeant un lézard alors que le nom totémique
associé i ce lieu est Pluie, ou bien I'esprit a ét€ vu sous la forme
d’un feu alors que le Jukurrpa dont il provient est Miel.

o+ En labsence de réves annonciateurs, le Réve de conception
peut étre déduit a la naissance, en interprétant par exemple une
- marque singuliére du nouveau-né comme le signe de tel Jukumpa.
Pour toutes les générations d’enfants qui sont nés alors que leurs
- parents etaient sédentarisés dans des réserves devenues des municipali-
~ tés; le totem de conception est systématiquement identifié au totem
- du’ site ancestral le plus proche: i Lajamanu, c’est en général

. Wampana « Wallaby 3 Cernes Rouges ». Ce totem commun confere

i:tous les enfants une légitimité de résidence sur les terres de la
“municipalité, ceci indépendamment de leurs totems claniques qui
leur donnent des droits propres sur d’autres terres.

+.. Tout parle d’aprés les Warlpiri, qui emploient le méme verbe,
. wangka, pour désigner la parole des hommes, les cris des animaux,
le bruit du tonnerre. Les hommes ont oubli€ le langage des animaux,
des plantes et de toutes les choses existantes, mais les itinéraires et
les sites totémiques permettent de retrouver ces langages au moyen
de signes qui les traduisent. Les réves, de leur c6té, sont le moyen
de comprendre toutes ces choses & condition qu’elles s’expriment
dans une «langue » accessible aux hommes. On peut en conclure
que le langage préexiste aux hommes en tant qu’espéce mais que
la langue des hommes, par le recours aux réves et par la transmission
des liens totémiques, permet d’accéder en partie au langage de toutes
" choses. ‘ :

La langue préexiste elleméme 3 la formation des foetus. En
effet, chaque espritenfant avant de se matérialiser dans le ventre
d’une femme existe en tant que vers d'un chant, forme sous laquelle
il fut semé par un héros ancestral sur le site d’un itinéraire. Les
vers d’un cycle de chants relatifs a un itinéraire sont ainsi la semence
de noms totémiques. Ces vers se présentent comme une suite de
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mots agglutinés les uns aux autres dont certaines syllabes sont souvent
condensées ou omises ; tout vers est considéré comme le prénom
d'un espritenfant qui devient en principe celui du nouveau-né qui
Pincarne.

Prénom, vers, phrase ou mot se désignent par la méme expres-
sion, yirdi, dont dérive yirdiyi, terme désignant tout itinéraire, chemin,
piste, trace de pas, empreinte animale ou encore cicatrice, qu’il
s’agisse d’'une marque accidentelle ou d’une scarification rituelle. En
ce sens, les itinéraires ancestraux, comme les traces que sont les
sites, dérivent des muots, les noms des principes ancestraux, alors que
les esprits-enfants qui s’incarnent dans les hommes sont 1'écriture
singuliére de ces itinéraires. L’espace-temps du réve comprenant 2
la fois la langue des hommes et le langage de la matiére, chaque
espritenfant ~ caché dans la terre, les arbres ou les pierres et issu
d’un principe totémique — représente lorsqu’il s’incarne dans un
enfant le pouvoir, donné a ce dernier, a la fois de parler et de
décrypter le langage de son environnement.

En peignant un motif associé a un site, les Warlpiri disent avoir
acces a l'ensemble de litinéraire. Chaque site, bien que seulement
partie constituante de son itinéraire de référence devient ainsi
synonyme de litinéraire tout entier et de son nom totémique, en
ce sens il est métonymique : la partie représente le tout. Mais on
pourrait aussi dire que tout motif peint et son site de référence sont
holographiques, c’est-d-dire qu’ils contiennent virtuellement les infor-
mations qui permettent de reproduire les autres motifs et sites. De
méme chaque espritenfant, associé a un itinéraire et identifié a un
vers du cycle de chants correspondants, représente par ce vers,
interprété comme un signe totalisant du cycle complet, une forme
a la fois partielle et intégrale du récit qui se déploie en parcours.
Enfin, chaque itinéraire en tant que parcours et récit singulier, donne
acces d 'espace-temps Jukurrpa qui englobe tous les autres mythes-
itinéraires, tous les récits possibles ; chaque nom totémique condense
ainsi en lui les virtualités de la langue.

A la mort, tout esprit-enfant retourne au site ot il avait pénétré
la meére du décédé et attend de se réincarner dans un nouvel enfant
4 naitre. Il ne s’agit pas la de métempsychose, 'espritenfant est
seulement la condition du langage qui préexiste aux individus tout
en leur permettant de parler; il nourrit 'ame individuelle pirlirrpa
des formes singulieres qu’il prend génération aprés génération, dme
qui, elle, ne se réincarne pas. Néanmoins en tant que pouvoir et
mémoire de la parole, les esprits-enfants Kurruwalpa sont dits mémori-
ser la vie de chaque individu dans lequel ils se sont incarnés. Ainsi
porter le prénom d'un mort, c’esta-dire incarner son Kurruwalpa,
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. n’est pas réincarner ce mort mais éventuellement avoir acces en réve
aux faits et gestes passés du disparu.

Si chaque esprit-enfant est par définition un vers/prénom, il
est cependant rare que dans le réve annoncant une future naissance
le réveur percoive le prénom ; le plus souvent il n’entend que le
nom générique du principe ancestral et celui du site dont I'enfant
sera issu. On considére parfois que ce toponyme fait office de vers/
prénom et I'enfant recoit alors pour prénom le nom de son site de
conception. Certains sites sont aussi réputés pour étre associés a tel
vers/prénom particulier qui devient le prénom de l'enfant. Mais
comme dans chaque site il peut y avoir de nombreux esprits-enfants
et vers associés, les Warlpiri disent souvent ignorer lequel est le bon.
Ainsi certains incarnent les mots d’un vers et d’autres, aujourd’hui
majoritaires, sont l'incarnation de mots oubliés.

Autrefois, la nomination s’opérait soit a I’4ge ou ’enfant com-
mencait 2 marcher (Roheim, 1974) soit au moment du sevrage, en
principe vers quatre ans, 4ge ou il est censé complétement maitriser
la parole (Dussart, 1988a). Aujourd’hui, les nouveaux-nés sont enregis-
_trés par des prénoms anglais 4 la naissance et me regoivent pas
nécessairement un prénom indigéne par la suite. Dans le cas ou un
réve ne permet pas d’identifier le vers-prénom d’un enfant, on Jui
donnera un prénom choisi parmi un stock de prénoms « délocalises »,
c’est-d-dire qui se transmettent indépendamment de litinéraire de
leurs porteurs ; les hommes semblent surtout recevoir un tel prénom
d’un frére de leur grand-pére paternel et les femmes d'une sceur
de leur grand-mére maternelle. Hommes et femmes acquicrent
souvent d’autres prénoms au cours de leur vie, en particulier lors
des initiations masculines, suite & une révélation révée par quelqu’un
de la parentéle, ou a cause d’un événement qui a suscité un surnom.

Traditionnellement il était rare que deux individus vivants aient
le méme prénom, en particulier si celuici singularisait un esprit-
enfant qui, par définition, ne s’incarne que dans une personne ala
fois. S’il arrivait que deux personnes de méme prénom se rencontrent,
elles devaient alors éviter de le prononcer et s’interpelaient par
I'expression namuku, servant également pour parler de son homonyme
3 un tiers. Cette régle n’est pas vraiment appliquée avec les prénoms
anglais.

D’une maniére générale, les Warlpiri utilisent peu leurs prénoms,
préférant I'emploi de divers termes d’adresse (cf. chap.b); les
prénoms révélés dans les réves d’annonciation sont considérés comme
trés précieux et pour la plupart secrets, quant aux autres ils sont
rarement divulgués afin d’éviter que 1’homme ou la femme soient
séduits par magie amoureuse. En effet, 3 Uinstar d’autres tribus du
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centre (Roheim, 1974), chanter le prénom de quelqu'un dans les
rites de séduction a le pouvoir de Pattirer 4 soi. Certains hommes -
ou femmes dont le prénom indigéne est connu de tous sont dits
avoir été beaucoup désirés et chantés.

Bien que les prénoms anglais soient plus facilement utilisés, &
V'instar des prénoms indigénes, ils deviennent impronongables en
cas de déces. La coutume interdit de prononcer le prénom du mort :
tous ceux qui le partagent avec lui doivent étre appelés kumanjayi
« sans nom », ceci le temps du deuil, soit au moins deux ans. Cette
régle est imposée aux instituteurs blancs qui ont ainsi toujours dans
leur classe plusieurs kumanjayi, correspondant 4 des David, John ou
Rosy, dont ils ne doivent prononcer le prénom, sous peine d’insulter
ces enfants ou les proches du décédé qui portait 'un d’eux. Au
terme du deuil, le prénom tabou, qu’il soit anglais ou indigéne, peut
€tre réutilis€é pour nommer ses porteurs ou un nouveau-né.

RELATIONS ENTRE JukuRrRPA, KURUWARRI ET KURRUWALPA

Si Jukurrpa «réve » et Kuruwarri « traces» désignent 3 la fois
des noms totémiques, des récits, mythiques et leurs itinéraires géogra-
phiques, I'espace-temps du réve et des rituels, c’est que pour les
Warlpiri les images qui sont produites dans ces rituels, qui apparaissent
dans les réves et figurent par les sites dans la topographie sont la
manifestation méme des devenirs multiples des choses nommées. Les
enfants blancs qui naissent sur leur territoire sont au méme titre
qu’eux-mémes des incarnations d’esprits-enfants semés par les héros,
ce qui leur confére une certaine légitimité de résidence en ce lieu.
Autrement dit, toute vie humaine est la manifestation de quelque
chose qui lui préexiste 13 ou elle se matérialise méme si les individus
concernés, les Blancs (Kardiya) ou les Aborigénes (Yapa) qui auraient
perdu tout lien avec leur culture, I'ignorent.

On peut voir dans les rituels territoriaux et les liens totémiques
une forme d’écologie indigéne qui avance le maintien de la faune,
de la flore, ou méme l'apparition de phénomenes atmosphériques
tels la pluie ou les vents, comme solidaires d’une démographie stable ;
la condition étant que les hommes gardent le souvenir du comporte-
ment saisonnier et localisé des différentes especes, apprennent a
déchiffrer les signes de leur environnement pour guider leurs propres
déplacements sur le territoire ainsi répertorié. Mais une telle explica-
tion de type fonctionnel et économique est loin d’épuiser les spécula-
tions cosmologiques dont témoignent les concepts warlpiri.

Jukurrpa et Kuruwarri ne correspondent pas aux catégories



Cosmologie warlpiri 43

classiques de l'épistémologie occidentale, au dualisme pour nous
spontané qui oppose forme et contenu, signifiant et signifié, représen-
tation et réalité. Pour les Warlpiri la matiére est signe en devenir
sous des formes aussi différentes que la terre, les hommes, les especes,
mais aussi tout ce que les hommes peuvent produire, objets, peintures,
mots ou gestes. Il y a simultanément des mots qui donnent forme
3 la matiére et de la matiére qui donne substance aux mots ; matiere
et mots sont I'un pour l'autre I« énergie » qui leur donne la vie, ils
ne sont pas séparés mais noués ensemble dans le registre de l'espace-
temps du réve.

Ce dont Jukurrpa et ses Kuruwarri témoignent c’est de Pindissocia-
bilité de la matiere et du langage ; I'une et l'autre n’existent que
par leur rencontre dont surgit la vie, c’est-a-dire le principe de
transformation des formes et leur multiplicité. Générer, qu’il s’agisse
de la gestation d’un enfant, d’'un animal ou d’'une plante, de
I'apparition de phénoménes atmosphériques ou célestes, ou méme
de la production d’objets manufacturés, est pour les Warlpiri palka-
jarri « devenir corps », soit une matérialisation, une extériorisation,
une actualisation de ce qui est pure virtualité dans Jukurrpa, le réve :
les images vitales Kuruwarr et les esprits-enfants Kurruwalpa.

Les esprits-enfants, en tant que yirdi (phrases/mots/vers/pré—
noms) sont une des formes des images-forces Kuruwarr, elles-mémes
semées par des substantifs, les principes totémiques Jukurrpa. Ce
processus décrit dans les. mythes est inversé dans la vie des hommes
qui, incarnant les prénoms d’esprits-enfants, produisent a leur tour
dans les rituels des images-forces qui font exister les noms totémiques
sous la forme des clans. C’est en ce sens que la société, qui représente
Ja langue avec ses régles syntaxiques mais aussi ses coutumes, prescrip-
tions ou interdits, matérialise Jukurrpa comme Loi. Le tableau suivant
résume ce mouvement d’aller-retour entre la production cosmique
(fieches de g. a d.) et celle des humains (fléches de'd. & g.) :

TasLeau 1. — Transformations cosmologiques warlpiri

JUKURRPA KURUWARRI KURRUWALPA

étres éternels <>  images-forces <—--»  esprits-enfants

noms totémiques <>  traces symboliqgues <-—--> prénoms “phrases”

parole ancestrale <>  mythes <>  parole individualisée
tinéraires <>  marquesfsites <>  pierres/arbres/trous d'eau

réve/mémoaire en devenir <>  peintures rituelles <>  vers de chants
ce qui fait Loi <----—»  cequi émet la Loi <> Ce qui transmet |a Loi
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Les Warlpiri précisent que s'ils cessaient d’accomplir leurs rituels
et de respecter les régles de la société, ou encore s'ils perdaient leur
langue, alors il n’y aurait plus d’hommes mais seulement des « chiens
errants », plus de Jukurrpa comme Loi, mais seulement comme
mémoire oubli€e et réve inaccessible. C’est pourquoi les hommes,
incarnations des Rurruwalpa, pour actualiser Jukurrpa comme Loi,
c’est-d-dire comme culture mais aussi comme nature au titre de
relation entre toutes les choses nommeées, doivent faire circuler les
images-forces Kuruwarri par les peintures, chants et danses rituels.
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| Terre et totem en Australie

ERRE DU

" Lorsque les Européens arrivérent il y a deux siécles sur le
" continent australien, ceux qu'ils prirent pour des hommes de I'age
"~ de pierre ignoraient certes le travail des métaux. Les Aborigeénes ne

pratiquaient pas non plus I'élevage, I'agriculture, ou méme le jardi-

“nage, mais n’étaient-ils pas a leur fagon éleveurs et jardiniers de la

terre, maitrisant les"cycles saisonniers des animaux et des poissons
quils chassaient et péchaient, des plantes sauvages qu'ils cueillaient

~ "ou déterraient ? Grillant leur nourriture a méme le feu et la transpor-

tant dans des récipients de bois, ils ne faisaient pas de poterie ; les

‘failles dans les roches servaient 4 emmagasiner les réserves. La terre

était & la fois un jardin et une maison. Si tous se déplacaient, campant

'3 ciel ouvert ou dans des abris rudimentaires, ils n’erraient pas au

hasard. Chaque groupe avait son territoire propre dont les frontieres

“pouvaient fluctuer en fonction des périodes de sécheresse, d’éventuels
-conflits ou bien de mariages et d’échanges rituels intertribaux.

Homogeénes par la simplicité de leur culture matérielle, les sociétés

‘aborigénes étaient hétérogénes par la complexité de leur culture

intellectuelle dont témoignent le nombre de leurs langues, la diversité
de leurs formes d’organisation sociale, la singularité locale de leurs
rites, art et vision du monde.

DIvERSITE ET HOMOGENEITE DES TRIBUS AUSTRALIENNES

Venus d’Asie du Sud-Est il y a au moins 50 000 ans, les ancétres
des Aborigénes n’auraient connu dans les millénaires suivants que
quelques vagues migratoires. Des monnaies de bronze indonésiennes
et le témoignage des indigénes des cotes du nord attestent du passage
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aux sieécles derniers de pécheurs saisonniers macassans en quéte de
béches de mer'. Le long isolement de la population australienne
rend compréhensible la simplicité de son mode de vie, en revanche
les brefs contacts n’expliquent en rien ses richesses linguistiques,
sociales et rituelles. C’est dans la mani¢re méme dont les Aborigénes
ont construit leur rapport au monde qu’il convient de chercher la
source génératrice de cette prolifération créatrice.

Pratiquement chez tous les groupes australiens sont présents les
éléments que recouvre chez les Warlpiri la notion Jukurrpa : noms
totémiques, étres ancestraux, références géographiques de lieux sacrés,
mythes, rites, et un espace-temps a la fois antérieur aux hommes et
en devenir permanent. Mais ils ne s'intégrent pas nécessairement en
une notion commune et, lorsqu’ils sont connectés, c’est dans un
foisonnement de combinaisons qui donnent le vertige quant au
déploiement possible des variations symboliques d’une tribu a l'autre.

Dans la plus grande partie du continent ~ Territoire du Nord,
Australie-Occidentale et Australie-Méridionale — qu’il s’agisse des
déserts, des régions cotiéres, a riviéres ou foréts, les totems sont
localisés dans des sites et les hommes sont gardiens rituels de ces
terres, en fonction de leurs affiliations totémiques (T.G.H. Strehlow,
1970 ; N. Peterson, 1972). Les totems, espéces animales ou végétales,
phénomeénes, objets mais aussi états (maladies, émotions, etc.), sont
soit identifiés a des étres ancestraux et éternels, soit seulement associés
pour avoir été trouvés et nommés par eux. Les récits mythiques se
présentent systématiquement comme des parcours géographiques
terrestres, souterrains ou aériens, dont les toponymes constituent la
trame narrative.

A Test du continent, les données sont moins homogénes. Au
nord-est, dans le Queensland, si les sites sont totémiques et associés
a des mythes, les longs itinéraires semblent rares. Au sud-est, dans
le Victoria et la Nouvelle-Galles du Sud, Mathews (1904) et Radcliffe-
Brown (1929) ont relevé une territorialité totémique. La plupart de
ces tribus, violemment touchées par le contact avec les Blancs ont
€té démantelées et leurs survivants dispersés, mélés entre eux ou
métissés avec les Blancs, ont souvent perdu leur langue ou du moins
leurs traditions. Ces régions abondent en grottes et rochers gravés
qui constituaient autant de sites sacrés accessibles seulement aux
initiés, mais servant de repéres ancestraux a chaque tribu qui en
avait la garde (Elkin, 1949). Les informations manquent pour affirmer

1. Variété de concombres. Sur les hypothéses relatives au peuplement de I’Australie : J. Peter
White & P.J. Habgood, La préhistoire de I’Australie, La Recherche n° 167, 1985 : J. Garanger,
L’origine des Aborigénes d’Australie, Dossiers histoire et archéologie n° 135, 1989.
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que tous ces sites étaient totémiques; si les administrateurs, mission-
" naires ou ethnographes recueillirent de nombreux contes ou mythes,
‘ijls. ne se souciérent pas de répertorier les toponymes qui pouvaient
les associer a des traits du paysage. Pourtant bien de ces récits
“racontent les épopées de divers étres, souvent désignés par des noms
d’animaux, qui formeérent le paysage, diversifierent les espéces tot€mi-
‘ques, institueérent des régles sociales et des rituels, tout en étant
considérés comme éternellement présents 4 la fois sur terre et dans
le' cosmos, caractéristiques mémes des étres itinérants du centre et
de I'ouest.
‘ Dans toute 1'Australie, peintures, chants, danses, gestes rituels
ou épreuves initiatiques sont ou ont été une maniére de célébrer
des étres ancestraux. Cependant, I’existence de 'rites visant explicite-
ment le maintien de totems comestibles ou non fut rarement signalée
pour les tribus de l'est. La notion d’espritenfants se retrouve dans
tout l'ouest et le nord du continent (Merlan, 1986) mais ne fut pas
systématiquement relevée dans le sud-est. D’une maniére générale
.le passé mythique renvoie & une dimension éternelle, un espace-
temps paralléle ol les morts cotoient ou fusionnent avec des étres
ancestraux tenus pour actifs dans le devenir actuel des vivants. A la
différence des Warlpiri cet espace-temps, les étres mythiques et les
totems sont souvent définis par des concepts séparés qui ne mention-
nent pas le réve. Mais, d’une facon ou d’une autre, le réve apparait
comme une expérience de médiation cosmologique, ce qui explique
P'utilisation contemporaine généralisée pour tout le continent du
terme Dreaming. Malheureusement, les données précises sur les théo-
ries indigénes de l'onirisme sont pauvres.

Apparemment aucun stimulant de type hallucinogeéne ne provo-
querait ces visions. Avant larrivée des Blancs, les Aborigénes ne
connaissaient pas 'alcool. Ceux qui aujourd’hui boivent disent qu’il
Jes rend « smart » ou « fou ». L’attrait pour l'ivresse, en tant qu’état
collectif qui rend locace et irresponsable, permettant le non respect
des interdits, est certain. Mais l'alcool est rarement consommeé
rituellement. De surcroit, la plupart des communautés se I'interdisent
au sein des villages pour éviter le désordre. En revanche, le tabac
que l'on trouve a I'état sauvage é€tait traditionnellement maché tant
par les hommes que par les femmes et I'est encore parfois aujourd’hui ;
celui importé par les Blancs le remplace toutefois, ayant constitué
dés le début une denrée aussi prisée que le thé, la farine et le sucre.
Ses feuilles sont, comme les feuilles locales, mélangées a des cendres
d’acacia et la mixture passe de bouche en bouche a la demande ou
est collée derriére loreille en attendant d’étre & nouveau machée.

La définition des diverses variétés de tabac local a fait couler

.
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beaucoup d’encre: c’était traditionnellement un bien privilégié
d’échange qui avait ses propres chemins parmi les plus longs des
circuits commerciaux intertribaux. La plante la plus citée est connue
sous le terme devenu anglais de pitchuri ou pituri, tiré d’une langue
aborigéne du Queensland ; il s’agit en fait de deux espéces, Nicotiana
ou Duboisia, dont il existe différentes variétés qui ont des propriétés
narcotiques plus ou moins fortes.

A partir des termes de certaines tribus du centre — mingul chez
les Pitjantjatjara, ingulpa chez les Aranda et mingulpa chez les Aluridja
(Lorija: Johnston & Cleland, 1934) — a été forgée la variété Nicotiana
ingulpa, mais il s’agirait tout simplement de Nicotiana gossei. Les
Pintupi I'appellent mannagarratta (Thomson, 1961) et les Warlpiri
Jurnjurnpu ou yarunpa (Laughren, 1985). Ce Nicotiana employé par
les hommes et les femmes a un effet excitant, permettant de rester
eveillé et de couper la faim ; il plonge dans un état de bien-étre qui
peut tourner au sommeil. Le Duboisia Hopwoodi aux feuilles plus
petites était utilis€ par de nombreuses tribus pour empoisonner les
trous d’eau et endormir les émeus ou les marsupiaux qui venaient
s’y désaltérer. Monunga pour les Aranda et Aluridja, ils ne le méchaient
pas mais I’exportaient comme tabac vers les tribus du sud. Selon un
Yankunjajara, la génération antérieure utilisait le Duboisia (walkal,
walgulba) lorsque le Nicotiania (mingul) n’était pas disponible. En
revanche, les Pitjantjatjara, qui I'appellent #illa, redoutent sa consom-
mation (Johnston & Cleland, 1934). Les Warlpiri utilisaient une autre
plante pour endormir les animaux, kirliyi ou warlkalpa, bien que ce
terme rappelle le walgulpa des Yankunkunjajara, elle a été identifiée
a 'espéce Prostanthera striatiflora.

I est intéressant que les Aborigénes décrivent I'effet du tabac
non comme hallucinatoire mais stimulant de 1'éveil. On peut supposer
que la veille prolongée, situation courante & la fois dans la vie
nomade qui impliquait de voyager la nuit en saison chaude et dans
la vie rituelle qui mobilise les gens des nuits entiéres, crée un état
de surexcitation suivi d’'une fatigue en contrecoup pouvant susciter
un sommeil particulier. En outre, le tabac a pour propriété de couper
la faim : oublier les contingences de la nourriture matérielle peut
étre vu comme une maniére d’entrer dans le réve. Les Aborigenes
disent d’ailleurs que le réve, par le sommeil et par ses implications
cosmologiques, les nourrit.

DU REVE DANS LE CENTRE ET L'OUEST : LE DESERT

L'expression jukurrpa (Tjukurrpa, Djugurba) avec ses référents
gcographiques, mythiques et oniriques est commune 3 la plupart des
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tribus du désert central et occidental : les Pitjantjatjara (Pitjandjara :
Tindale, 1972 ; Hamilton, 1979), Walmajarri, Kukatja, Ngarti (Walmad-
geri, Gugadja, Ngadi: R. Berndt, 1972 ; S. Poirier, 1990), etc. Toutefois,
chaque groupe linguistique semble avoir une cosmologie spécifique
quilui donne sa singularité conceptuelle.

Fred Myers (1986) a montré que pour les Pintupi, voisins du
sud-ouest des Warlpiri, le Dreaming, en tant que Loi, incarne une
transcendance qui exclut la présence d’une organisation sociale polari-
sée sur un ou plusieurs individus tout en valorisant 2 la fois I’autonomie
et la sociabilité. Les Pintupi et les groupes linguistiques du désert de
I'ouest ne forment pas des clans patrilinéaires-: comme les Warlpiri ;
un individu peut changer d’unité d’appartenance au COurs ‘de son
existence, il hérite de droits fonciers et totémiques, d’abord par son
site de conception, ensuite par son pere ou sa meére, mais aussi par
ses grands-parents ou d’autres circonstances de son expérience de vie,
tel le lieu ou il fut inititié ou celui ot un de ses parents est mort.
Ce relativisme de I'acquisition des droits de chacun se retrouve dans
I’absence d’esprit de systématisation et de structuration qui semble au
contraire caractériser les Warlpiri ainsi que 'a remarqué Myers (1986 :
994) : « nous pourrions classer les Pintupi comme phénoménologiques
plutdt que structuralistes dans leur approche des formes culturelles ».

La prégnance de I'événement sur la structure, donne semble-t-
il un rdle encore plus prépondérant a Iinterprétation des réves.
Pour les Warlpiri, elle est déja un instrument d’innnovation rituelle
et d’affirmation du statut social dans un processus d’acquisition de
prestige. Mais, selon Myers, les Pintupi n’étant pas pas soumis aux
contraintes de I'organisation patriclanique des Warlpiri auraient plus
de liberté pour réorganiser leurs agencements traditionnels. Observa-
tion confirmée pour les Walmajarri, Kukatja et Ngarti de Balgo par
Sylvie Poirier (1990). Dans toutes. ces sociétés du désert de l'ouest,
n’importe qui peut recevoir une révélation en réve, néanmoins chez
les Mardudjara de Jigalong, les chamanes-guérisseurs jouent parfois
un role priviligié dans Iinterprétation onirique de nouveaux rites
(Tonkinson, 1978).

Un grand nombre de réves, de contes et de mythes ainsi que
de pratiques rituelles ont été relevés chez les Pitjantjatjara et les
Aranda de la mission d’Hermannsburg, en 1929, par Roheim (1933,
1970, 1974, 1988). Malheureusement I'interprétation psychanalytique

wil en fit masque l'articulation indigéne du réve avec les récits

fabuleux et les rites. La place de l'expérience onirique dans les
innovations mythiques et rituelles a en revanche été mise en évidence
pour les Pitjantjatjara par Mountford (1953) et pour les Aranda par
T.G.H. Strehlow (1971).
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« Découvrant » les Aranda (Arunta) 2 la fin du siecle dernier,
Spencer et Gillen furent les premiers & mettre en évidence la notion
de Dreaming ; ces voisins du sud des Warlpiri utilisant le mot « réve »
de leur langue, Alchera, de maniére équivalente au terme Jukurrpa.
D’apres la version révisée de la monographie aranda de Spencer et
Gillen, les étres totémiques ont nommé et formé les sites du paysage
liés a leurs noms respectifs, chacun transportant un objet sacré en
pierre ou en bois, churinga (tjurunga), associé i leur esprit kuruna?,
Lorsqu’ils disparurent sous terre, les churinga restérent avec leur
esprit dans les sites ol émergerent des arbres ou rochers nanja dont
surgirent des doubles spirituels, arumburinga, qui veillent sur les
churinga. Certains esprits matérialisés par les churinga sont appelés
iruntarinia ; ils résident dans les centres totémiques, oknanikilla, en
particulier dans les grottes, mais pendant la saison chaude, ils
reprennent leurs pérégrinations et peuvent étre vus par les chamanes
Ou ceux qui sont «nés les yeux ouverts ». Les truntarinia différent
des kuruna qui, eux, pénétrent les femmes pour s’incarner sous forme
de nouveau-nés. Tout Aranda, au nom de son esprit de conception
kuruna, posséde un double arumburinga, et un churinga qui lui est
associé, bien que les femmes laissent le leur sous la garde de leur
frére. Le totem de cet esprit est souvent différent du totem paternel.
Ala mort d’un individu son esprit devient ulthana et, d’apres Spencer
et Gillen, 3 la fin du deuil revient 4 son site sous forme d’un nouveau
kuruna qui attend sa réincarnation en un nouvel enfant. Ils en ont
conclu que les étres totémiques se réincarnent dans les hommes.
Mais Olive Pink (1935) précisa que les hommes et femmes incarnant
le kuruna d'un étre éternel sont considérés comme ses « descendants »
€t non sa réincarnation.

Tablettes rituelles et sacrées, de bois ou de pierre souvent
gravees, les célebres churinga aranda ont leur €quivalent dans d’autres
tribus ; bien qu’elles ne soient pas individuelles comme chez les
Aranda, elles jouent le réle de titre foncier qui légitime ’appartenance
a la fois territoriale et totémique des groupes qui les détiennent.
Pour les Aborigeénes, qui lors de certaines cérémonies intertribales
€taient et sont toujours amenés 3 €changer des rites et des objets
rituels, de telles différences locales peuvent étre ramenées i un
référent commun., Clest « pareil mais différent » disent-ils souvent,
titre d'une thése sur une des tribus de Terre d’Arnhem (Taylor,
1987), région de savane et de riviéres dont il sera question plus loin.

2. Le livre de Spencer et Gillen paru sous le titre The Arunta (1927/1966) est une réédition
corrigée du classique The Natives Tribes of Central Ausiralia (1899/1968) : le contenu en
est quasiment le méme a I'exception de Lorthographe des mots aranda et de toutes les
informations nouvelles sur les esprits-enfants kuruna.
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‘Pour l'instant, je vais essayer de rendre compte de ce « pareil »
commun aux tribus du désert malgré leurs différences.
+f+ On a lhabitude de considérer le totémisme comme un mode
de différentiation sociale indigéne qui s’inspire des différences obser-
vées entre les especes naturelles ; identifiant les groupes humains
" par des noms d’animaux ou de plantes, les cultures a totems se
_copstitueraient a I'image de la nature. Or chez les Warlpiri, comme
chez la plupart des autres Australiens, les noms qui font office de
totems puisent aussi bien dans ce que nous appelons la nature
(espéces, phénomeénes) que Ja culture (objets, attributs sociaux). Tout
en remarquant cette particularité australienne, Lévi-Strauss (1962 :
120) a maintenu sa définition du totémisme comme une « médiation
. entre nature et culture », un « moyen (ou espoir) de transcender
" leur opposition ». Je vais essayer de retourner cette proposition en
' montrant qu’en tout cas pour les Warlpiri et leurs voisins du désert
Cest le totémisme méme qui produit une opposition relative entre
«nature » et « culture » dont la frontiére se redéfinit sans cesse.
. D’abord les Aborigénes du désert n’ont pas de mots pour
distinguer nature et culture. Warlpiri comme Pintupi distinguent par
contre ngurra, qui signifie 4 la fois les camps éphémeres des hommes,
les sites ancestraux et la période d'un jour, du reste du paysage
qu’ils décrivent par des termes caractérisant son apparence singuliére
- plaine, maquis, dunes de sable, etc. —, sans avoir un terme générique
pour brousse (Myers, 1986). L’opposition commune & d’autres soci€tés
entre I'habitat comme culture et la brousse, la forét, etc., comme
nature est ici non pertinente. La terre, walya, est partout source
virtuelle d’habitat. Ce qui compte c’est qu’il existe des lieux nommés
et d’autres qui n’ont pas de toponymes mais peuvent en acqueérir.
. Autrement dit, s'il y a une opposition nature/culture chez les
Aborigénes du désert, elle est & chercher entre deux registres de
nomination dont le contenu n’est jamais fixé une fois pour toutes.

Si les noms totémiques puisent dans ce qui pour nous est d’ordre
naturel mais aussi d’ordre culturel, c’est qu’ils désignent a la fois
des étres ancestraux et leurs « descendants » tant humains que non
humains. Un baton & fouir est aussi métaphoriquement que les
hommes '« enfant » du Réve Biton a Fouir, c’est-a-dire que son
existence comme objet fabriqué pour la chasse et les rituels ou
comme totem désignant un groupe humain reléve du fait qu’il y eut
auparavant, et qu’il y a parallélement, quelque chose de 'ordre d'un
baton a fouir dans I'espace-temps du Réve.

Dans le désert, sur presque tout totem se greffe une constellation
d’autres noms totémiques qui lui sont associés en fonction des
éléments du mythe ancestral de référence; ainsi les clans warlpiri
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Homme Initié (Ngarrka) sont aussi appelés Perche (Witi) ou Lianes
(Ngalyipt) a cause des perches que le peuple Homme Initié fit surgir
de ses chevilles en se tapant sur les cuisses et qu’il fixa le long de
ses jambes a l'aide de lianes comme font les hommes aujourd’hui
pour linitiation ; de méme le clan Hibou (Puluwanti) a pour autres
noms Miel d’arbre (Ngarlu) et Dunes de sable (fija), car le peuple
Hibou se posa sur l'arbre ol les abeilles apporterent le miel qui
coula 4 terre et se transforma en dunes (cf. annexe). Meétaphore
d’'un nom de groupe, un totem est aussi métonymie de tous les
autres totems associés a4 la méme constellation mythique car chaque
totem comprend en quelque sorte tout ce qui compose litinéraire
qu’il définit : 1a encore, comme pour les motifs picturaux, les chants
ct les sites, on peut rapprocher de Pholographie cette propriété de
déploiement virtuel du tout & partir d'un seul élément.

Une fois répertoriées les diverses constellations totémiques d’une
tribu, il reste bien des choses nommeées dans la langue qui n’identifient
aucun de ses groupes et dont I'ancestralité ne semble reposer sur
aucune histoire mythique les rapportant 3 un Réve-itinéraire. Bien
qu’ils désignent des choses naturelles ou culturelles de la vie quoti-
dienne, ces noms ne sont pas totémiques. N'étant pas associés 3 un
parcours et un groupe, ils ne sont pas crédités d’un référent ancestral.
Les choses qu’ils désignent ne sont pas au sens propre localisées.

Mais attention, I'interprétation de certains songes peut toujours
‘dévoiler des connections nouvelles entre les licux et les choses : celles
dont le nom n’est pas totémique pourront un jour trouver une
localisation éventuelle. Si, 4 I’occasion d’un réve, un animal, un
végétal, etc. est localisé sur un itinéraire existant, son nom devient
totem de cet itinéraire et s'intégre 3 la constellation des totems du
groupe local qui est dépositaire de ce segment, ajoutant un détail
ou un épisode au mythe ancestral. Il arrive aussi qu'une chose sans
affiliation territoriale soit révée comme localisée en un point d’une
zone de no man’s land qui ne reléve d’aucun itinéraire et n’a pas
de toponyme ; ce réve, surtout s’il annonce la naissance d’un enfant,
suscite I’élaboration d’un nouveau toponyme qui devient le site de
conception de I'enfant alors que le nom de la chose ainsi localisée
devient son totem de conception. Autrefois, cet enfant arrivé i
maturité pouvait fonder  partir de ce site et de ce totem « nouveaux »
Son. propre groupe, qui s’autonomisait de celui dont il était issu ;
totem et site de conception du fondateur devenaient ainsi totem et
site. d’un nouvel itinéraire appelé i se constituer.

De tels cas sont historiquement rapportés mais, plus couramment,
totems et sites nouveaux s'intégrent d un itinéraire existant oy, a la
mort de leur dépositaire, se « détotémisent ». Autrement dit, tout ce
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qui est nommé sans €tre un totem collectif constitue un réservoir
de totems virtuels. Le totémisme apparait ainsl comime un processus
de différentiation entre ce qui caractérise des groupes d’appartenance
locale (des clans dans le cas warlpiri) 32 un moment donné et le
reste non localisé : espéces, objets mais aussi étrangers dont on ne
~connait pas le territoire. Cette frontiére n’est pas fixe, car d’'une
part de nouveaux groupes naissent avec de nouveaux totems, €t
d’autre part des groupes s’éteignent emportant leurs noms totémiques
avec eux.
: Dans ce jeu entre totémisation et localisation, on peut dire que
“Jukurrpa (comme 1 Alljera des Aranda) est culture ou nature selon le
- -point de vue de référence : culture en tant que mémoire actualisée
‘dans la facon de vivre des hommes, la transmission des récits
ancestraux et Pexécution des rituels sur les sites sacrés, et nature en
- tant que mémoire virtuelle de la terre qui comprend en elle toute
innovation présente ou a venir, pour laquelle découvrir n’est que
 ‘«retrouver » ce qui avait été « oubliée ». La culture se définirait ici
comme l'aspect conscient de la mémoire et la nature comme SOn
‘aspect inconscient, les Warlpiri diraient l'aspect «entendu» par
“opposition & l'aspect « oublié » et « 4 retrouver » ; si le premier est
‘langage actualisé par les mots, signes, gestes, etc., 'autre serait langage
oublié mais virtuel. Nous ne sommes pas Join de la formule lacanienne
« I'inconscient est structuré comme un langage ». Mais attention,
langage actualisé et langage virtuel relévent ici tous deux de Jukurrpa,
le Réve. Autrement dit, seul dans le Réve existe l'opposition entre
conscient et inconscient, entre culture et nature, comme les deux
avers de la mémoire, le souvenir et I'oubli.
' En tant qu’espace-temps, Jukurrpa englobe donc tout en opposant
en lui ce qui est nommé a ce qui ne l'est pas, soit la culture comme
Jangue 2 la nature comme langage oublié mais virtuel. Mais en tant
que totem, jukurrpa ne recouvre dans la langue que ce qui est nommé
‘et localisé, c’esta-dire référé a des parcours ancestraux (ou de
nouveaux parcours identifiés comme tels). Ainsi, alors que nature-
shconscient et culture-conscient s'amalgament dans le Réve comme
les deux faces de la mémoire et du langage, le totémisme vient faire
‘coupure dans la culture entre ce qui témoigne d’une ancestralité et
" valide des repéres géographiques par opposition 4 ce qui est nommé
-, sans inscription sur la terre ni dans I’histoire mythique. En derniere
‘instance le totémisme du désert définit la culture comme synonyme
“d’ancestralité et de toponymie, et renvoie au naturel-inconscient-
“‘oublié ce qui est nommé sans €tre localisé.
* Si Jukurrpa embrasse tout ce qui existe, a existé ou peut exister,
‘le totémisme oppose les totems actualisés comme noms collectifs des
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hommes au reste des choses nommeées qui sont autant de totems
virtuels. Dans cette perspective, la logique du totémisme du désert,
plutdt que mise en rapport de deux ordres caractérisant g priori I'un
la culture, I'autre les relations des hommes avec la nature, reléve
d’un processus d’actualisations et de virtualisations alternées suivant
des cycles de quatre phases: 1) se souvenir et nommer, 2) localiser
ce qui est nommé, 3) oublier en délocalisant mais en continuant 3
nommer, 4) perdre la mémoire du nom (cf. tabl.2).

TaBLEAU 2. — Processus totémique dans le désert australien

JUKURRPA comme espace-temps du réve

mémoire inconsciente mémoire consciente
langage oubliéAvirtuel langue actuelle
nature culture

@ M
’ JUKURRPA comme totem

actualisé virtuel
collectif ou individuel . oublié
nommeé et localisé nommé mais non localisé
cufture nature
@ @

Par rapport a ces cycles, tout est virtuellement 2 la fois culturel
et naturel : culturel parce que nommable et localisable, naturel parce
qu’ayant perdu ou pouvant perdre son licu de référence et son nom.
Si nature et culture sont comme l'envers et I'endroit du langage,
dont le réve est le point d’auto-pénétration et de retournement, le
totémisme des Aborigénes du désert est par rapport 4 la culture un
systeme dynamique, une machine 3 territorialiser ou déterritorialiser®.
Ge totémisme ne prétend pas culturaliser la nature ou naturaliser
la culture, ni transcender leur opposition mais il discrimine, 3 chaque
genération, ce qui du sens peut étre localisé simultanément dans les
hommes, leur histoire et leur géographie, c’est-a-dire comme repéres
a la fols temporels et spatiaux de leur identité ; ainsi c’est le totémisme
lui-méme qui produit une coupure entre le nommeé-localisé (culture)
et ce qui ne 'est pas.

Tout ce qui est localisé pouvant perdre ses référents — son lieu,
son nom, son sens mythique — le totémisme du désert australien met
Paccent sur la nécessité de préserver les traditions, ¢’est-d-dire la
mémoire des itinéraires ancestraux par les rituels qui sont, en tant

3. B. Glowczewski & F. Guattari, Espaces de réves: Les Warlpiri (exposés 1983 et 1985),
Chiméres n° 1, 1987. Certains concepts de G. Deleuze & F. Guattari ou d’autres penseurs
francais comme M. de Certeau, semblent rencontrer les nouvelles interrogations du rapport
aborigéne entre pensée et espace (cf. Muecke et al, 1984 ; Glowczewski, 1990).
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que mémoire en acte, la condition du maintien de la société. Les
sites et les noms des choses qui les lient aux hommes jouent le role
d’engrammes identifiant la société a la lecture qu’elle fait de ses
attaches totémiques. Mais si mémoriser les connexions tot€miques
est un enjeu social, la manipulation de ce savoir est ambigué.

Le contenu sémiotique des engrammes, que sont les sites et les
noms totémiques, est en grande partie considéré comme secret €t
révélé par étapes d’une part dans les initiations masculines, d’autre
part dans les rituels féminins. Ce contenu peut varier pour les
hommes et les femmes, bien qu’au niveau symbolique les interpréta-
tions masculines et féminines soient souvent en miroir. Mais pour
chaque sexe, pour les anciens ou les novices en cours d’initiation
garder le silence constitue la condition paradoxale d’existence de ce
savoir.

Par ailleurs, oublier est lors d’un décés une nécessité pour que
puisse se faire le travail du deuil, consistant.a déterritorialiser a la
fois spatialement et dans le langage le souvenir de celui qui a disparu.
Ainsi comme les Warlpiri, leurs voisins suppriment tous les mots
d’usage courant qui par leur sonorité rappellent le prénom indigéne
ou anglais d’'un défunt. Le tabou sur le prénom du mort suppose
que soient omis dans les chants le vers qui lui correspond ainsi que
tout vers qui d’une maniére ou d’'une autre, par sa sonorité ou par
association totémique, évoque son souvenir. Il n’est pas rare qu'au
“cours d’'une séance de chants, les chanteurs fassent soudain silence
et, d'un signe de la main, signalent qu’il faut sauter le vers suivant
devenu tabou ou sur lequel un ancien interdit n’a pas encore été
levé. En cas de disparition d’importants responsables des rituels
masculins ou féminins, si leur espritenfant provenait d'un site
collectivement important, I’ensemble des chants et des motifs pictu-
raux associés devient tabou ; il faut attendre au moins deux ans et
parfois plus pour que soit reprise cectte cél€bration et donnée
J’autorisation de retourner sur le site.

Traditionnellement, lorsque quelqu’un mourait dans le désert,
tous ceux qui campaient avec lui devaient changer de camp et, apres
les funérailles, quitter la région qui était évitée par de nombreux
parents ou alliés jusqu’a la fin du deuil. Aujourd’hui, qu'un individu
meure en brousse ou dans sa communauté sédentaire, son campement
ou sa maison doivent de méme étre abandonnés par ses proches.
Sur les terrains municipaux servant aux campements, on trouve ainsi
toujours des zones, ne couvrant pas plus d'une dizaine de meétres
carrés, laissées en friche a la suite d’un déces et que la plupart des
membres de la communauté s’appliquent a contourner pour passer
d’'un camp 4 un autre. Quant aux maisons, elles restent vides si un
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de ses occupants est mort méme a l'extérieur ; ceux qui ne sont pas
directement touchés par cette perte récupérent le bois ou les toles
pour monter des abris ailleurs. Le tabou sur les morts s’applique
¢galement aux photographies: il n’est pas question de garder les
photos des défunts et, dans les manuels scolaires illustrés de telles
images, elles sont systématiquement noircies. De méme pour montrer
aux Warlpiri en 1984 un film sur les rituels féminins que j’avais
tourné en 1979, on me demanda de supprimer les plans relatifs aux
personnes décédées entre-temps et je dus refaire le montage.

Autrement dit, aussi bien dans les mots, les images que dans
I'espace, le deuil suppose qu’'un vide provisoire vienne prendre la
place du mort. Le vide en ce sens est la condition pour que noms
et lieux momentanément séparés se renouent ensemble, détachés de
celui qui n’est plus et attachés 4 ceux qui vivent ou viendront a
naitre. Aux noms de choses courantes devenues taboues se substituent
¢ventuellement de nouveaux mots, puisés parmi des synonymes peu
usités de la langue, empruntés aux langues des tribus voisines ou
méme formés a partir de périphrases dont les syllabes sont condensées
pour I'occasion. Aujourd’hui certains mots anglais peuvent également
étre «aborigenisés » par l'ajout d’un préfixe, d’'un suffixe ou par
une prononciation singuliére. Avec le temps, de nouveaux mots
effacent parfois du langage quotidien les mots «imprononcables »
qui ne reviennent plus apres le deuil et sont alors oubliés. Mais pour
les Warlpiri, et semble-t-il leurs voisins, ces mots ne sont pas perdus
a jamais car il n’est pas exclu qu’ils puissent se faire entendre dans
le sommeil des générations futures.

Il est a noter qu'en pratiquant le secret et le silence, les
Aborigénes s’entrainent a mémoriser les mots qu’ils ne prononcent
pas. Tout se passe comme s’il s’agissait de ruser avec la mémoire
humaine : la société étant acceptée comme vouée a la mort et a
I'oubli de ses générations successives, les hommes jouent avec le
langage, démontrant que son « oubli » partiel et temporaire ne remet
pas en question son existence éternelle quels que soient les formes
et les lieux qu’il investit.

La totémisation, comme processus territorialisant ou déterritoria-
lisant, est le mode intégrateur qui permet de donner un sens aux
changements des repéres nominaux et locaux. Les noms ne se
totémisent qu’a condition de devenir des itinéraires géographiques
qui, tels les fils d’une toile d’araignée, se trouent avec le temps et
se tissent suivant de nouveaux fils de traverse. A ce titre, les totems
ne recouvrent jamais pour une génération donnée l'ensemble des
¢léments de la société, ni de ce que nous appelons I'environnement
naturel. Il ne s’agit pas la d’un échec a pouvoir tout totémiser ; le
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_totémisme, par définition, peut s’approprier tout ce qui existe. Mais

en aucun cas les Warlpiri et leurs voisins ne prétendent a une
appropriation générale, seul le temps peut alterner, au rythme des
morts, de I'oubli et des naissances, ce qui est totémisé ou non, en
Jaissant toujours en dehors de la référence totémique certaines choses
nommées ou non NOmMIes.

-+ . Le totémisme est comme un opérateur de repérage dans Jukurrpa
qui en tant qu’espace-temps du réve et méta-langage est inaccessible
aux hommes: seule la mort y conduit. Le propre de la vie est
d’appréhender Jukurrpa particllement par le totémisme. Des fragments
du réve peuvent toujours surgir a la conscience et devenir éventuelle-
ment des totems, alors que le sens et la forme d’autres mots ou

‘ ‘images peuvent retourner 3 Iinconscient. En disant « tout est réve »,

les Aborigénes du désert ne disent pas qu’il n'y a pas de réalité mais

' suggérent que tout est virtuellement langage, son ou image, indépen-

- damment de l'existence des hommes.

Du: REVE DANS LE NORD-OUEST : LA TERRE D’ARNHEM ET LE KIMBERLEY

Chez les Yolngu de Terre d’Arnhem, rendus célébres sous le
" nom de Murngin, le réve est con¢u comme un voyage dans Wangarr
— désignant a la fois un espace-temps et des €tres ancestraux et
éternels — qui permet de ramener de nouveaux chants et motifs
rituels. Selon Warner (1937/1958), les clans, tous de dialectes diffé-
" rents, portent des noms propres différents de leurs totems qui sont
considérés comme des attributs, répartis en garma et ranga. Les garma
ont chacun un mythe que détient le clan gardien de la terre ou se
trouve le puits totémique associ€ ; les ranga, également li€s a des
puits .claniques, ne sont pas toutefois sous le gardiennage exclusif
d’un clan mais correspondent a toutes les choses qui furent nommées
* par deux héroines mythiques, les sceurs Djunkgao (cf. cbap.4), dont
* e culte interclanique gére 'organisation générale de la tribu. Peterson
(1972) a en outre relevé une différence entre les totems claniques
transmis et le totem de conception correspondant a l'esprit-enfant
" incarné individuellement; pour connaitre les totems claniques on
- demande « Ot est le pays de tes 0s ? » et pour le totem de conception
« De quelle eau viens-tu ? ».

,  Keen (1978) précise que rangga est un mot secret qui ne désigne
" pas seulement les totems mais aussi le paysage en tant que les lieux
sont la transformation d’objets totémiques utilisés par des &tres
mythiques. Dans un contexte publique, on parle de madayn qui
signifie le Dreaming comme loi religicuse. Par ailleurs, si Wangarr
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désigne l’espace-temps ancestral et chaque étre en particulier, la
conjugaison d'un wangarr et d’un rangga s’exprime par le terme luku.
Un autre concept, likan, désignant toute chose qui présente deux
¢léments en angle ou croissant (coude, genoux, baie, lune, etc.),
renvoie aux dessins ou noms qui relient le fuku & un groupe humain
gardien de la terre correspondante. En tant que nom totémique,
qui dénote la relation d’un individu avec un attribut de son lignage
et groupe local, Dreaming se dit gulukulu. Enfin rumbal, « corps »,
désigne les récits mythiques d’un clan alors que mali, «images »,
signifie ombre, reflet, photographie, entité supernaturelle, esprit, mais
aussi toutes les transformations, représentations ou « projections »
des étres supernaturels.

Autres tribus de Terre d’Arnhem, les Dalabon et leurs voisins
(Maiali, Gunwinggu, Rembarnga) appellent bolung I’espace-temps en
devenir, les étres ancestraux non identifiés & des animaux et les
attributs des étres-animaux (Maddock 1972 & 1978a). On retrouve
ce terme sous la forme bulaing chez les Karadjeri, sur la cdte ouest
du Kimberley ou il signifie les Serpents, métamorphoses de divers
héros mythiques, qui constituent le corps de I'arc-en ciel ; les esprits
bilyur de deux de ces personnages sont devenus les Nuages de
Magellan (Piddington, 1930). Les étoiles sont les bilyur de tous les
autres héros ainsi que des morts et reproduisent au ciel les itinéraires
terrestres ; les totems sont appelés bugari en tant qu’espace-temps et
kumbali en tant que prénoms (Piddington, 19326 & Elkin, 1933).
Talu, qui désigne les centres et les rites totémiques, signifiait également
les sites chez les Kariera, leurs voisins (Radcliffe-Brown, 1913, 1930).

La plupart des autres tribus du Kimberley appellent les principes
ancestraux Wondjina. Ils sont peints dans diverses grottes sous la
forme d’un torse et d’un visage sans bouche, entouré d'une auréole,
et se rapportent en général 4 une figure dominante, Ungud, Serpent-
Arc-en-Ciel et pouvoir de la pluie. Pour les Unambal, Ungud a trouvé
les Wondjina en réve, tout comme les hommes trouvent aujourd’hui
les esprits-enfants que ces Wondjina ont semés; Ungud est devenu
lui-méme les Wondjina qu’il a révés, les esprits-enfants sont devenus
Ungud en étant semés par les Wondjina, et Ungud devient les hommes
par l'incarnation en eux des esprits-enfants (Maddock 1978b). Exemple
significatif du fait que si 'espace-temps du réve ne porte pas le
méme nom que les principes ancestraux ou les totems, tous ces
¢léments participent néanmoins d'un seul devenir et ne sont que
les diverses formes par lesquelles est appréhendé un processus de
métamorphoses incessant.

Pentony (1938) a analysé les composantes de la personne chez
les (W)yunambal et Ngarinyin, distinguant un « principe vital » yeyaru,
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«partie Ungud» d'un individu et quatre «esprits» ou «ames ».
L’ Unguma, « ombre, reflet dans l'eau, dessin ou photo », quitte -le
corps pendant les réves de la nuit et 3 la mort va au-deld de la mer
3 I'ouest en un pays des ombres appelé Dulugun ot toutes les choses
. existantes, animées ou non, ont aussi leur ombre. Le deuxi¢me esprit
porte parfois le méme nom que le premier, il est associ¢ a la clavicule
et redouté a la mort car il transforme les gens en « devil doctors »,
sorciers ; les deux autres dmes sont respectivement associées 4 la téte
et aux parties génitales, avec la mort 'une se transforme en homme
blanc et I’autre assiste celui qui est considéré comme le meurtrier
du défunt. Cet ethnologue a aussi recueilli dans ces deux tribus
soixante-seize réves : quarante-six relevaient de «la vie quotidienne »,
douze mettaient en scéne un combat, sept la nourriture, quatre la
chasse, quatre autres le travail au service des Blancs et trois des
phénomeénes non naturels. Une telle classification en référence au
contenu manifeste n’est guére éclairante, en revanche le sont les
‘quelques commentaires donnés par les narrateurs aborigénes de ces
réves, par exemple que tel songe représentait un esprit-enfant qui
annongait qu’il allait revenir dés qu’il aurait trouvé son nom.

Pour résumer, dans la cosmologie des tribus de Terre d’Arnhem
et du Kimberley, I'association du réve avec la territorialité et le
totémisme présente des variantes locales relevant d’une logique assez
similaire a celle des tribus du désert. Toutefois, occupant des régions
cotiéres ou de savane bien arrosées, les groupes sont plus sédentaires
et leurs itinéraires mythiques s’articulent un peu différemment dans
la vie rituelle (cf. chap. 4).

Dy REVE DANS LE NORD-EST ! LE CAP YORK ET L’iLE MORNINGTON

Sharp (1939) a recensé dans le nord de I'Etat du Queensland
111 tribus dont 25 qui désignaient les totems par le mot réve de
leurs langues respectives : djungkura, ibara, ibera, kadjarin, karem, ker,
metera, ngalko, ngama, ngelkoroker, ngunyar, pikain, pitjar, tjar, tier, yapu.
Parmi ces derniéres, celle des Waumin considérait certains sites sans
affiliations totémiques comme pouvant faire office de Réves-totems,
ibera, au méme titre que les objets ou phénomenes. Toutes pratiquaient
une interprétation totémique des songes, consistant d rapporter un
totemn vu en réve a un individu ou un groupe lui étant associ€ ; par
exemple, un totem apparaissant 4 proximité d’un cadavre permettait
au réveur d’identifier le coupable. De méme réver de sites particuliers
était souvent interprété en référence a leurs gardiens totémiques.
Un échantillon de cent cinquante réves des Yir Yoront fut analysé
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par Schneider et Sharp (1969) mais ’absence de commentaires
indigénes ne permet pas d'en déduire le réle cosmologique que
pouvait tenir 'expérience onirique pour cette tribu.

D’apres Thomson (1933), les Koko Ya’o, autre tribu de la région
du cap York, appelaient les ancétres totémiques yilamo et distinguaient
les totems claniques pola, « grand-pére paternel » des totems ngartjimo
ngorntadji, « grand-pére maternel », déduits pour chacun par divination
au moment de l'arrachage d’'une dent. Celle-ci était déposée dans
une source ou un arbre du site totémique ngartji ngorntadji, « mére »,
qui se trouvait toujours dans le pays de la meére et non dans celui
du clan du pére. Dans ce site, I’esprit mipi d'un réveur allait rejoindre
son esprit ngorntal avec lequel il était né, qui avait pulsé a sa fontanelle
et I'avait quitté 4 la suture du créne; ces deux esprits, qui se
retrouvaient a ’occasion du sommeil de leur possesseur étaient censés
se réunir définitivement a la mort. Les sites dépositaires de la dent
d'un Koko Ya’o étaient donc des lieux individualisés du réve. Quant
aux sites des totems pola, dits « pierres 4 histoires », le clan y effectuait
des rituels de maintenance totémique. Lorsque les hommes du clan
révajent du totem pola d’un de leurs membres en voyage, c’était le
signe qu’il allait bientdt rentrer.

Chez les Wik Munkan, parmi les sites totémiques auwa, certains
servaient 4 la multiplication des animaux, d’autres 4 celle des esprits-
enfants; totem se disait pulwayia, de pul « grand-pére paternel »
(McConnel, 1930). Un enfant recevait & sa naissance un «nom
ombilical », namp kort’n, déduit en récitant une liste de totems jusqu’a
ce que le cordon soit coupé (Thomson, 1936). Cette pratique n’est
pas sans évoquer l'attribution du totem maternel par arrachage d’une
dent chez les Koko Ya’o, alors que les termes désignant les totems
paternels sont similaires-dans les deux tribus.

Les Lardil de I'ile Mornington, Gununa pour les autochtones,
située dans le golfe de Carpentarie, ne semblent pas avoir de nom
géneérique pour les sites totémiques, qui sont désignés en anglais par
story places «lieux a histoires » : D’aprés Memmott (1979) les étres
totémiques, ngulmarwena, sont des story people, « réminiscences énergéti-
ques » du passé mythique et « présences invisibles » dans un univers
paralléle et accessible en réve ; parmi eux se trouve la part spirituelle
des défunts tribaux qui apportent en réve aux vivants des chants et
des danses. Certains réveurs ont couramment des visions de chorégra-
phies ou de mouvements corporels alors que d’autres se spécialisent
dans les chants. Les révélations commencent aprés la mort du pére.
Les esprits féminins, sortes de sirénes qui habitent les estuaires &
marées et les bassins d’eau douce, communiquent plutot avec les
femmes.
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Il est dit que deux Lardil peuvent réver le méme chant en des
lieux différents. Le réveur est censé chanter tout haut dans son
somimeil et la coutume veut que, sans le réveiller, ses proches chantent
avec lui jusqu’au matin pour qu’il n’oublie pas sa révélation ; au-
jourd’hui, un magnétophone fait aussi bien I'affaire. Certains réves
sont prémonitoires par exemple, celui qui voit sa meére décédée
I'enduire de graisse du Serpent Arc-en-Ciel, Thuwathu, se prépare a
mourir bientbt, 4 moins que réveillé dans la nuit par cette vision il
se chauffe auprés d’un feu et retarde ainsi U'échéance. Les Lardil
précisent que si les défunts rejoignent les esprits ancestraux, ils sont
3 la fois sur terre et au deld de la Voie lactée (Glowczewski, 1984D).

On peut conclure que pour les Aborigénes du nord-est australien,
région tropicale ou codtiere, le réve est a U'instar des tribus du désert
une expérience de médiation cosmologique souvent li€e au totémisme.
En revanche, le rapport 4 la territorialité totémique y différe : I'absence
apparente de longs itinéraires mythiques condense sur les sites eux-
mémes des histoires complétes.

DU REVE DANS LE SUD-EST : LE LAC EYRE ET LA RIVIERE MuRrray

i En Australie-Méridionale 3 la frontiére du Queensland, chez les
“ Dieri et leurs voisins du lac Eyre (Ngameni, Wonkanguru, Wonkamala,
Yantruwanta, Yaurorka), mura-mura désigne d’une maniere générique
les itinéraires et les héros ancestraux indépendamment de leurs noms
- propres ou totémiques; les totems se disent murdu (Howitt, 1904 :
5 90). Elkin (1937) a remarqué que des totems appelés maduka sont
transmis en ligne matrilinéaire et d’autres, pintara, viennent du pere.
‘Les ames des morts, yaola, vont au ciel par la Voie lactée, kadr-
- pinwilpa « la riviére du ciel » (Howitt : 434). Une autre part spirituelle
des défunts, mungura, disparait vers le sud, alors que les fantdmes
des morts récents, kuichi, apparaissent sous forme animale a leurs
jeunes fréres pour leur apprendre des chants et des danses (Elkin,
1934).

A plus de 1000 km sur la cote sud de la Nouvelle-Galles du
Sud, on retrouve le terme dieri mura, «chemin de réve », dans
I'expression des Ngarigo, gung-ung-mura-nung-ya, « réves ». Ces derniers
~ étaient un moyen de communication avec les esprits bulabong, dmes
des morts qui rejoignaient au ciel Daramulun le fils du Pere tribal
Baiame et de la Mére Ngalalbal. La figure Baiame est commune a
d’autres tribus de cet Etat, dont les Kamilaroi, pour lesquels les
esprits des morts partaient dans le trou noir entre les deux Nuages
de Magellan, maianba «la riviere infinie » (Howitt : 436, 439).
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Voisins des Ngarigo, les Yuin pratiquaient 'interprétation collec-
tive des réves. Howitt (¢bid. : 551) rapporte qu’au cours de I'initiation
kuringal des. garcons 4 laquelle participaient de nombreuses tribus,
un ancien raconta qu’il venait de réver que les Kurnai étaient arrivés
aprés le départ d’un circuit initiatique et que, choqués de ce que
la cérémonie ait commencé sans eux, ils allaient suivre la vieille loi
et tuer des femmes yuin. Quelqu’un fit alors remarquer que le réve
était vrai car toute la nuit son nez I’avait démangé, un autre confirma
pour avoir, lui, entendu une bfiche de son feu « chanter », deux
signes de I'arrivée d’étrangers. Les gommera yuin, a la fois guérisseurs-
chamanes, sorciers et chefs, avaient le pouvoir de recevoir en réve
des chants ou de voir si les novices soumis a un interdit alimentaire
pendant leur initiation le transgressaient.

Pour les Kurnai de la cdte du Victoria, les esprits des morts
mrart — métamorphose de I'dme qui au cours de la vie quittait le
corps pour réver — vivaient a la fois au ciel, wurra-wurra, et sur terre
(ibid. : 438). Elisant certains vivants, ils les emportaient au ciel dans
leur sommeil par I'os du nez afin de les initier aux secrets de leurs
monde ; les réveurs devenaient alors birraark, médiums qui pouvaient
entrer en transe i I’éveil, ramener des chants et des danses, acquérant
ainsi un statut de maitres rituels (ibid. : 389). Par ailleurs, tout individu
qui, apprenant en réve un savoir transmis par I’esprit de son pere
ou d’un oncle paternel décédé, s’en souvenait au réveil devait devenir
mulla mullung « guérisseur » ; celul qui révait plusieurs fois qu’il était
tel animal en train d’assister au rituel totémique associé en recevait
le pouvoir de pister les ennemis ou les fuyards et de pressentir les
dangers (ibid. : 387, 390). En réve s'acquérait également le pouvoir
de se déplacer a I'éveil d’'un point & un autre instantanément ou a
une vitesse surhumaine, croyance trés répandue en Australie. C’est
encore en réve quun Kurnai devenait sorcier; par exemple, un
homme réva que deux esprits se trouvaient a ses pieds pour lui
parler lorsqu’il se réveilla sur le point de leur dire quelque chose
et trouva alors prés du feu une pierre noire, bulk, que I'on plagait
dans les excréments des victimes 2 ensorceler (ibid. : 378). Les sorciers
s’appelaient bunjil-barn lorsqu’ils se servaient de la pierre ou attiraient
les somnambules pour leur arracher la langue ; bunjilyenjin lorsqu’ils
donnaient des charmes-chants aux amoureux; et bunjilmurriwun
lorsqu'’ils « chantaient 3 mort » quelqu’un 4 distance (ibid. : 377, 274,
361).

L’initiation révélait aux garcons I’existence d’un « pére de tous »,
mungan ngaua, vivant au ciel aprés avoir sillonné la terre et ayant
un fils, Tundun, qui fabriqua et laissa aux hommes deux objets sacrés,
un rhombe portant son nom et un plus petit figurant sa femme,
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avant de se changer avec elle en marsouins. Considérant les approxima-
tions d’orthographe, il est possible que le nom Tundun coincide
simplement avec le terme thundung « grand-frére » désignant tout nom
d’animal ou de plante qui passait de pére en fils. Howitt s’est refusé
a considérer ces noms comme des totems car ils ne caractérisaient
pas des groupes locaux ou matrimoniaux. Avec la définition contempo-
raine des totems, moins contraignante, on peut les définir comme
‘tels dans la mesure ol ces noms instauraient une parenté métaphorique
entre le porteur et la chose désignée. Il reste que ces appellations se
distinguent de toute une série d’animaux, les muk-jiak « bonne chair »,
et. d’hybrides d’animaux et d’hommes, les muk-kurnai et muk-rukut
« hommes et femmes éminents » qui sont dits avoir parcouru la terre
dans les temps mythiques; on remarquera que kurnai, « hommes de
sexe masculin », est le nom méme de la tribu (ibid. : 493, 487).

Ailleurs dans le Victoria, Bunjil (le préfixe kurnai des sorciers)
- désignait une figure paternelle similaire a celle de Baiame en Nouvelle-
‘Galles du Sud ; 4 I'encontre de Howitt, Van Gennep (1905: 94) a
" suggéré que ces noms sont des expressions génériques désignant des
forces ancestrales et non des figures uniques, thése qui semble
effectivement plus probable. Faisant le parallele avec la figure de
' Nurundere chez les Narrinyeri et leurs voisins coOtiers d’Australie-
" Méridionale, Van Gennep (ibid. : 28, 3b) a remarqué qu’il est
- indissociable d’autres étres ancestraux tels Nepelle et Wiyura ; de méme,
chez les tribus de la riviere Murray en Nouvelle-Galles du Sud, le
nom Nuralie, individualisé par des observateurs influencés par le
christianisme, apparait comme nom collectif de groupes ancestraux
Aigle-Faucon ou Corbeau.

Chez les Wurunjerri et leurs voisins (seize tribus connues sous
le nom de «nation » Kulin), Bunjil signifie aigle-faucon mais aussi
. sagesse et savoir; en tant que mami-ngala, «notre pére », il était
© représenté par I'étoile Altair, ngurungaeia, encadrée par deux autres,
ses épouses Cygne noir, ganawarra. Antares, ngurong, €tait son frére
~ (probablement « chauve-souris » pallyan), les Pléiades, karat-goruk
+ «groupe féminin », étaient ses sept filles, et six autres €toiles — tadjer:
" (Achernar), turnung ( ?), yukope (a Crucis), dantum (B Crucis), thara
(a Centauri), jurtjurt (B Centauri) — ses fils-animaux (Howitt: 128).
“"Mais ailleurs, Howitt (ibid. : 491) préte a Bunjil pour seul fils I’arc-
" en-ciel, Binbeal. Divers « Vieux Esprits », nurumbung-ultia, montérent
" au ciel aprés s’étre déplacés sur terre en la modelant, mais y restérent
- également sous la forme des oiseaux pupperimbul (Smyth, 1878). Les
fantdmes de mort apparaissant dans les réves étaient appelés Murup,
“nom donné i I'ime des dormeurs supposée les quitter quand ils
‘ronflaient (Howitt: 491, 434).
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Les Wotjobaluk se référaient aussi 4 Bunjil comme « notre pére »,
mami-ngorak, mais le représentaient par I’étoile Fomalhaut, lui attri-
buant P'étoile djurt pour frére et non fils; un autre étre, gargomiich,
etait censé servir d’intermédiaire entre Bunjil et les chamanes bangal
(ihid. : 489, 90). L’esprit gulkan-gulkan qui quitte le corps pour visiter
le cadavre d’'une de ses victimes par sorcellerie ou revient en réve,
apres la mort, auprés de ses amis pour les protéger était distingué
des fantémes nungyim qui communiquent avec les voyants guérisseurs.
Celui qui révait de son totem en concluait que quelqu’un avait exercé
une sorcellerie pour I'atteindre lui ou les membres de son totem ;
si la vision revenait, c’est que le totem représentait le réveur qui
allait tomber malade mais pourrait découvrir en songe la personne
qui I'avait « attrapé », c’est-a-dire ensorcelé (zbid. : 145).

Dans le sud-ouest du Victoria, les réves guidaient la vie quotidien-
ne: réver qu'on était blessé signifiait qu'on le serait, réver qu’on
trouvait un nid de cygne dans quelque endroit incitait 4 s’y rendre.
Le sommeil des chiens était aussi pris en compte: s’ils s’agitaient
en dormant c’est qu’ils chassaient un kangourou en réve, signe qu’ils
en attraperaient un le lendemain et qu’il fallait les emmener chasser
(Dawson, 1881).

Pour résumer, il apparait que dans le sud-est le réve était un
moyen accessible a tous pour se guider dans la vie quotidienne, ce
qui supposait soit des clefs des songes, soit, plus probablement, des
données culturelles d’interprétation reposant sur des jeux d’associa-
tions symboliques collectives ou individuelles. D’autre part, les réves
permettaient d’élaborer des innovations rituelles (peintures, chants,
danses), expérience plutdt réservée a des initiés, chamanes ou mé-
diums, souvent identifiés a des «chefs» politiques. Cette situation
contraste avec l'ouest du continent ot les chamanes peuvent étre
plus disposés que d’autres a de telles révélations oniriques mais n’en
ont pas I'exclusivité. Cette « démocratie » du réve est peut-étre liée
au fait que d'une maniére générale les tribus de I'ouest cristallisent
treés rarement l'autorité sur des « chefs ». Comme I’a montré Myers
(1986), c’est ’ensemble des anciens qui, au nom du Dreaming, sont
les médiateurs de la Loi que chacun, par sa singularité, porte en lui.

NI ORIGINE NI FINALITE

Quand on regarde de prés les mythes australiens disponibles,
un constat simpose qui va a I'encontre de la littérature classique
sur le sujet: contrairement a la Génése chrétienne ou aux grands
mythes fondateurs d’autres sociétés du monde, ils n’expliquent pas
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yraiment Porigine des choses. En effet, la plupart de ces récits se
situent temporellement non dans I’émergence 4 partir de l'indifféren-
cié mais dans une phase de métamorphoses. La terre n’est pas créée
par les héros ancestraux mais seulement modelée, les espéces animales
ou végétales ne sont pas créées mais seulement fixées dans leurs
formes actuelles & partir d’autres formes, souvent identifiées a I'image
difficilement descriptible de ce qu’étaient les principes ancestraux
Jors de leurs pérégrinations sur terre. Dans de nombreux cas les
espéces totémiques ne sont pas méme décrites dans le proces
d’acquisition de leurs traits actuels mais seulement comme ayant €té
nommeées par les héros.
' Le processus du verbe qui se fait chair, représenté par I’incarna-
tion des esprits-enfants en hommes ou la métamorphose des héros
en formes topographiques, ne recouvre pas vraiment le sens chrétien
car le verbe — les noms totémiques — agit et modele en permanence
et en chacun une matiére qui lui ccexiste en tant que corps des
atres ancestraux. Enfin, P’homme n’est pas la forme finalisée de ces
transformations, il n’est qu'une forme douée de parole parmi les
autres formes, topographiques, animales, végétales, atmosphériques,
célestes, manufacturées ou émotionnelles, témoignant toutes par leur
présence et reproduction d'un langage intrinséque A la matiére.
_ Au lieu de se poser la question de l'origine des choses ou de
leur finalité, les Aborigénes d’Australie semblent plutdt se préoccuper
des métamorphoses qui les lient entre elles et de leur reproductibilité
comme signe d’une permanence en perpétuel mouvement. Chaque
naissance est V'actualisation d’un devenir dont les hommes ne sont
Qu’un des aspects possibles. Pour toutes les tribus, le totémisme se
présente comme un moyen de reconnaitre dans les humains les
autres formes existantes de ce devenir. Si hommes et femmes donnent
naissance a des petits d’hommes, comme les males et les femelles
d’autres espéces donnent naissance a des petits de la méme espece,
chaque individu est, par son ou ses totems, le rappel que la forme
prise par chaque espéce n’est qu'une forme du devenir commun.
Par rapport aux affiliations totémiques collectives, patrilin€aires,

matrilinéaires ou autres, les totems de conception ou ceux acquis
individuellement par divination ou en cours d’initiation insistent sur
P'identité plurielle des humains. Le processus de continuité entre les
hommes et le reste de I'univers peut s’inscrire dans une généalogie
métaphorique, représentée par la transmission linéaire des totems,
ou la référence a des Péres et Méres mythiques. Mais il est indissociable
de la discontinuité qui distingue les alliés ou les générations par des
totems différents et peut attribuer aux enfants un totem autre que
celui des parents.
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Cette facon de penser simultanément le continu et le discontinu
trouve son application dans le rapport des Aborigénes a leur environ-
nement. Partout en Australie les hommes se disent liés a des étres
éternels, principes ancestraux considérés comme actifs et présents
dans la terre et le cosmos. Les liens des hommes avec ces principes
sont multiples mais peuvent étre ramenés a six modes d’acces: 1)
les totems, qualificatifs d’identité, font office d’attributs spirituels et
souvent servent directement de noms collectifs, individuels, ou de
prénoms ; 2) les lieux, référents d’identité, attestent d’une autochtonie
en termes a la fois collectifs et individuels et donnent des droits
économiques et politiques; 3) les récits mythiques, garants de la
tradition, identifient les hommes d'une part 4 des totems, d’autre
part a des lieux et, pour l'ouest du continent, relient totems et lieux
par des itinéraires géographiques; 4) les rites, actualisation de la
tradition, renouvellent les affiliations territoriales et/ou totémiques ;
5) les esprits des morts, et pour I'ouest les esprits de conception,
garantissent par rapport au passé et/ou au futur une transmission
des totems et des lieux; 6) les réves, expériences singuliéres ou
collectives, déploient totems, lieux, mythes et rites sous la caution
des esprits.

A partir de 13, on peut dégager un modele cosmologique
commun a l'Australie, en considérant qu’a l'est du continent les
éléments qui le composent sont moins intégrés les uns aux autres
qu'a 'ouest ou, particuliérement dans le cas des régions du désert,
un méme mot — Réve — vient a signifier I’ensemble de ces €léments
comme autant de facettes d’un devenir commun (cf. fig.2). Ce modele
n’est toutefois qu'une premiere approche, une sorte de mise a plat
de la diversité des sociétés australiennes. Il sera par la suite mis en
relief pour rendre compte de la complexité des liens, en partie
rituels, qu’entretiennent les hommes avec les €tres mythiques.

mythes
(itinéraires)

esprits des morts
{ ou de conception)

8tres éternels

Fig. 2. — Un modgle cosmologique australien
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Au terme de cette premiére partie intitulée « Nommer et
localiser », on peut dire que, d’'une manieére générale en Australie,
attribuer des noms. et définir des lieux sont les deux activités qui,
pour les hommes comme pour les Etres éternels, participent de la
mise en ceuvre d'une permanence en mouvement. Du point de vue
aborigéne, ce sont les choses nommées et les sites qui témoignent
de la présence active des €tres ancestraux alors que I’association des
hommes & ces noms et ces sites reproduit 'ordre social indépendam-
ment des générations qui passent. En derniére instance, le pouvoir
de nommer et de localiser ne serait propre ni aux €tres mythiques
ni aux hommes, mais 4 quelque chose qui leur préexiste et leur
coexiste tout en n’étant désignable que par eux. C’est cette inaccessible
permanence en mouvement que de nombreuses tribus désignent par
Dreaming ou Réve, et que les autres traduisent a leur facon en prétant
" aux noms de leurs héros éternels un pouvoir de métamorphose de
‘leur corps en matiére terrestre, qui fait d’eux les images insaisissables
- d’'un processus de transformation.



DEUXIEME PARTIE

Agir et devenir



3

Des rites et des mythes warlpiri

C’est en dansant, chantant et peignant qu’hommes et femmes
warlpiri apprennent 3 mémoriser le complexe réseau de leurs itiné-
raires mythiques et découvrent progressivement les épopées des étres
éternels correspondants. lls doivent retenir en relation a chaque
Jukurrpa ~ le leur et ceux de certains parents ou alliés — des centaines
de vers, des dizaines de muotifs 4 peindre sur le corps ou les objets
rituels, ainsi que des figures de danses, sans connaitre au départ le
sens de ce qu'ils traduisent. Par cette assiduité rituelle, un homme
ou une femme approchant la quarantaine devrait étre 4 méme de
déchiffrer, par déduction ou avec I’aide des anciens, les diverses
associations symboliques qui permettent d’interpréter un vers comme
se rapportant a tel événement mythique, un motf peint comme
illustrant tel épisode narratif et tel site de Réve ou un geste dansé
comme mimant telle action ancestrale. La teneur et ’étendue de ce
type de savoir donne du prestige, aussi chacun échange-til avec
précaution ce qu'il sait contre les informations rituelles et mythiques
détenues par d’autres. Certains excellent plus que d’autres 4 nouer
de vastes réseaux d’alliance qui leur donnent accés a un plus grand
nombre de connaissances relatives a4 la géographie sacrée. Mais
personne ne détient '’ensemble du patrimoine tribal.

Toute la vie rituelle, & ’occasion des rites totémiques, des visites
aux sites ancestraux, des cérémonies de réglement de conflit, des
initiations ou des deuils, est marquée par des circulations de biens
(kunari ou palwa), d’une part entre les hommes de clans différents,
d’autre part entre les sexes, et toujours selon les relations de parenté
ou d’alliance. Aujourd’hui, les galettes de farine de blé, ou méme
du pain industriel sous cellophane, le sucre et les seaux de thé
remplacent les galettes de graines d’acacia que confectionnaient les
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femmes autrefois. De méme, les ficelles de cheveux, biens d’échanges
rituels intra et extra tribaux, se font plus rares et sont remplacées
par des tissus, des couvertures, des vétements, voire de I'argent. Ces
ficelles servent i la confection des objets rituels masculins et des
cordes rituelles féminines utilisées, entre autres, pour les interventions
thérapeutiques que les femmes effectuent auprés de malades des
deux sexes. Traditionnellement, avec les ficelles de cheveux humains
ou de poils d’opossum étaient aussi fabriqués des bandeaux, des
bracelets de bras, des ceintures et des tabliers pubiens, seuls vétements
des gens du désert. En leur substituant, dans les dons rituels, tissus,
couvertures ou habits, les Aborigénes préservent cette fonction vesti-
mentaire de I'objet d’échange. L’importance économique de toutes
les circulations de biens mais aussi de services qui accompagnent les
activités rituelles a amené les Warlpiri et leurs voisins, 4 traduire en
anglais par business, « affaires », tout ce qui en reléve et a appeller
businessmen et businesswomen, « hommes et femmes d’affaires », ceux
qui en sont les responsables. En l'absence de prétres spécialisés, ce
statut est en fait celui de la majorité des personnes de plus de
quarante ans.

YAwWULYU : RITUELS FEMININS

En 1979, puis en 1984, j’assistai 4 la municipalité warlpiri de
Lajamanu et dans certains sites de brousse 4 quelque deux cents
rituels féminins yawulyw : les participantes identifiaient leurs chants,
leurs danses, et leurs peintures corporelles ou sur objets a des héros
totémiques, des itinéraires et des sites. Ceux-ci coincidaient souvent
avec ceux répertoriés trente ans auparavant aupres des hommes par
Mervyn Meggitt (1962). Les hommes reconnaissaient les femmes
comme kirda, gardiennes-maitres de la terre, des rites et des images-
forces Kuruwarri de leur pere, et kurdungurlu, gardiennes-régisseurs
responsables de I'organisation des rituels associés a la terre et aux
Kuruwarri de leur meére et alliés. Cette reconnaissance contredit
'affirmation de Mervyn Meggitt et de Nancy Munn (1973) suivant
Jaquelle les responsabilités fonciéres kirda (girda) et kurdunguriu
(gudungulu) et la notion de Kuruwarri (guruwari) seraient un apanage
exclusivement masculin. Selon Munn, qui a travaillé a2 Yuendumu
dans les années 60, les activités rituelles féminines se centraient sur
des affaires privées, de magie amoureuse ou de guérison, sans portée
territoriale et cosmologique d’ordre communautaire, a l’exception
de leur participation, signalée par Meggitt, 4 certaines phases des
cérémonies de circoncision.
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En fait mes propres observations sur le rdle des femmes comme
gardiennes des terres et de rituels totémiques, parallélement aux
hommes, n’ont fait que confirmer ce qui avait déja été mis en
évidence dans les années 70, lors des enquétes menées pour la
restitution des terres aux Warlpiri (Peterson et al., 1978 ; Maddock,
1981). Faut-il en conclure que l'idéologie a I’égard des femmes a
_changé au cours de cette décennie ou que les premiéres observations
ont été biaisées par un préjugé courant qui exclut les femmes de
la sphére symbolique lorsqu’elle implique une maitrise sociale, et de
ce fait ont négligé I'impact politique des activités rituelles féminines ?

Si 'on en croit les Warlpiri, les rituels féminins relatifs aux
itinéraires et Kuruwarri claniques existaient bien avant les terrains de
Meggitt et Munn. Toutefois, 'activitt onirique des femmes, dont
Munn a remarqué elle-méme la profusion a Yuendumu, semble avoir
considérablement accru le répertoire des motifs graphiques, des chants
et des danses, lorsqu’elles se trouverent sédentarisées; des yawulyu
locaux furent étendus aux femmes d’autres clans et parfois modifiés,
alors que d’autres yawulyu, a défaut de transmission, furent oubliés’
au profit de nouvelles acquisitions de réve. On peut concevoir que
le-développement des rituels féminins plutét que d’étre une nouveauté,

“est un effet de-la sédentarisation qui ne fit que réactiver et accélérer
un processus traditionnel propre a chaque clan et a leurs alliés, et
non généralisé 4 I’ensemble de la tribu comme aujourd’hui.
«+ . Quel que soit I'itinéraire célébré, un rituel féminin yawulyu se
déroule toujours suivant la méme série d’opérations. D’abord les
femmes se découvrent la poitrine, autrefois nue et aujourd’hui cachée
. par les tee-shirts ou les robes, et s’enduisent les seins et les épaules
d’huile de cuisine ou de beurre — jadis de graisse animale ~ 1égérement
teintés d’ocre rouge. Les roches d’ocre, frottées sur une pierre plate
qui sert de palette, sont réduites en poudre a laquelle quelques
gouttes d’huile donnent la consistance d’une peinture épaisse (Glow-
czewski, 1986). La décision sur le choix du Jukurrpa a peindre reléve
d’un accord tacite : par la reprise en groupe des chants entonnés
par certaines, le regroupement de femmes qui désirent étre peintes,
I'initiative de I'une de tracer sur la poitrine d’une autre les signes
de base avec son index trempé dans la peinture rouge. Ces signes
~tracés — cercles, arcs, lignes horizontales, verticales ou sinueuses —,
le motif est identifié & tel ou tel Réve, permettant a plusieurs peintres
d’y ajouter les variations de leur choix afin de couvrir entiérement.
la poitrine et les épaules de la femme ; I'une lui tire le bras et trace
de petits arcs a la suite du premier, centré sur I’épaule, une autre
fait de méme sur l'autre bras, une troisi¢éme entoure de points un
grand cercle dessiné sur le plexus, etc.

v
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Les signes en rouge ne sont que la premiére étape, la véritable
liberté des peintres consiste a4 les entourer de peinture blanche,
également obtenue a partir de roches, tel le kaolin. Des béatonnets
plats, plus fins que le doigt, au bout desquels un fil est enroulé treés
serré, servent de pinceaux. Plus la poitrine d’'une femme est imposante,
plus elle est appréciée car on peut y tracer davantage de lignes
blanches dans les interstices laissés par les signes rouges. Ainsi cerclés
de blancs ces derniers semblent se rapprocher. La peau noire et
luisante disparait progressivement sous les lignes blanches et ce qu’il
en reste entre cellesci est peint cette fois de lignes rouges encore
plus fines. La peinture terminée, les signes de base sont difficilement
repérables : ayant été cerclés par d’autres lignes ils apparaissent
comme les cerclant & leur tour. Le tout produit un effet cinétique,
une substance bariolée, un corps transfiguré (cf. p. 305 ).

Il arrive que pour certains Réves, tels Lézard liwirringki (espéce
lerista ou lygosoma) ou Igname puurda ou yarla, les couleurs soient
inversées : les signes de base sont tracés en blanc et cerclés de rouge.
Pour d’autres, tels Miel d’arbre, ngarlu, ou Courlis wirntiki, de I'ocre
jaune remplace le rouge ou y est ajoutée, alors que pour Prune
Noire, yawakiyi, on utilise de la poudre noire obtenue a partir de
charbon de bois. Outre la poitrine, les femmes peignent des motifs
autour du nombril lors des rites de croissance ou de guérison et sur
le dos en cas de maladie durable. Toutes ces séances de peinture,
qui ont lieu en général en fin d’aprésimidi, durent au minimum
deux & trois heures : plusieurs femmes sont peintes en méme temps,
puis se relaient pour peindre celles de leurs peintres qui le désirent.

A Técart du groupe des femmes qui se peignent, un autre
prépare les objets rituels, en particulier des tablettes en bois, larges
de dix 4 quinze centimétres, longues de vingt a soixante et appelées
yukurrukurru. Munn traduisit ce mot par héroines ancestrales sans
mentionner 'existence des tablettes. Celles-ci sont peintes sur une
face, avec grand recueillement, des motifs du Réve célébré et il est
dit que I'image vitale les imprégne et les habite alors; c’est en ce
sens que les tablettes matérialisent des héroines ou des héros totémi-
ques. Certaines sont ornées de motifs gravés mais a P'occasion de
chaque rituel on y ajoute des motifs peints. Les tablettes yukurrukurru
sont fabriquées par les hommes, souvent les maris des femmes qui
en sont les dépositaires. Toute femme devrait avoir sa tablette mais
parfois elle la partage avec ses sceurs ou coépouses.

Les hommes donnent également aux femmes des pierres plates
et lisses, longilines ou ovales, appelées de noms divers ou simplement
Jukurrpa ou Kuruwarri, car elles sont censées contenir par leur forme
et leur substance, I'image vitale du Réve correspondant : ces pierres,
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-éminemment sacrées et toujours manipulées avec une émotion ex-
tréme, proviennent de sites totémiques et a ce titre concentrent en
elles le pouvoir de ces lieux.
Dans certains rituels, tels Graines d’Acacia ngurlu, ou Emeu
yankirri, les femmes peignent outre les tablettes un ou deux plats
- en. bois de méme forme et du méme nom, parraja, que ceux qui
_servent a porter sur la hanche les bébés ou la nourriture collectée
en brousse. A Yuendumu, elles peignent aussi des plats plus petits
et plus creux, ngami. Tous ces récipients sont fabriqués par les
hommes mais lorsqu’ils sont attribués aux yawulyu, ils ne peuvent
- servir & d’autres usages. Certaines femmes ont de petits boomerangs
qu’elles utilisent pour mettre en scéne un combat entre Ignames
puurda et Ignames wapirti, rituel révé par une femme de Lajamanu
dans les années 60 (cf. annexe). Pour les Réves Homme Initié,
_ngarrka, Baton a Fouir, kang, ou manirtirrpitirrpi, 1’'oiseau mangeur
de: miel qui voit les dmes des morts, les femmes taillent parfois de
- fines branches d’un métre de long ou plus, wurparri, qui représentent
des lances. Au quotidien, boomerangs et lances sont réservés aux
* hommes et ne doivent pas étre touchés par les femmes.
‘ De tous les objets féminins d’usage courant, le seul fabriqué
par les femmes est le baton a fouir, kana ou karlangu, piquet d’environ
*un. meétre, effilé aux deux bouts, dont traditionnellement elles se
servaient pour déterrex les tubercules sauvages, les lézards ou les
petits marsupiaux, mais aussi pour combattre. Aujourd’hui, si les
~ barres de fer les ont remplacés pour la chasse, les piquets en bois
- constituent un objet rituel essentiel, appelé couramment kuturru
" «baton de combat » et cérémonialement mangaya, terme désignant
.un’ pouvoir secret féminin. Nous y reviendrons. Traditionnellement,
: les femmes confectionnaient pour danser des bandeaux en ficelles
~decheveux teints de blanc ou d’ocre et décorés des plumets des
" queues de pérameéles qui leur tombaient sur le front. A présent elles
- nese coiffent que d’un ruban de tissu ot elles cousent parfois des
plumes blanches en forme de visiere.
. Un yawulyu peut ne consister qu'a peindre et chanter, mais
lorsque les femmes dansent, en général un piquet kuturru, enduit
d’ocre rouge et orné i son extrémité du motif du Réve célébre, est
fiché dans le sol; il est dit qu’ainsi les participantes au rituel entrent
en contact avec I'espace-temps et les étres Jukurrpa. Parfois le piquet
. esti‘érigé dans la matinée, éventuellement au cours d'une danse
. exécutée par une seule femme, signalant ainsi qu'un rituel aura lieu
:dans la soirée. Exceptionnellement, par exemple pour le Réve Fourmi
3 Miel, yunkuranyi, il arrive que sur le sol, autour du piquet, soit
tracé un cercle qui est rempli de motifs correspondants.
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A Lajamanu, les objets rituels sont toujours peints par les femmes
kurdungurly, gardiennes-régisseurs, c’est-a-dire membres de clans alliés
a celui dont le Réve est célébré, et qui est appelé kirda, gardien-
maitre. La distinction kirda/kurdungurlu est également opérante chez
les femmes de Yuendumu, mais elle ne joue pas pour la peinture
des objets (Dussart, 1988). Toute femme est maitre de certains Réves
— les siens et ceux des clans « fréres » du sien — et régisseur d’autres,
en particulier ceux du clan de sa meére et de son mari.

Plusieurs Réves peuvent étre célébrés en méme temps, en
particulier si leurs itinéraires se sont croisés sur un méme site.
Différentes séquences de danses se succédent, au cours desquelles
les fonctions de gardiennage sont inversées. En principe les femmes
dansent un Réve en tant que maitre et jouent le role de chorégraphes
en tant que régisseur: elles entourent alors les danseuses en leur
rappelant, avec force gestes et ordres criés, le parcours a suivre sur
le terrain de danse. Ce sont elles qui y placent les tablettes peintes
ou autres objets rituels et les remettent aux danseuses au moment
propice. Lorsque la danse est accompagnée de chants, certaines
restent assises pour chanter avec les maitres qui ne dansent pas.

Au sol, les traces de pieds nus des danseuses, qui se déplacent
le plus souvent en file indienne en sautant les jambes tendues et
légerement écartées, forment des méandres qui se superposent ; ainsi
s'imprime sur le sable, dans un nuage de poussiére rouge, la
géographie du ou des itinéraires ancestraux : un bon rituel yawulyu
doit soulever beaucoup de sable. Pour certains Réves, tel Graine
d’Acacia, une danseuse ramasse des poignées de sable qu’elle dépose
dans un plat rituel porté sous le bras puis, en sautillant, séme ce
sable sur-son parcours. Le méme plat peut étre tenu des deux mains,
levé vers le ciel, passer d’'une danseuse a l'autre et étre posé la face
concave et non peinte vers le sol. Parfois les femmes avancent a
genoux, serrées I'une derriére I'autre, et se mettent en cercle autour
du plat, du piquet kufurru ou des tablettes dont le motif est toujours
tourné vers le ciel ; elles sont alors censées capter les images vitales
Kuruwarri qui se trouvent concentrées dans leurs corps peints et dans
ces objets. Avec leurs paumes ouvertes vers le ciel, et agitées d’'un
mouvement saccadé, elles élévent les Kuruwarri pour les répandre
sur la terre, puis les paumes tournées vers le sol, battant la méme
mesure, elles les renvoient sous terre en chantant.

11 arrive que deux femmes fassent une pantomime plus figurative
d’un événement ancestral particulier ; souvent ce sont les gardiennes-
régisseurs qui I'effectuent et non pas les maitres détentrices de ce
Réve. Cela se passe de préférence au cours de yawulyu nocturnes.
Toute danse se termine par le dépdt des tablettes au pied des
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spectatrices ou du piquet érigé et le jet d'une poignée de sable qui
clot le rituel, c’est-a-dire rompt le lien avec 'espace-temps Jukurrpa.

Lorsqu’un nouveau yawulyu n’est pas prévu pour le lendemain,
une ou deux femmes dansent pour déterrer le piquet. Sit6t les danses
terminées, qui durent rarement plus d’un demi-heure, sauf dans les
veillées nocturnes ou les cycles initiatiques, les gardiennes-régisseurs
cachent les objets dans des valises ou les glissent sous les feuilles du
toit, qui posé sur quatre épaisses branches fichées dans le sol, sert
d’abri 4 ombre au camp cérémoniel des femmes. Lors de chaque
rituel, les motifs peints sur les objets au rituel précédent sont effacés
puis peints & nouveau, semblables ou différents. Quant aux femmes
peintes, elles se rhabillent et dorment en général avec leurs peintures
mais au cours d’un nouveau rituel, s’il leur reste des traces, elles se
lavent pour étre repeintes.

“LES RITUELS MASCULINS

Les anciens se réunissent tous les jours sur le terrain de leur
camp cérémoniel, mais se plaignent de ce que les jeunes hommes
ne les rejoignent pas et que, pour cette raison, ils doivent s’abstenir
de mettre en ceuvre leurs rituels aussi souvent que les femmes. Pour
résumer leur description donnée par Meggitt, on peut dire que,
comme les femmes, les hommes peignent leurs corps et des objets
rituels, effectuent des danses' ou des pantomimes qui mettent en
scéne les épopées ancestrales, et répartissent les fonctions rituelles
entre kirda et kurdungurlu. Le musicologue Wild (1977) a relevé
quwaux premiers, les maitres, est réservé la peinture du dos, en plus
de la poitrine, du ventre, des cuisses et du visage qui caractérise les
seconds, les régisseurs. La préparation des rituels masculins est plus
longue et plus élaborée que celle des femmes, en particulier lorsqu’au
lieu des seules ocres les hommes utilisent pour se couvrir le corps
et le visage du duvet d’oiseau ou du coton sauvage qu’ils teignent
en blanc ou en rouge et collent 4 méme la peau. Dans les rites les
plus secrets, ils font couler du sang de leur bras pour s’en servir
comme fixatif.

Parmi leurs objets rituels, juju; se trouvent des tablettes de bois
de différents noms qui sont souvent associées a des Réves, étres ou
itinéraires particuliers. Elles peuvent étre gravées, peintes ou les deux.
Certaines sont percées 4 une extrémité ol est passée une ficelle
permettant de faire tournoyer la tablette qui produit alors un son
vrombissant typique de cet instrument appelé rhombe. Les femmes
ne sont pas censées connaitre leur existence et en attribuent le son
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3 un oiseau de Réve, kuyupardukuyupardu, qui protége les initiés;
son nom composé de kuyu, «chair, gibier », renvoie au fait que
'oiseau crie toujours sa faim de viande comme celle du jeune initié
qui-ne peut en manger lors de sa retraite. A 'occasion de chacun -
de leurs rituels, les hommes décorent des boucliers de forme similaire
aux plats féminins et construisent des emblémes, coiffes ou méts —
structures faites en ficelles de cheveux couvertes de duvet et peintes
— qui caractérisent tel ou tel Réve.

Pour certains Réves, Python pirntina ou Emeu yankirr, les hommes
peignent parfois au sol de grandes fresques, en utilisant toujours la
technique du duvet collé pour remplir I'espace entre les motifs tracés
a 'ocre rouge. Les femmes ne peuvent voir ces fresques, sauf au
cours de certains rituels pour faire tomber la pluie, qui n’ont plus
lieu aujourd’hui, ot hommes et femmes chantaient ensemble tout
autour des heures durant. Invités a Paris dans le cadre du Festival
d’Automne dé 1983, douze Warlpiri de Lajamanu acceptérent de
réaliser dans une salle du Musée d’Art moderne une telle fresque
associ¢e au site Jurntu du Réve Python, 4 condition qu’elle soit
détruite aprés leur départ. Ils éxécutérent également au théatre des
Bouffes du Nord une danse liée au méme site et qui avait été révélée
en réve 4 Janjiya Nakamarra, une réveuse prolifique. Elle mettait en
scene les esprits de trois défunts gardiens du Réve Pluie, qui avaient
rejoint leur Jukurrpa pour donner ce réve a leurs descendants par
I'intermédiaire de cette femme appartenant a4 un autre clan (Glow-
czewski, 1989b).

Ce type de danses masculines auxquelles les femmes peuvent
assister est appelé purlapa, nom également donné aux séances de
chants mixtes. Aprés le voyage a Paris, la Jurntu purlapa devint une
sorte d’embleme : les hommies la firent danser a tous les petits gar¢ons
de Lajamanu a l'occasion de la fin des classes de 1984 et ils
'éxécutérent sur les pelouses de la ville de Katherine en juillet
lorsqu’ils y défilérent avec d’autres Aborigénes pour la célébration
du National Aborigines Day correspondant a I’anniversaire de la mort,
en 1876, de Trucanini, la derniére survivante du massacre des
Tasmaniens. Les danseurs des purlapa sont toujours accompagnés
d’un groupe de chanteurs assis qui battent la mesure en tapant I'un
contre 'autre deux boomerangs ou deux petits batons, parfois un
baton sur un bouclier posé a terre. Ces percussions constituent les
seuls instruments de musique des tribus du désert qui n’ont pas les
longues trompes didgeridu ou les tambours creusés dans les bfiches
caractérisant les tribus de Terre d’Arnhem.

Wild distingue chez les Warlpiri deux styles de danse, 1'un
mimétique (walaparini) et Vautre pas (mirli-mirli ou wintimi). Les
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hommes pratiquenf surtout le premier qui recouvre quatre catégories.
Wapantja-kura, la danse-marche, consiste a lever haut les genoux en
tapant fortement le.sol au moment de remettre le pied a terre, c’est
le style utilisé dans les purlapa. Mais dans les rituels réservés aux
hommes, ils peuvent danser en courant, pangkaya-kura, a quatre
pattes, kiripikanji, ou assis, nyinantja-kura. Seules les danses assises (ou
3 genoux) sont accompagnées de chants, elles traduisent directement
les paroles dans les gestes. Ces danses, qui identifient les exécutants
a des héros ancestraux, imitent souvent les animaux totémiques
associés. Les danses « non mimétiques » consistent a sautiller jambes
gcartés 4 la facon des femmes; a ce titre, elles peuvent €tre en fait
mimétiques du comportement féminin.

S’il est rare a présent que les hommes décident comme les
femmes de célébrer tel ou tel Jukurrpa, en revanche ils sont tres
actifs dés qu’il s'agit de mettre en place un cycle initiatique. La
procédure méme de Dinitiation suppose, suivant le groupe d’dge
concerné, que des jeunes de douze & vingt ans, autrefois jusqu’a
trente ans, soient capturés et mis en réclusion loin des femmes
pendant toute la durée de la cérémonie, une semaine a plusieurs
mois. C’est & cette occasion qu’aujourd’hui les hommes déploient
pour ces jeunes gens leurs divers rituels territoriaux.

KURDUI ; LA PREMIERE INITIATION DES GARCONS

Au moins une fois par an, et souvent plus, a lieu la cérémonie
Kurdifi, du nom d’un bouclier alors utilisé, qui prépare a la circoncision
d’un, deux ou exceptionnellement, trois garcons. Meggitt (1962) en
a donné une description détaillée et je I'ai en partie décrite ailleurs
(Glowczewski, 19898). Certaines innovations rituelles sont venues la
modifier depuis les années 50, mais 'enjeu en était jusque récemment
encore le méme : allier le jeune initié & un futur beau-pére, son
circonciseur, et une future belle-meére,-en général une fille de son
4ge, dont la fille déja née ol a naitre deviendrait son épouse.

Le jour de sa capture par les anciens, le novice est appelé
marlulu (de marlu « kangourou ») et il assiste pour la premiére fois
3 une danse rituelle masculine. Puis il est ramené au milieu de la
tribu qui l'attend sur un terrain aménagé spécialement pour une
veillée nocturne, marnakurrawarnu (de marna « herbe »), au cours de
laquelle les hommes chantent et les femmes dansent. Le novice,
séparé des hommes par les femmes et les enfants, est assis 4 I'arriére
et relevé a intervalles réguliers par deux tuteurs, ses beaux-fréres,
afin de fixer le ciel ot doit apparaitre 1'étoile du matin. Le role le
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plus actif dans les chants et danses incombe aux hommes et femmes
appelés yulpuwarnurlu (de yulpu « ocre rouge »), c’est-d-dire respective-
ment aux peres du novice (fréres claniques de son pére), aux oncles
maternels, aux meéres (sccurs et coépouses de la mére) et aux tantes
paternelles. Ces femmes ont la poitrine peinte, portent sur la téte
un bandeau minyeri et dansent en se transmettant & tour de role un
tison. -Les sceurs et fréres claniques du novice, appelés dans ce
contexte jarrawarnurlu (de jarra « graisse »), sont également impliqués ;
les unes pour danser, les autres pour chanter jusqu’au lever du jour.
A laurore, le novice traverse 1'assemblée avec ses tuteurs qui 'emmeé-
nent au camp de réclusion ou il recoit le tison qui a circulé entre
les danseuses et avec lequel il allume son premier feu, devenant
ainsi warluwarnu (de warlu « feu »).

Le tison est rendu aux femmes qui le rallument la veille de la
circoncision, soit une semaine plus tard, au cours d’une seconde
veillée nocturne mixte sur un nouveau terrain cérémoniel, kirrirdikirra-
warnu (de kirrirdi « grand campement »). Cette fois, le terrain est
formé de deux grands cercles reliés par un large chemin, et circonscrit
par deux longs auvents de branchages, yunta (méme terme que les
auvents pour dormir), situés a I’est et 4 'ouest. Les femmes dansent
avec le tison de la veillée précédente, jusqu’au moment ou la mére
du novice le transmet a la mére de la fille qui a été choisie comme
future belle-meére du garcon. Ainsi est dévoilé le choix d’alliance que
les femmmes de la matrilignée du garcon ont fait avec une autre
matrilignée, décision jusqu’alors secréte et qui ne devra pas étre
commentée ou méme évoquée jusqu'a la sortde de réclusion du
novice. A la fin de la nuit, les beaux-fréres tuteurs du garcon érigent
aupres d’eux une lance sur laquelle ils fixent des cordes de cheveux
et de nombreux tissus, cadeaux qu’ils destinent aux meéres et tantes
claniques du garcon. Au lever du jour, méres et tantes, accompagnées
des sceurs du novice et d’une ou deux femmes de la matrilignée de
I'épouse promise, emmenent celui-ci en brousse pour un long rituel
d’enfumage, jurnku. En ramenant le garcon sur le terrain, les meéres
recoivent de leurs gendres les cordes et les tissus retirés de la lance :
elles en redonnent une partic a leurs fréres et une autre 3 leurs
époux avant de disparaitre, emportant le reste.

Au coucher du solei], les femmes et les enfants reviennent sur
le terrain de la nuit pour assister 4 la danse witi, nom des perches
de feuillage que les danseurs s’accrochent aux chevilles en souvenir
du peuple Homme Initié qui vit de telles perches pousser de leurs
pieds. Les danseurs exécutent 4 tour de réle un curieux mouvement
qui fait trembler tout leur corps et bruisser les perches de feuillage
qui les dépassent de presque deux métres. Les hommes les encoura-
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gent de leurs cris tandis que les femmes tendent les bras ou se
pincent les unes les autres en signe d’excitation. Des la fin de la
danse, sur un signal des anciens, les femmes doivent baisser la téte,
sauf les trés vieilles ou celles qui ont déja participé comme yulpuwar-
nurlu & plusieurs kurdij; elles voient alors arriver le circonciseur
dont lidentité doit rester secréte. Il danse au rythme de chants
entrecoupés de silences trés secs puis s’allonge sur le garcon. Aussitot,
sur un nouveau signal des anciens, les femmes partent en courant,
hormis quelques unes qui peuvent voir la présentation de certains
emblémes totémiques avant de disparaftre a leur tour pour laisser
les hommes procéder a la circoncision.

Avant de le circoncire, on applique sur le garcon une grande
croix entre les branches de laquelle sont tendues des ficelles de
cheveux peintes d'un motif de Réve; cet objet sacré en forme de
cerfyolant porte le nom de la Croix du Sud, waniki, et ne peut étre
vu par les femmes. Il anime l'dme pirlirrpa du garcon en faisant
entrer en lui les images-forces Kuruwarri de son clan. Dans le savoir
ésotérique, lorsqu’a la mort I’dme est aspirée vers les Nuages de
Magellan, le plus petit Nuage représente justement le circonciseur.
Le choix du circonciseur par les hommes de la matrilignée du garcon
‘implique qu’il s’engage & donner une ou plusieurs de ces filles au
futur circoncis lorsque ce dernier sera en age de se marier. Il arrive
que lofficiant ne soit pas le mari de la belle-mére choisie par les
femmes, le circoncis peut alors revendiquer a la fois une fille de
celle-ci et une de son circonciseur, a condition qu’il s’acquitte envers
ses futurs beaux-parents d'une livraison réguliére de ses produits de
chasse. Mais si tous les hommes et femmes ont un « promis », les
mariages effectifs peuvent annuler cette promesse rituelle, en particu-
lier si la belle-mére désignée ne congoit pas une fille.

Traditionnellement, la durée entre la premiére veillee et la
seconde était d’un 3 plusieurs mois pendant lesquels, guides par ses
beaux-fréres, le novice parcourait un long circuit initiatique aupres
de divers clans qui effectuaient pour lui leurs rituels territoriaux
respectifs. A cette occasion, tous les beaux-peres potentiels du garcon
lui donnaient des cordes de cheveux afin qu’il les transmette a son
pére. A présent, un tel voyage se fait parfois en voiture dans le but
d’initier le garcon dans une autre municipalité que celle ot il réside,
éventuellement dans une autre tribu; ainsi en 1979, un garcon de
Noonkanbah, située a plus de 1 000 km 3 I'ouest dans le Kimberley,
fut amené 4 Lajamanu pour &tre initi€ en méme temps que deux
Warlpiri.

Apreés la circoncision, le nouvel initié doit demeurer en réclusion
au moins une semaine encore pour la convalescence. Contrairement
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a la semaine écoulée entre les deux veillées nocturnes mixtes, durant
laquelle les hommes ont mis en scéne une série de rituels territoriaux
a son intention, 13 il reste isolé, seulement visité par ses beaux-fréres
et les petits-garcons non encore initiés auxquels il ne doit rien.
raconter de ce qui lui est arrivé. Du temps de Meggitt (1962), le
rite de post-convalescence, qui marquait le retour du garcon au sein
de la société sous le statut d’homme, se déroulait ainsi : il mangeait
un plat végétal préparé par sa future belle-mére, épouse du circonci-
seur, lequel, assis dos 4 dos avec I’initié, mangeait une portion de
la grande quantité de gibier qui lui était offerte au nom de ce
dernier. En signe d’échange, le circonciseur absorbait également un
peu du plat végétal et frottait les levres de son futur beaufils avec
un morceau de viande, puis ils se séparaient. Ce geste autorisait
I'initié 4 la fois & consommer de la viande et 2 parler, deux choses
qui avaient été soumises 3 réglementation pendant sa retraite. Le
gibier offert au circonciseur et futur beau-pére avait été chassé et
cuit par les membres de la patrilignée et de la matrilignée du gargon,
aidés de ses beauxfréres directs. Ce don, auquel s’ajoutait éventuelle-
ment de l'ocre rouge, des cordes de cheveus, des boomerangs, des
lances, des boucliers et méme des vétements occidentaus, représentait
a la fois le paiement du service rituel rendu par le circonciseur et
le «prix de la fiancée ».

Aujourd’hui, le paiement en gibier est remplacé par un don
de vétements et de couvertures, et ce ne sont plus les hommes
parents du circoncis qui le fournissent mais les femmes: la mére
aidée de ses sceurs, coépouses et belles-sceurs (tantes paternelles du
garcon). Au lendemain de la circoncision, ces femmes accompagnées
des meres d'un gargon initié, le visage recouvert de blanc comme
en signe de deuil, déposent a terre un ballot de vétements 3 I'intention
du circonciseur, dont le nom ne doit pas étre prononcé. Des fréres
claniques de ce dernier récupérent ce ballot et en échange en
apportent un autre, préparé par la future belle-mére du circoncis.
Il faut préciser que tous les vétements sont féminins ; ainsi le don
fait au circonciseur estil destiné 3 sa femme, la future belle-mére ;
de méme le contre-don fait par cette derniére est destiné i la meére
du circoncis. Ce rite s'appelle palkajarri, « devenir, corps » c’est-d-dire
«naitre ». Les peintures de deuil sur le visage des femmes symbolisent
que le garcon est mort pour renaitre comme initié dans son clan,
ayant contracté une alliance avec les clans respectifs de ses futurs
beau-pére et belle-mére.
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LE SECRET DES FEMMES | MANGAYA, LE POUVOIR ONIRIQUE

Pour les filles le processus d’inititiation est moins formel car se
mélangent des transformations naturelles (poussée des seins et des
poils pubiens, régles, grossesse) et des pratiques les ritualisant. A sa
fagon la désignation d’une fillette comme future belle-mére d’'un
novice est initiatique dans la mesure ol elle marque sa séparation
d’avec la fille qu'elle est censée mettre au monde. Par ailleurs,
autrefois, au moment ol le garcon se faisait opérer, dans un autre
camp ses sceurs (et cousines paternelles) subissaient des scarifications
rituelles ; deux arcs entre les seins, ou sur le ventre si elles étaient
enceintes ou allaitaient un enfant, ceci afin que le sang ne se mélange
pas au lait. Fagon de marquer, dans le corps, la séparation des fréres
et des sceurs unis totémiquement mais voués 4 se marier ailleurs. Le
dépucelage était également ritualisé jadis: il s'opérait avec deux
doigts enroulés dans une ficelle de cheveux ou par une introcision
consistant A entailler Pentrée du vagin « pour aider la fille a accou-
cher ». Nous y reviendrons (cf. chap. 8).

L'enjeu de l'accompagnement initiatique féminin est de faire
devenir femme, c’est-d-dire de permetire 4 une fille d’acquérir en
vieillissant le pouvoir mangaya qui lui donnera une relation privilégiée
avec 1’espace-temps du réve. Elle pourra alors communiquer avec les
atres ancestraux et recevoir des révélations oniriques. Lorsqu’une
femme réve un nouveau rituel yawulyy, il est dit qu’elle le recoit
par I'intermédiaire de yiniwurru ou mungamunga, termes qui désignent
d’une maniére générique toutes les femmes ancestrales associées a
des totems et des sites. Mais c’est aussi ce qui réside dans les
souterrains, parle en réve aux femmes et parfois aux enfants pour
les ramener sur leur chemin lorsqu’ils se perdent en brousse, et
enfin révéle occasionnellement aux anciennes de nouveaux motifs a
peindre, des vers & chanter, des gestes a danser se rapportant a des
sites et héros totémiques. A noter quune femme ne commence en
principe & avoir de tels réves qu’aprés avoir participé en tant que
«meére » 4 une initiation masculine, c’est-a-dire une fois vécu la
* séparation rituelle d’'un fils qu'elle a éleve, qu’il soit le sien, celui
d’une coépouse ou d’une sceur.

Selon Meggitt (1966), le terme mungamunga présent chez les
tribus du nord, tels les Mudbura et Warumungu, n’était pas utilisé
4 Lajamanu dans les années 50. A Yuendumu, Munn releva dix ans
plus tard le terme yiniwurru comme réservé aux femmes et signifiant
« esprit-enfant ». Aujourd’hui si les femmes de Lajamanu ont identifié
MUNGAMUNGA A YINTWUTTU, elles parlent aussi parfois de tiyatiya. Dussart
(19884) a noté que tiyatiya désigne & Yuendumu des étres ancestraux
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quel que soit leur sexe. A Lajamanu, fiyatiya désigne I’épilation
pubienne, rite inauguré par des héroines ancestrales, qui suppose
de se frotter avant et aprés avec de l'ocre jaune, karntawarra (de
karnta « femme »), censée prévenir les brilures. Par ce rite secret,
effectué lors des initiations, des cérémonies de réglement de conflit
ou de deuil, les femmes renforcent leur pouvoir mangaya. Mais les
hommes pratiquent également 1’épilation rituelle. Selon les anciens,
cette pratique caractérisait autrefois les Warlpiri de I’est aux yeux
de leurs voisins qui les désignaient parfois du terme méme de tyatiya.
II est courant dans les langues aborigénes qu’un méme concept soit
ainsi polyvalent. ‘

Munn remarqua qu’une fois situés les personnages d’un réve,
une réveuse se référe a la premiére personne aux esprits-enfants et
aux €tres ancestraux. Cet amalgame apparent entre celle qui réve,
ce qu’elle voit en réve — les esprits-enfants — et ce a quoi cela référe
~ les étres ancestraux —, implique non pas la confusion des trois
mais le fait qu’ils sont condensés en un méme mot, yiniwurru. A ce
titre, ce terme définit le processus générateur du réve, qui permet
aux réveuses de voir les esprits-enfants qu’ellessmémes incarnent ou
ceux qui vont s'incarner dans les nouveaunés et de communiquer
avec les principes ancestraux dont ces esprits-enfants sont issus.
Certaines femmes désignent yiniwurry par ngati « mére», ce qui
pointe sur la notion de matrice génératrice. Appréhendée a partir
du corps féminin, yintwurru ne se réduit pas toutefois a cette image.
Pareille a la nuit infinie, cette matrice prend la forme de chaque
chose qu’elle génere: les images des réves nocturnes, les esprits-
enfants et les figures totémiques. Indissociable de yiniwurru est son
pouvoir intrinséque, mangaya, défini comme masculin. En ce sens,
la matrice génératrice des réves est bisexuelle.

Dans les municipalités contemporaines, les rituels féminins sont
en général célébrés a proximité d’un jilimi, campement réservé aux
femmes, divorcées, veuves ou épouses qui désirent momentanément
s’€loigner du camp de leur mari. La sur le terrain cérémoniel, des
femmes mariées viennent se joindre aux autres pour discuter dans
la journée, se reposer en s’épouillant mutuellement, jouer aux cartes
ou participer a d’éventuels yawulyu. Les hommes ne doivent pas
franchir la limite d'un jilimi ni regarder ce qui s’y passe ; toutefois,
comme 1l se trouve souvent au centre des autres camps mixtes, les
activités féminines n’y sont pas cachées. Lorsque les femmes campent
en brousse, jilimi désigne tout espace ot dorment celles, vieilles ou
Jjeunes, qui veulent rester a I'écart des hommes. filimi est aussi le
nom donné aux endroits qui dans les sites sacrés sont réservés aux
fernmes : rochers, sources, trous d’eau dans la pierre, ou méme des
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collines, formes évoquant parfois explicitement un organe féminin.
Ces marqueurs sont associés a des épisodes des versions mythiques
féminines des itinéraires de Réve et les femmes peuvent y procéder
a leurs danses rituelles. g

" LE SECRET DES HOMMES : MARALYPI, L'INNOMMABLE

Les hommes, pour expliquer leurs réves ne se référent pas a
yiniwurru et mangaya. En revanche, ils disent comme les femmes
qu’ils se dédoublent : leur dme pirlirrpa voit et entend I'esprit-enfant
quils incarnent et qui les conduit sur les traces des héros ancestraux
dans Jukurrpa. Selon Meggitt (1962), ils ont dans leur épaule un
petit 1ézard qui guide leur esprit. Ainsi I'expérience onirique est-clle
différenciée pour chaque sexe. :

Si les femmes ont des lieux propres dans les sites sacrés, les
hommes en ont d’autres qui sont absolument interdits aux femmes.
Cest 1a qu'ils effectuaient traditionnellement les gestes sacrés censés
perpétuer le renouvellement des clans et des especes associées et,
dans le cas des sites du Réve Eau, les rituels pour faire tomber la
pluie. IIs allaient dans les quelques grottes du désert pour peindre
des motifs sur les parois ou plutdt les repeindre, car les peintures
rupestres sont non seulement associées a tel ou tel héros ancestral,
mais considérées comme la trace de ces derniers que, génération
aprés génération, les initiés n’ont fait que rénover. Dans ce contexte,
Kuruwarri en tant que dessin humain est, comme les images vues en
réve, pure copie d’'une empreinte ancestrale. Si les femmes s’appro-
chaient des grottes, disent les Warlpiri, le péril serait grand pour
elles-mémes, pour les hommes et pour I’avenir du clan, démarcation
qui implique que «le business des hommes n’est pas le business des
femmes » et vice-versa, mais que «sans l'un ou l'autre il n’y a pas
de business... »

Chaque clan, parmi tous les sites de son itinéraire, en privilégie
un qui correspond au lieu ot se concentrent toutes les images vitales
Kuruwarri réparties dans les autres sites, les membres du clan et les
choses de méme nom. Cette singularité condensatrice des images
vitales, définie comme le pouvoir méme de génération du clan et
- des espéces associées 4 son itinéraire, est désignée par maralypi.
# Signalé par le linguiste Hale (1974), ce terme ne figure pas dans
# Meggitt qui parle en revanche d’« expression concentrée » des Kuru-
.- warri, présente a la fois dans un site du clan et dans tous les hommes
* sous la forme de bilirba, nom donné d’apres lui 4 I'esprit patriclanique
. ou i lesprit matrilinéaire (Meggitt, 1962: 207, 192). Selon mes
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données, plutdt qu'un esprit patriclanique ou matrilinéaire et une
« expression concentrée » des images vitales, bilirba (pirlirrpa) serait
un esprit individuel, ’dme doublement animée par les Kuruwarri du
patriclan et ceux du clan de la meére ainsi que le moyen, propre a
chacun, d’atteindre maralypi, la singularité qui, elle, concentre ces
images.

Maralypi, plus encore qu'une expression concentrée des Kuru-
warm est le moteur méme du déploiement de ces formes. En ce
sens, maralypi est le secret de la vie, affaire réservée aux hommes.
C’est pourquoi les femmes ne prononcent le mot qu’en chuchotant,
comme si I’évoquer était un pis-aller, permettant de nommer I'innom-
mable parce qu’ineffable. Précisons qu’il n’y a pas de manifestation
unique de maralypi mais qu’il en existe autant que de sites claniques
désignés par ce terme, pas non plus de hiérarchie entre les divers
totems caractérisant des lieux maralypi : ils participent ensemble au
mystere de la vie. Hale (1974) a noté que les hommes donnent pour
antonyme a maralypi le mot tarnnga « toujours » ; ainsi, en tant que
devenir, maralypi est opposé a 1'éternité. Jukurrpa est a la fois éternité
et devenir mais ces deux attributs se distinguent comme les deux
faces intriquées de la permanence.

De facon générique, en tant que référence secréte et spatiale,
le terme maralypi désigne les rituels territoriaux masculins. Par ailleurs,
lorsque la mort d’un important gardien rituel, homme ou femme,
est suivie non seulement des tabous habituels sur le prénom et les
vers de chant associés au défunt, mais également d’un interdit général
de célébrer son itinéraire et d’approcher le site maralypi correspon-
dant, c’est par ce mot qu’est désignée la cérémonie qui marque la
fin du deuil. Il est dit que maralypi « ouvre » le Jukurrpa qui pendant
le deuil était «fermé ». Dans le contexte de la vie sédentaire, les
Warlpiri procédent a cette cérémonie sans se rendre sur le site
maralypi, se bornant a retracer l'itinéraire Jukurrpa par leurs mises
en scéne rituelles. Les hommes dansent pour refaire circuler la source
de vie maralypi, et exceptionnellement certaines vieilles en sont
témoins pour capter ce qui se libére du dessous afin que les images
vitales Kuruwarri se repropagent sur la terre. Mais les femmes disent
qu’elles peuvent aussi bien capter ce pouvoir générateur, a distance,
sur leur terrain ou elles font, paralléelement aux hommes, le rituel
yawulyw associ€ au Réve qui, une fois « ouvert », autorise la levée de
tous les tabous et 4 nommer a nouveau les choses et les gens qui
étaient kumanjayi « sans noms »,

Jassistai en 1984 a Lajamanu, aux activités rituelles féminines
accompagnant la cérémonie maralypi masculine d’ouverture du Réve
Baton a Fouir associé au site Janyingki. Les femmes, ayant érigé le
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piquet sacré de ce Jukurrpa qui n’avait pas servi depuis deux ans
que durait le deuil, déposérent 4 sa base une pile de tissus et un
sac contenant des cordes de cheveux et des pierres sacrées. A tour
de role, les veuves, méres et bellesmeres du défunt touchérent le
piquet puis s’assirent parmi les autres femmes. Alors, exceptionnelle-
ment, des hommes, neveux et cousins du décédé, pénétrérent dans
le camp féminin pour toucher a leur tour le piquet, les pierres et
~les cordes. Puis, sur un signe des femmes, ils emportérent la pile
de tissus, et 'un d’eux fut rappelé pour déterrer le piquet et le
poser sur le sac avec les pierres et les cordes ; aussitdt des femmes
cachérent le tout. Par de tels attouchements chacun s'imprégne des
Kuruwarri contenus dans ces objets et y transfére une partie de ses
propres images vitales qui renforceront ceux qui vont toucher les
objets par la suite. Tous deviennent le relais d'un circuit par lequel
le pouvoir de jukurrpa actualisera sa singularité maralypi. L’intervention
des hommes sur le terrain des fernmes joue en deux sens: par
I'intermédiaire des objets ils recoivent des Kuruwarri féminines €t ils
donnent aux femmes des Kuruwarri qu’ils actualisent dans leurs
activités secrétes. Premiére étape d’ouverture du Réve par Ientrée
en lui.

Deux semaines plus tard, vers midi, une dizaine de jeunes
femmes rejoignaient les anciennes sur un nouveau terrain aménagé
en brousse, pour étre peintes et danser. Au pied de deux piquets
érigés et reliés par des cordes de cheveux, se trouvait un tas de
couvertures. Les gardiennesrégisseurs, membres de clans alliés a celui
du Baton i Fouir, ouvrirent la danse. Des anciennes leur remirent
3 chacune une longue branche wurparri représentant les lances que
les héroines du Réve Baton 3 Fouir cédérent aux héros du Réve
Homme Initié. Les danseuses s’entrecroisaient en les brandissant et
en tournant autour des deux piquets. Puis elles entassérent les
pranches 3 terre, et les gardiennes-maitres du Réve Baton a Fouir,
prirent la reléve. Elles avancaient & genoux, serrées l'une derriere
Tautre, regardant de tous cOtés comme des animaux en quéte de
proie ou traqués par d’autres prédateurs. Se relevant, elles recurent
3 leur tour des branches wurparri ainsi que des tablettes, peintes
comme leur poitrine du motif de leur Réve. Elles dansérent a la
rencontre de deux nouvelles danseuses, peintes du Réve Varan pilja,
et portant sous le bras un plat orné du méme motif. Le chassé-croisé
qui suivit entre les danseuses mettait en scéne la rencontre de ces
deux Réves, au terme de laquelle Varan se joua des héroines Baton
3 Fouir en leur fabriquant des bandeaux minyeri et des cordes
« matrice » avec les cheveux des héros du Réve Homme Initié qui
les séduisirent au point qu'elles cédérent leur savoir aux hommes.



86 Du réve a la loi chez les Aborigenes

Abandonnant leurs branches-lances sur le sol, les danseuses Biton a
Fouir prirent leurs tablettes 4 deux mains. Elles en dirigérent une
extrémité vers le sol, dans un mouvement de va-et-vient, comme
aspirant, et aspirées par, une force invisible. Pour les femmes interro-
gées, bien que leur mythe raconte qu’elles révélérent aux hommes
les plaisirs de la chair, ce va-etvient ne renvoie pas a la sexualité
humaine, mais a I'image de la palpitation des forces souterraines, a
la respiration de la terre comme métamorphose du corps des héros
ancestraux. Posant les tablettes d terre, les danseuses effectuérent au-
dessus, les mains écartées, le méme mouvement de va-etvient qui
conclut généralement tous les yawulyu : les imagesforces du Réve
Baton a Fouir, libérées par 'ouverture symbolique de ce Réve et de
son site maralypi, venaient d’étre remises en circulation sur terre et
retournaient 4 présent sous terre.

Quant aux deux piles de couvertures qui, tout au long du rituel,
taient restées au pied des deux piquets, elles furent emportées en
bordure du terrain et récupérées par des hommes qui, dans 'aprées-
midi, avaient célébré le Réve Baton a Fouir sur leur propre terrain.
La cérémonie maralypt €tait terminée, mise en ceuvre simultanément,
bien qu'en des licux différents, par les hommes et les femmes,
comme si leur séparation spatiale figurait deux poles nécessaires a
l'actualisation de maralypi. Des Warlpiri utilisent a4 ce propos la
métaphore du courant électrique.

DIALOGUES INTERMYTHIQUES

Comment comprendre la différenciation des réles masculins et
féminins dans les rituels ? Certains mythes offrent une premiére facon
d'y répondre. La version féminine du Réve Varan pilja raconte que
Meére Varan, qui pondit les ceufs 4 ’origine du peuple Varan, retourna
les couver 1a ot elle les avait enterrés mais, plus tard, ses enfants
eurent peur d’elle et la fuirent parce qu’elle était moins « humaine »
qu’eux. Depuis ce temps, les femelles varan abandonnent leurs ceufs
sous terre immeédiatement aprés la ponte : les petits arrivent d terme
tout seuls grice, disent les Warlpiri, a maralypi que le Réve Varan a
déposé une fois pour toutes en son site totémique, Yinapalku (cf.
annexe). L'espéce varan, descendant du Réve de ce nom, offre ainsi
un modele qui exclut les femmes des lieux de gestation des images
vitales  Kuruwarri, alors qu'd l'instar des femelles qui pondent les
ceufs, les femmes pénétrées par les esprits-enfants sont reconnues
productrices d’enfants. Ce modéle animal et son interprétation
mythique viennent justifier I'interdiction faite aux femmes de s’appro-
cher des sites abritant le secret de la vie, maralypi.
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D’aprés la version féminine du Réve Baton a Fouir, ce sont les
femmes et non les hommes qui descendaient dans les groftes et
effectuaient les initiations, jusqu’a ce que le Réve Varan intervienne
en fabriquant des objets en cordes de cheveux d’hommes du Réve
Homme Initié contre lesquels les héroines échangérent leur savoir
rituel, sexuel et cynégétique. La rencontre de ces trois Réves instaure
le modeéle social contemporain qui autorise les femmes a chasser
seulement avec un bdton a fouir et non avec des lances, qui réserve
aux hommes laccés des grottes et les initiations ou les femmes
doivent porter les bandeaux minyeri, tels ceux innovés par Varan, et
recoivent, comme les héroines ancestrales, des cordes de cheveux
en échange de leurs fils qu’elles livrent aux hommes.

La version masculine du Réve Biton a Fouir rapportée par
Meggitt (1966 : 13138) se présente différemment. En voici un résumé.

Voyageant entre elles, les femmmes rencontrérent un peuple du nord-ouest qui
les invita 4 se joindre 4 lui. Ensemble, ils campérent 4 Kanakurlangu (Ganagulangu)
« qui appartient au Baton 4 Fouir » oit les hommes laissérent les gargons sous la garde
des femmes pour aller chasser des wallabies. Furieuses d’étre exclues de la chasse, elles
se vengérent en frappant les garcons de leurs bitons & fouir, mais les hommes, alertés
par l'un d’eux, revinrent et battirent les femmes a leur tour. Confiant les garcons 2
la vigilance d'un ancien, ils envoyérent les femmes dans un site oll poussaient des
lianes ngalyipi qu’ils leur ordonnérent de tresser pour faire des courroies. Les héroines
revinrent au camp et confectionnérent avec des ficelles de poils de wallaby des bracelets
et des bandeaux ou elles dessinérent des motifs de magie amoureuse; parées. des
. bandeaux, elles dansérent pour les hommes qui, oubliant leurs griefs, chantérent et
" mangérent avec elles. Puis, tandis que les femmes allaient uriner en brousse avant de
dormir, les plus jeunes hommes prirent leurs batons i fouir et les fichérent dans le
sol, -attachant les bandeaux 3 l'autre extrémité, signe qu’ils désiraient faire I'amour
¢ avec elles, ce qu’elles acceptérent en cachette des anciens.

v Le lendemain, tous se mirent en route et, voyant un groupe de wallabies, les
" femmes ne purent s’empécher de lancer dessus leurs batons a fouir, comme elles
i avalent coutume de faire quand elles étaient seules. Mais fatiguées par leurs ébats
nocturnes, elles n’en touchérent aucun et les firent se disperser, ce qui provoqua a
nouveau la fureur des hommes qui lancérent sur elles leurs batons de jet (ils n’avaient
ni lances ni boomerangs). Ils en tuérent ainsi quelques-unes et abandonnérent les
autres en précisant que la chasse n'était pas leur domaine. Les femmes Baton 2 Fouir,
contentes d’&tre débarassées de ces compagnons, reprirent leur voyage de célibataires
en chantant, dansant et mimant les événements qu’elles venaient de-vivre. Certaines
entrérent sous terre en pays warlpiri, d’autres continuérent en pays yanmadgeri, aranda
et yalyuwari. L'une d’elles fut capturée en chemin par Varan-pérentie, wajunpu, venant
.. du pays aranda, qui I'attacha 4 un arbre avec des cordes de cheveux et voulut la
séduire. Comme elle se refusait, il fabriqua un bandeau qu’il décora de motifs de Réve
" en chantant une magie amoureuse, yilpinf, qui s'avéra efficace : quand il se présenta
i la femme avec ce bandeau elle lui céda et, faisant 'amour avec passion, ils disparurent

sous terre A Nganingiri, site du Réve Varan-pérentie et du Réve Miel d’arbre.

\ Malgré leurs différences, les versions masculine et féminine du
" Réve Baton i Fouir articulent les mémes éléments. Dans les deux
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cas, les héroines ayant le pouvoir de chasser, le perdent au contact
des hommes, et I'action a pour cadre un site a lianes ngalyipi : dans
la version de Meggitt les femmes doivent tresser ces lianes qui servent
a fixer les perches de la cérémonie witi du Réve Homme Initié, dans
la version que j’ai recueillie leur nom, totem de ce Réve, se retrouve
dans le toponyme — Ngalyipimalu — du site ou, les femmes Baton a
Fouir transmirent leur savoir des initiations aux héros du Réve
Homme Initié. Le mythe masculin met en scéne 1'échec de la garde
des garcons par les femmes alors que dans le mythe féminin cette
garde passe des femmes aux hommes. Enfin dans la version masculine,
les femmes séduisent les hommes par des bandeaux qu’elles ont
confectionnés, et un homme-varan fabrique un bandeau pour séduire
lui-méme une femme ; dans la version féminine les héroines sont
séduites par les bandeaux que Varan (d'une autre espece) a fabriqué
pour -elles afin qu’elles cédent aux hommes.

Ce triple enjeu, chasse, séduction et initiation, revient dans une
autre séquence du mythe masculin Baton a Fouir, avec le héros
Transgresseur, Wingkingarrka — de wingki « transgression » et ngarrka
«homme » —, orthographié Winggingarga par Meggitt (1966) et
Wadaingula par Peterson (1967) qui en donne une version légérement
différente’.

Transgresseur venait du territoire de la tribu pintupi, ayant I'allure d'un homme,
mais avec un pénis tellement long qu’il devait 'enrouler autour de son cou ou de la
taille pour marcher. Ce pénis, qui se terminait par une fourche pareille a la langue
d’un serpent, dansait devant lui quand il s'arrétait et avait un appétit sexuel insatiable.
L’homme voyageait 4 la surface de la terre et parfois dessous (Meggitt, Peterson).

A Djundi, il vit les traces d’un wallaby wakulyari venant de Kunajarrayl (Gunadjari) ;
il tenta de Tattraper en allumant un feu de brousse mais il échoua (Peterson). A
Badjanbanda, il rencontra une femelle wallaby qu’il essaya de violer; elle cria et les
héroines Biton 4 Fouir qui campaient 4 proximité vinrent 4 son secours, frappant le -
violeur de leurs bitons et lui coupant le pénis; il mourut mais son pénis s’échappa
pour se transformer en un autre lui-méme (Meggitt). :

A Rearringbunga, Transgresseur copula avec une femme enceinte qui en mourut
(Peterson). A Ngalbiriwanu, il pénétra une femme qui venait d’accoucher et se trouvait
par son Réve en position de belle-mére visdvis de lui, lien tabou interdisant tout
rapport sexuel ; pour cette transgression, la femme le tua en coupant son pénis avec
son propre clitoris qui était aussi trés long; dans 'action elle en perdit un bout qui
se transforma en bergeronnette, fintirrjintirrpa, et s’envola au loin. Quant au pénis, il
se changea encore en homme, toujours appelé Transgresseur (Meggitt).

Selon Meggitt, arrivé 4 Kunajarrayi, il vit un groupe de femmes du Réve Biton
a Fouir qui campaient. L'identifiant comme gendre et pour respecter Iinterdit, elles
se couvrirent les yeux et le chasseérent. Mais il réussit & les prendre par surprise a
Wiranggulubanda et viola I'une d’elles qui conc¢ut immédiatement. Les autres le tuérent
et le castrérent mais, pour la troisi¢éme fois, son pénis redevint un homme. A Wakulpu

1. Analyse de la version de Peterson (1967), cf. Glowczewski, 1984a.
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une femme qui urirait réussit 3 le tuer en lui coupant le pénis avec son biton':
Transgresseur et son pénis disparurent alors définitivenent sous terre.

Selon Peterson, en arrivant 4 Kunajarrayi, Transgresseur trouva des femmes en
train de danser, se jeta sur elles pour copuler, les tuant de son pénis qui ressortait
par leurs bouches. Les rescapées s'enfuirent jusqu'a Wakulpu o il les rattrapa.
Voyant une femme écarter les jambes pour uriner, il envoya son pénis sous terre
pour le faire ressortir en elle. Mais elle remarqua que le sol craquait sous l'avancée
du pénis, et appela les autres femmes qui frappérent le sol avec leurs bitons 4 fouir
jusqu'd ce qu'elles sentent quelque chose de mou, signe que lintrus était mort.

La figure de Transgresseur, absente du mythe féminin du Réve
Baton & Fouir (tel qu’il me fut raconté), cristallise 'ambiguité du
triple enjeu — chasse, séduction et initiation ~ de la relation entre
les sexes, qui est au coeur des autres €pisodes tant féminins que
masculins de ce Réve. Homme insatiable au désir incontrdlé,
monstrueux par son pénis trop long et violeur, il est Penvers de
la séduction qui suppose magie amoureuse et consentement mutuel.
En tant que prédateur de femmes, il est chasseur mais vaincu par
elles, il devient leur proie manquant ainsi a étre un homme et
véritablement un chasseur, ce qu’annonce dés le départ dans la
version de Peterson 1’épisode ou il rite le wallaby.

Son pénis fourchu représente, selon Peterson, le pénis subincis€,
opération rituelle d'une partie des tribus australiennes qui a lieu
aprés la circoncision; sa venue d'une tribu étrangére, figure
I'importation de cette pratique en territoire warlpiri. Selon Meggitt,
d’autres héros de Réve sont également considérés comme importa-
teurs de la subincision, dont I’adoption par les Warlpiri ne peut
étre datée. La cicatrice de la subincision est rouverte dans certains
rituels pour faire saigner les hommes, a I'image de la menstruation,
secret féminin. On peut suggérer que, dans le mythe féminin, le
transfert du savoir des femmes aux hommes, contient précisément
le mystére de ce saignement, qui devient chez les hommes une
pratique secrcte.

Initiation, sexualité et chasse conjuguées dans le héros Trangres-
seur sont, en derniére instance, condensées en un seul épisode,
celui-ld méme qui justifie son nom: le fait qu’il copule avec une
femme interdite, sa belle-mére potentielle. La belle-mére, élue au
cours de linitiation dun garcon, est le symbole privilégié de
I'alliance qui implique 4 la fois la sexualité dans le mariage et la
chasse avec l'obligation faite au futur gendre de la pourvoir
réguliérement en gibier. Or Trangresseur, en violant sa belle-mére,
s’inscrit par définition 4 I'envers du social, c’est-d-dire comme un
non-homme qui n’est pas non plus une femme. Méme ambivalence,
dans la version féminine du Réve Baton a Fouir, dont les héroines
sont appellées jintikirliwati, « hommes a vagin » : en chassant et en
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initiant, elles agissent d’une maniére aujourd’hui réservée aux
homumes. :

L’idée d'un sexe androgyne est aussi présente dans le mythe
masculin avec la belle-mére violée par Transgresseur, dont le clitoris
tres long, amputé par mégarde, se transforma en bergeronnette.
Or, cet oiseau donne son nom 3 un Réve que les femmes associent
au site Kunajarrayi ot - tant dans la version masculine de Meggitt
que celle de Peterson — campaient les femmes Baton 3 Fouir. Dans
le mythe féminin, Bergeronnette gardait secrétement un fils adulte
dans son ventre jusqu'a ce que deux filles découvrent en réve son
stratageme et libérent le fils de sa meére ; mais celle-ci, furieuse,
tua la mere des deux filles et son fils dut la tuer & son tour pour
venger sa belle-mére. Autrement dit, le clitoris métamorphosé en
bergeronnette d’une femme qui malgré elle fit 'amour avec un
gendre dans le mythe secret masculin devient dans le mythe féminin
(public) une meére-oiseau qui refuse d’allier son fils & une épouse
et de lui donner une belle-meére. Le Réve Bergeronnette fait partie
de la constellation totémique Graines d’Acacia ngurly, Wankilpa le
Semeur, Wallaby a Cernes wampana, Serpent géant Yarripiri et
Lézard-gecko yumarimari qui coucha aussi avec sa belle-mére et de
honte abandonna litinéraire de ses compagnons ; l'itinéraire du
Serpent Yarripiri (Jarapiri) provient lui d’Australie-Méridionale
(Mountford, 1968) ol yumari, le nom du Lézard-gecko, désigne
Jjustement la belle-mére (Elkin, 1939).

La version féminine du Réve Biton a Fouir précise qu’au moment
d’initier les hommes a.1’amour, les héroines se disputerent sur la
fagon de se les répartir: les unes proposaient de les mettre en
commun, les autres de s’en réserver un chacune, solution qui fut
finalement adoptée. Si on considére que la cellule familiale warlpiri
est polygyne mais qu’'un homme acquiérent ses épouses progressive-
ment et non simultanément, alors I’épisode de la formation des
couples apparait comme linstitution du mariage. Mais le choix de
vivre en couple peut également étre percu comme un idéal, un
«réve » d’exclusivité que la société n’institutionnalise pas, bien
qu’il se concrétise assez couramment par une monogamie de fait,
I'épouse refusant d’autres coépouses. A 'inverse, le désir manifesté
par certaines héroines d’avoir librement accés a n’importe quel
homme représente un autre « réve », souvent réalisé par celles qui,
mariées ou célibataires, pratiquent la magie amoureuse.

Le Réve Varan, pour les hommes comme pour les femmes, est
synonyme d’attitude volage et de séduction, Dans le mythe féminin
propre a ce Réve, Varan est décrit comme vadrouillant sans cesse
a la recherche de femelles qu’il séduit mais, pour avoir des enfants,
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“il:se fixe quelque temp$ avec deux compagnes, comme le font les
.varans aujourd’hui (cf. annexe). En ce sens, ce Réve légitime le
_mariage polygyne et les 1ézards, qui ont un double pénis, en offre
un modéle symbolique. Mais, en tant que séducteur, Varan repreé-
sente également le «réve » du célibataire.
" Un épisode féminin du Réve Kangourou raconte que les héros
" et héroines de cet itinéraire se disputérent car tous s’accouplaient
“n’importe comment. Kangourou intervint pour leur imposer cer-
. taines régles d’alliance, dont celle consistant a promettre une belle-
~mére et une épouse au moment de l'initiation d'un garcon. Il
“eur dit: « Vous, les femmes, donnerez vos fils'a vos maris et vos
“filles a vos gendres et, en échange, ils chasseront pour vous ma
~chair de Kangourou... » Le Réve Kangourou est a ce titre a la fois
~«réve » de promiscuité et institution de I'alliance.
4 On pourrait multiplier les exemples; si chaque Réve-mythe
~warlpiri a ses messages propres qui lui donne une singularité
_ conceptuelle, en revanche la plupart, tant dans leurs versions
masculines que féminines, décrivent un « réve » d’autonomie par
_rapport a une nécessité d’alliance, 'ambiguité du désir d’étre
~indépendant face au désir de et pour l'autre. Qu’il s’agisse des
héroines Baton a Fouir qui se suffisent sans hommes, de Varan le
“yolage, du peuple Kangourou qui préne la liberté sexuelle, des
_héros du Réve Homme Initié qui errent a la recherche de garcons
3 initier c’est-d-dire de femmes qui leur en donnent, le méme
drame est sans cesse rejoué. Males, femelles ou sexuellement
indéterminés, les héros ancestraux vont leur chemin souvent s€paré-
ment, sont 4 tour de role séducteurs ou séduits et s’affrontent
“ dans un conflit qui les fixent dans un «genre» au sens propre
~ et figuré.

" KANUNJU/KANKARLU | TRANSFORMATIONS RITUELLES « DESSOUS »/ « DESSUS »

Faire un rituel totémique et territorial n’est pas au sens premier
représenter une épopée ancestrale. Il s’agit plutot d’identifier
hommes et femmes avec ce qu’ils chantent, peignent et dansent,
c’esta-dire de donner corps & des mots, des dessins et des gestes,
de fusionner des noms et des lieux de Jukurrpa en des signes dont
participants ou objets rituels sont les supports médiateurs, de
transfigurer le corps ou l'objet en lieux et en &tres Jukurrpa. Les
~Warlpiri disent en effet qu'en peignant, chantant et dansant,
" hommes et femmes deviennent les principes ancestraux Jukurrpa
ainsi que la terre méme des sites o ils sont passés et veillent ou
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sommeillent pour toujours. Le rituel métamorphose les acteurs
d’agents en agis. Alors que dans I’état initial les acteurs peignent,
se font peindre, chantent et dansent, dans I’état final ce sont les
danses, les chants et les peintures qui font devenir les acteurs. Est-
ce & dire que l'action de peindre, chanter ou danser comnsisterait
a transformer le sujet en objet?

Nancy Munn (1970) a analysé la transformation du sujet en
objet qui caractérise les mythes warlpiri et pitjantjatjara : c’est en
s'identifiant aux sites ou aux objets sacrés, résultat d’'une métamor-
phose, d’une impression ou d’une externalisation de leur corps,
de leurs organes ou de leurs effluves que les héros s’affirment
comme étres éternels. D’un point de vue linguistique, dans les
deux langues, 1'état final s’exprime par I’adjonction d’une particule
(respectivement ~jarri et -(a)rri-) qui se traduit par «en train de
(devenir) » ; Douglas (Capell, 1979) en conclut pour le pitjantjatjara
quil n’y a pas de contraste structurel entre la métamorphose et
le proces. Il donne 'exemple des Aborigénes qui disent qu'’ils sont
« attrapés » par un gibier lorsqu’ils I'attrapent: qu’il y ait comme’
une inversion du sujet et de I'objet dans I’action, ne signifie pas
pour autant que le chasseur se confond avec son gibier. A propos
de la relation des étres mythiques aux sites, Nancy Munn, parle
d’une transformation « bi-directionnelle » dans la mesure ou il y
a une tension entre d’une part le processus de séparation du sujet
et de l'objet qu’il crée et d’autre part 'identification atemporelle
du sujet & I'objet : I’objectivation serait per¢ue comme un mouve-’
ment liant la subjectivité intérieure de la personne au monde
extérieur mais, si pour les étres ancestraux le sujet est antérieur
a l'objet, pour les humains c’est Iinverse, dans lidentification
rituelle avec ces étres, le mouvement irait de I’objet au sujet.

A ce point, la notion d’identification pose probléme : lorsque
les Aborigénes disent en anglais qu’ils appartiennent, « belong», a
telle terre (elle les a) pour signifier qu’elle leur appartient (ils
I'ont), cela ne veut pas dire qu’ils se confondent avec la terre. En
warlpiri, comme en pintupi (Myers, 1986), ils diront qu’ils gardent
‘la terre au sens ol ce verbe, kanyi, est employé pour parler des
adultes qui s’occupent+des enfants mais inversement ils se diront
«enfants » de la terre qui les nourrit. Il ne s’agit pas d’une
confusion entre sujet et objet, entre étre et avoir, mais d'une
énonciation qui témoigne de deux points de vue correspondant a
des moments différents d’'un méme processus : ils « sont » la terre
en tant que ses enfants (devenir), ils '« ont » en tant que chasseurs
et gardiens rituels (action) ; ils ne sont pas la terre pour l'avoir,
mais en devenant par elle, ils peuvent agir pour la maitriser.

e
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Certes le paysage offre 4 I'individu, comme dit Munn, des images
ou «fragments» de lui-méme, lui étant 3 la fois extérieurs et
intrinséquement liés. Mais lorsqu’un Warlpiri devient la terre et
les étres qu’il chante, danse ou peint, son identité humaine n’est
pas strictement confondue avec celle des étres ancestraux. Gontraire-
ment 4 ce que dit Munn, la constitution du sujet n’est pas
prédéterminée par I'ordre objectal que sont les sites, car cet ordre
‘n’est pas un « fait accompli» fixé une fois pour toutes. Comme
'interprétation des réves permet de modifier la configuration
mythique et totémique de la topographie, les humains sont en fait
eux-mémes portés par un mouvement ou ils peuvent a leur tour
se singulariser comme sujets en s’objectifiant dans le paysage.

- En fait, plutdét que d’identification je pféfére parler d’auto-

référence. Par leurs mythes, leurs rites et l'usage courant qu’ils
font-de leur langue, les Warlpiri et leurs voisins semblent dire que
le sujet se déconstruit dans le temps a travers des actions et des
devenirs qui prennent figure de métamorphoses temporaires. Pour
saisir ces processus de transformation, il est nécessaire de raisonner
‘en trois temps. Au lieu de parler d’états initial et final d'une
transformation, je dirais qu’il y a un avant sans début (sujet
désirant), un pendant (sujet «s’imprimant» avec I'objet de son
désir) et un aprés sans fin (sujet en devenir). L’objectivation du
sujet dans le mythe ou dans le rite, ne serait qu'un &tat « final »
provisoire, une étape nécessaire au processus sans cesse répété qui
constitue tant les héros ancestraux que les hommes comme sujets
en devenir.
.. L’inversion du sujet en objet (et vice versa) dans le mythe, le
* rite, ou I'énonciation quotidienne, n’est pas un effet miroir mais
-un mouvement auto-référentiel faisant intervenir un troisieme
_terme. L’&tre-ancestral ne devient pas simplement une colline ou
un trou d’eau mais le principe éternel Jukurrpa habitant cet endroit ;
l'acteur rituel ne devient pas une peinture mais le jukurrpa dont
a D'instar du site cette peinture est la «trace »; le chasseur ne
devient pas un kangourou mais le Jukurpa dont cet animal est
une manifestation, et de méme le Warlpiri ne devient pas sa terre:
mais le Jukwrrpa qui lui donne son nom propre. C’est dans un
processus de feedback que la relation aux Jukurrpa est & comprendre.
Les hommes sont nourris par la terre en tant qu’issus des Jukurrpa
mais ils la nourrissent en retour en devenant des jfukurrpa par leurs
rituels. Chaque Warlpiri est un état du devenir des fukurrpa, une
forme elleeméme active d’une mémoire en devenir, jukurrpa en
tant qu’espace-temps des réves, qui le transcende et qu’il doit
actualiser dans les rituels.
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«Les hommes ont pour ce jJukurrpa une histoire du dessous,
secréte, mais je ne peux raconter que le récit du dessus... » Cette
phrase, rappel de ce qui peut étre publiquement divulgué, et donc
publié, mais aussi de ce que les femmes peuvent dire ou ne pas
dire, je I'ai entendue a maintes reprises. Mais il me fallut longtemps
avant de comprendre la dialectique warlpiri relative aux concepts
kanunju « dessous-dedans » et kankarlu « dessus-dehors ». Tout
d’abord, si le « dessus » n’est pas secret, cela ne veut pas dire qu’il
soit profane par opposition au «dessous » qui serait seul sacré;
au contraire, ce sont deux facons de se référer 4 la vie rituelle et
aux liens sacrés avec les étres totémiques Jukurpa et la terre. Par
ailleurs, si le « dessus » est public, cela n’implique pas que ce qu’il
désigne soit ouvert a tous: ainsi kankarlu est 4 la fois le nom
donné au camp cérémoniel des hommes et 4 la responsabilité
rituelle des femmes, mais il est interdit aux femimes d’approcher
le camp masculin et inconcevable pour les hommes de participer
aux rituels féminins. Qu’il y ait des choses dont hommes et femmes
sexcluent mutuellement ne signifie pas qu’il y aurait un secret
masculin ou féminin ; il a seulement du secret que les uns et les
autres appréhendent différemment, les premiers par « dessous »,
les secondes par « dessus ».

Nancy Munn (1964), dans une élégante analyse structurale,
identifie le « dessous » au passé ancestral, le « dessus » au présent;
selon son modéle, la terre et les images-forces Kuruwarr seraient
les mediums qui assurent le passage du passé, c’est-a-dire de Jukurrpa,
au preésent, yijardu. Or le mot yijardu signifie également « vrai »,
qualificatif par lequel les Warlpiri définissent précisément Jukurrpa
par opposition & ce qui n'a pas de références ancestrales, est
insensé, mensonger ou faux, warlka. Cette apparente ambiguité
des concepts warlpiri cache en fait une complexité formelle et il
me semble réducteur de restreindre Jukurrpa au pass€ pour le
relier au présent dans une « discontinuité de contrastes répétés »
(médiatisés par les Kuruwarri), selon une expression de I’anthropolo-
gue E. Leach reprise par Munn.

En comparant Jukurrpa a une mémoire en devenir, j'ai tenté
de traduire un mode d& pensée qui, en un méme mouvement,
integre le passé, le présent et ’avenir, non dans une continuité,
progressive ou cyclique, mais dans un processus de feedback
engendrant, et engendré de la matiére. Je suis d’accord qu’il y a
médiation avec la production des images-forces Kuruwarri, qu’elles
soient rituelles, mythiques ou oniriques. Mais les catégories warlpiri
de « dessous » et «dessus », plutdt que d’étre deux registres de
temps, passé€ et présent, m’apparaissent comme un repérage des
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deux modes du devenir de la mémoire Jukurrpa décrits dans le
chapitre précédent: le virtuel et 'actuel.

L’enjeu des rituels warlpiri est toujours un double mouvement :
d’un c6té une actualisation par la mise au dehors-dessus des images-
forces ancestrales, de 1’autre c6té une virtualisation par le renvoi
de ces imagesforces au dedans-dessous, le souterrain et l'ailleurs
cosmique du réve ot s’opére la gestation des possibles. Les femmes,
en plantant leurs piquets rituels et en dansant, captent les images-
forces Kuruwarri, les extériorisent a la surface de la terre puis les
renvoient au sous-sol. Les hommes a I'inverse, en peignant des
fresques et en dansant dessus, disent « entrer » dans la terre et le
Réve puis en « sortir » a I'image des héros mythiques qui émergérent
du soussol pour parcourir la terre avant d’y retourner (Munn,
197386). On pourrait dire que si les. hommes « entrent » dans et
« sortent » de Jukurrpa, les femmes en revanche I'« attirent » jusqu’a
elles et le « propagent». En fait, hommes et femmes participent
des deux mouvements a la fois mais dans des contextes différents.

C’est I'accouplement qui offre le modéle selon lequel les hom-
mes, en tant que pénétrant, sont identifiés au « dessous-dedans »
et les femmes au « dessus-dehors ». Celles-ci incarnent aussi le
mouvement d’extériorisation-actualisation (kankarlu) dans 1’accou-
chement, renvoyant les hommes au mouvement opposé d’intériorisa-
tion-virtualisation (kanunju). Hors de linteraction physique, la
situation est inversée : le sexe de I’homme est au-dehors et celui
de la femme au-dedans. Toutefois, celle-ci a en plus un sexe au-
dehors, le clitoris. Ce double aspect du sexe féminin est 4 mettre
en rapport avec le mythe du savoir pris aux femmes et le rite
masculin de la subincision : les hommes se donneraient symbolique-
ment un « trou » qui leur manque pour comme les femmes marquer
leur corps d’une ambivalence symbolique (Bettelheim, 1971). Cest
aussi 4 ce titre qu’ils miment le mouvement d’extériorisation,
incarné par les femmes, en faisant rituellement « renaitre » les
initiés ou en mettant en scéne 'acte de semailles d’images-forces
et d’esprits-enfants par les étres mythiques (d’ot I'appellation
kankarlu « dessus » de leur terrain cérémoniel). '

Autrement dit, lorsqu’ils s’appréhendent de maniére autonome,
hommes et femmes se définissent comme tenants d'un corps
bisexué, relevant a la fois du «dessous» et du «dessus». Mais
Palliance des hommes et des femmes les déterminent sexuelle-
ment, a la fois en les opposant comme «dessous» et « dessus»
et en opérant un retournement, le double mouvement qui définit
Jukurrpa : Iextériorisation du « dessous » (2 I'image du sexe-trou
qui devient enveloppe) et I'intériorisation du « dessus » (a I'image
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de la pénétration). Séparés dans leurs rituels respectifs, hommes
et femmes rejouent cette réversibilité : les hommes entrant et
ressortant de Jukurrpa mettent en scéne le processus dessus-dessous-
dessus alors que le processus dessous-dessus-dessous est joué par
les femmes qui attirent puis renvoient Jukurrpa au sous-sol. Le
devenir collectif de chaque sexe concentre ainsi dans le corps de
chacun le devenir & la fois autonome et dépendant que chaque
Jukurrpa matérialise, abolissant pour le temps du rituel la contradic-
tion entre autonomie et alliance.

Les rapports mythiques entre hommes et femmes ancestraux et
leur transposition dans la vie rituelle et économique régissant les
sexes symbolisent la tension entre différentiation et interdépendance
de tous les aspects de l'environnement naturel et culturel. Tous
les Jukurrpa sont autonomes par leurs itinéraires respectifs mais
interdépendants par leurs rencontres qui transforment 2 la fois le
sens des histoires et les parcours. Les clans qui s'identifient a ces
itinéraires respectifs sont diversifi€s mais interdépendants puisqu’é-
tant exogames, ils ne peuvent se marier, donc se reproduire, qu’en
salliant a d’autres clans. En outre, chaque clan traverse les terres
d’autrui dont il utilise les ressources et il bénéficie sur ses propres
terres de nourritures dont les totems sont détenus par d’autres
clans qui en assurent la croissance. Les rituels visent au maintien
de toutes les choses désignées par les totems d’un clan mais
profitent aussi aux autres clans puisque les rites de multiplication
d’un animal ou d'une plante concernent 2 la fois les terres claniques
associées 4 ces totems et la reproduction des mémes especes sur
’ensemble du territoire tribal. En échange, les rituels des clans
du Réve Pluie-Eau assurent le renouvellement annuel de toutes les
réserves d’eau. Mais cette interdépendance passe toujours par
affirmation d’une autonomie propre & chaque Réve-totem et clan
associé.

Comme pour les Warlpiri tout ce qui se reproduit — humains,
espéces, phénomeénes atmosphériques ou culturels — participe des
mémes principes générateurs, les femmes en tant que procréatrices
seraient symboles de tout ce qui s’actualise ; c’est en ce sens qu’elles
sont finalement identifiées au «dessus», et que les héroines
ancestrales sont détentrices du savoir qui reproduit aussi bien la
nature que la culture. Ainsi le théme mythique d’un transfert du
savoir féminin aux hommes, plutét que de renvoyer a I'hypothese
d’un matriarcat perdu ou a la nostalgie de la fusion foetale (Roheim,
1970, 1973), illustre surtout une situation toujours présente. Le
mythe Biton 4 Fouir semble insister sur le fait qu’aujourd’hui
encore c’est par les femmes que la sexualité se révéle aux homines,
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que leurs sont donnés des enfants, et que se font les alliances
entre les clans et tribus. Il image 'acte sexuel comme une maniére
pour les hommes de retourner au monde du « dessous », sans pour
autant retourner au ventre maternel, légitimant ainsi le postulat
qu’ils sont le symbole de la virtualité (le «dessous») de ce que
les femmes actualisent (le « dessus »).

On remarquera que la sexualisation des concepts auxquels les
Warlpiri se référent pour décrire la génération et la métamorphose
de tout ce qui existe est trés ambivalente. Les esprits-enfants
Kurruwalpa ont le sexe du nouveau-né dans lequel ils s’incarnent
et lorsqu’ils apparaissent en réve leur voix et leurs formes sont
sexuées en ce qu’elles figurent telle personne vivante ou tel défunt.

" Pourtant, en tant que virtualité de vie sans corps, ils renvoient a
I’éternelle question du sexe des anges : si les prénoms associés aux
esprits-enfants ont tendance a étre donnés aux enfants d’un seul
sexe, témoignant ainsi que chaque esprit-enfant est plutoét masculin
ou féminin, d’aprés Meggitt (1962), pour certains Warlpiri, un
esprit-enfant est censé changer de sexe a chaque réincarnation.

En tant que principes ancestraux et noms claniques, les Jukurrpa
sont appelés « péres» par ceux qui en sont les kirda, c’est-a-dire
les dépositaires ; en ce sens, ils sont masculins que les héros soient
de I'un ou I'autre sexe. Mais les mémes Jukurrpa deviennent féminins
lorsqu’ils sont appelés « méres » par les clans kurdungurlu, c’est-a-
dire alliés des kirda. Les Kuruwarri, en tant qu’images et forces

“ vitales qui animent aussi bien les humains, les animaux, végétaux,

et toutes les choses totémiques ne différent pas selon les sexes, a
ce titre il y a tout autant bisexualité qu’asexualité. Quant a maralypr,
la singularité qui concentre les Kuruwarri de chaque itinéraire
Jukurrpa dans un site, elle est virtuellement bisexuelle mais on
pourrait aussi bien dire asexuelle. Nous avons vu que si maralypi
désigne le secret des hommes, yimiwurru (ou mungamunga) et
mangaya recouvrent le secret des femmes; cela ne veut pas dire
qu’il y a deux secrets mais deux maniéres d’appréhender le secret
de la vie: les hommes, le prenant par «dessous», le donnent
~comme bisexuel ou asexuel, maralypi, alors que les femmes, le
prenant par « dessus », supposent une action conjointe du féminin,
yiniwurru (la matrice génératrice d’images oniriques, des Jukurpa
mythiques et des esprits-enfants) et de son pouvoir intrinséque
masculin, mangaya, maniere de renvoyer au double aspect du sexe
des femmes.

Ainsi, pour les hommes comme pour les femmes, le masculin
et le féminin ne sont pas concus comme séparées mais plutdt
comme les deux faces de la méme surface, qu’il s’agisse de formes
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humaine, animale, végétale pouvant étre males ou femelles, d’un
itinéraire mythique qui est « pére » pour une partie de la tribu et
«mére » pour l'autre, ou encore d’un objet sacré qui prend le
sexe et I'identité totémique qu’on lui attribue dans chaque nouveau
contexte rituel. Dans cette perspective 'opposition dualiste des
catégories « dessus/dessous » warlpiri n’est qu’apparente : il s’agit
de deux points de vue sur les mémes choses qu’entre naissance
et mort hommes et femmes ritualisent dans un retournement
incessant (cf. tabl. 3).

TasLEaU 3. — Ambivalence sexuelle des notions « dessous/dessus » warlpiri

KANUNJU KANKARLU

- "dessous", intériorisé, virtuel - "dessus", extériorisé, actuel

souterrain et cosmos surface de la terre

passé ancestral et futur passé proche et présent

espace-temps des étres éternels manifestation des étres éternels dans le paysage

totems virtuels : non attribués totems actualisés : nommsés et localisés

expérience onirique masculine et féminine vie & I'état de velille

avant la naissance (esprits-enfants) grossesse et accouchement (esprits-enfants incarnés)
~mort fin de deuil pour les vivants

sexe féminin sexe masculin

- secret - public

prérogative sociale masculine prérogative sociale féminine

rites secrets masculing rites féminins inaccessibles aux hommes

pouvoir secret des femmes (mangaya) terrain cérémoniel masculin inaccessible aux femmes

sites secrets maralypi réservés aux hommes sites sacrés réservés aux gardiens de chaque sexe

totems réservés aux hommes totems mixtes ou réservés aux femmes

versions mythiques ésotériques masculines versions mythiques publiques ou réservées aux femmes

peintures secrétes: masculines ou féminines peintures publiques: féminines ou masculines

Alors que Uexistence de toutes choses s’explique par des processus
de réversibilité entre « dessous» et « dessus », 'occurrence de la
mort marque au contraire le passage irréversible du temps. Réversibi-
lité et irréversibilité sont comme deux modes de I’espace-temps
Jukurrpa. Pour le monde du «dessus», un défunt est perdu a
jamais, son cadavre doit disparaitre. Mais pour le monde du
« dessous », le mort est éternel a condition de perdre son nom,
Cest-d-dire son identité singuliére : ses images-forces Kuruwarri et
son esprit-enfant Kurruwalpa retournent se dissiper dans leurs lieux
de référence alors que son &me pirlimpa devrait accompagner les
images-forces sur I'itinéraire clanique pour fusionner avec la singula-
rité maralypi dans le site clanique et, en pénétrant la terre, se
trouver transportée au deld de la Voie lactée, pour étre aspirée
par les deux galaxies des Nuages de Magellan dans le cosmos,
comme les héros ancestraux au terme de leurs pérégrinations.
Nous avons vu que ce destin n’est acquis qu'aux vieux, les dmes
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des enfants se fondent aux esprits-enfants qu’ils incarnaient, et
celles des autres sont condamnées d errer comme des fantbmes
au risque de devenir des vampires si elles ne trouvent pas le chemin
du cosmos. ‘

On remarquera qu’'au niveau cosmologique « dessus » et « des-
s0us » ne s’opposent pas simplement comme surface terrestre et
souterrain. Si le « dessus » est la terre, monde des hommes ainsi
que des fantdbmes de mort, des vampires et des divers esprits
apparaissant a 1’état de veille, il est aussi le ciel visible. Le « dessous »
lui est a la fois le souterrain, par définition caché, et le cosmos
infini dont les vraies formes ne sont visibles aux hommes qu’en
réve ou par le voyage chamanique, il est le domaine des étres
ancestraux, des morts, des esprits-enfants et de toutes les virtualités.
Certains Warlpiri prétendent ne pas étre €étonnés que les Blancs
disent que la terre est ronde et entourée de ciel, ils le savaient
déja. Le passage du «dessus» au «dessous» est toutefois d’un
autre ordre que le simple parcours d’une sphére : ce n’est pas en
allant de T'autre c6té de la terre que les morts, tout comme les
héros ancestraux, se retrouvent au ciel, mais pénétrant la surface
terrestre ils passent dans une autre dimension.

Pour les Warlpiri, I’allerretour du « dessous-virtuel » (kanunju)
au « dessus-actuel » (kankarlu) est un processus de transformations
meédiatisées par une production, celle des réves nocturnes et des
~ activités rituelles. Autrement dit, il n’y a pas une continuité infinie
et réversible mais des ruptures irréversibles qui engendrent une
certaine réversibilité. Le virtuel et I'actuel sont ni continus ni
discontinus mais les deux a la fois: pour que le virtuel s’actualise
ou que l'actuel se virtualise, les deux registres doivent s’autopénétrer
et en produire un troisieme : celui des réves et des rituels.

Visualiser un tel parcours spatio-temporel est déroutant, car il

n’obéit pas aux lois classiques de la géométrie euclidienne. La
~ topologie, en revanche, permet d’appréhender des parcours aussi
paradoxaux, de formaliser des propriétés comme: 'autopénétration
et le retournement du dehors et du dedans, qui semblent ici
caractériser des concepts cosmologiques au soubassement de la vie
rituelle warlpiri. Mon propos n’est pas de démontrer 'adéquation
entre un objet mathématique et une vision indigéne de I'univers,
mais de trouver une figure topologique dont les propriétés permet-
tent de chercher s’il y a une logique commune aux différents
aspects des sociétés australiennes. Pour préparer la comparaison
a une échelle plus large, je vais interroger maintenant ce
qu’il en est du symbolisme masculin/féminin dans d’autres tribus
d’Australie.
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Du masculin et du féminin
en Australie

Si la différenciation sexuelle s’articule pour les Warlpiri autour
d’un travail rituel opérant sur deux registres cosmologiques définis
comme 2 la fois séparés et continus, le « dessus » connotant ce qui
est extériorisé et actuel, et le « dessous» synonyme de ce qui est
intériorisé et virtuel, qu’en est-il dans les autres sociétés australiennes ?

"A un premier niveau, il apparait que «dessous» ou «dedans»
expriment pour la plupart des Aborigénes un sens caché et secret
des choses, alors que le «dessus » ou « dehors » désignent un sens
manifeste, qui n’est pas faux mais dont la visibilité. masque les aspects
sousjacents. A un deuxiéme niveau, partout en Australie, les observa-
teurs ont constaté la séparation des activités masculines et féminines,
souvent interprétée comme une opposition entre le sacré, prétendu-
ment réservé aux hommes, et le profane laissé aux femmes.

Ce préjugé sur I'exclusion des femmes de la sphére du sacré
fut justement critiqué, en particulier avec la nouvelle prise en
considération des rituels féminins de I’ouest (White, 1970 ; Hamilton,
1970 ; Reay, 1970 ; Rohrlich-Leavitt et al, 1975 ; Bell, 1983). Malheu-
reusement, pour la plupart des soci€tés australiennes de l'est, au-
jourd’hui disloquées, la focalisation sur les activités masculines laisse
un vide quant au roéle des femmes et une question sans réponse
quant a la présence éventuelle de rituels féminins. Il reste que
I'identification du sacré au masculin et du profane au féminin reléve
~d’un dualisme étroit qui n’explique rien du rapport réel et symbolique
entre les genres. En revanche, dans le discours aborigéne la différencia-
tion sexuelle traduit toujours des préoccupations d’ordre cosmologi-
que et joue un rdle métaphorique dans I'explication de la vie de
I'univers.
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ECHANGES ALIMENTAIRES ET STRATEGIES MATRIMONIALES

De par tout le continent, a été relevé le fait que les femumes
sont exclues de la chasse au gros gibier — sauf dans le cas de certaines
battues — et qu'elles ne peuvent utiliser les lances et les boomerangs.
Mais l'importance de la chasse a été longtemps, en Australie et
ailleurs, survalorisée par rapport aux autres moyens de subsistance :
collecte de produits végétaux sauvages, chasse de petits gibiers ou
péche dans les régions de riviere et en bord de mer. La chasse au
gros gibier étant praticable en certaines saisons seulement, hommes
et femmes recouraient a d’autres ressources alimentaires. De ce fait,
les femmes étaient en partie autonomes pour leur nourriture et celle
de leurs enfants en bas 4ge. Allant en brousse par deux ou en
groupe, elles mangeaient souvent sur place ce qu’elles y trouvaient
et, sculement en cas de surplus, ramenaient-elles au camp de quoi
nourrir un mari, un fils adulte ou un gendre.

En revanche, lors des cérémonies, elles devaient préparer de la
nourriture végétale pour Iensemble de la communauté masculine.
De leur coté, les hommes devaient rapporter le gibier capturé pour
le partager avec les hommes et les femmes de leur groupe; s’il
arrivait au chasseur de se nourrir en brousse, il ne consominait une
part de ce qu’il avait rapporté qu’aprées partage en commun. Précisons
que la chasse 2 la lance et au propulseur, au béton de jet ou au
boomerang était percue comme un devoir plutdt qu’'un privilege ;
devoir harassant soumis aux aléas des saisons et des mouvements
migratoires des animaux. La collecte de végétaux et la chasse au
petit‘ gibier étaient également soumises aux cycles saisonniers et ala
nature des sols, mais c’était I'affaire de chacun pour sol, femme ou
homme. Aujourd’hui, la chasse au fusil est devenu un jeu pour les
hommes qui font pression sur les femmes pour qu’elles partagent
avec eux ce qu'elles achétent grice aux allocations familiales.

Autrefois, I'échange de nourriture entre les sexes, tout comme
le partage communautaire, n’était aucunement une nécessité vitale.
Hommes et femmes pouvaient étre économiquement autonomes €t
le prouvaient chaque fois que les circonstances les séparaient. De
méme, une famille nucléaire pouvaif survivre sans Papport d’autres
membres du clan ou de la tribu; ce fut démontré récemment par
un groupe de neuf Pintupi du désert de l'ouest — deux meres et
Jeurs enfants : deux jeunes hommes, une jeune femme, deux jeunes
filles et deux jeunes garcons — qui débarqua en 1984 a Kintour,
aprés la mort de leur patriarche ; ils avaient vécu trente ans dans
'isolement sans donner signe de vie 2 leur tribu qui, entre-temps,
avait été regroupée dans une réserve avant d’essaimer a nouveau en
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petits campements (Myers, 1988). Autrement dit, seules des justifica-
tions d’ordre symbolique instauraient traditionnellement I’échange a
grande échelle, le partage de nourriture et la spécialisation complé-
mentaire des roles sexuels'.

La collecte de graines pour faire des galettes était une prérogative

des femmes. A Texception des régions coti€res ol ces graines ne
poussaient pas, le don des galettes aux hommes symbolisait rituelle-
ment le don qu’elles leur faisaient de leurs enfants. La pierre a
moudre les graines était un bien précieux, car les pierres de cette
taille étaient rares. Annette Hamilton (1980) rapporte que, dans le
désert de I'ouest, la meule en pierre passait de mere en filles ; pesant
jusqu’a 22 kg, elle ne pouvait étre transportée loin et restait cachée
dans certains sites, ce qui obligeait les hommes du clan a y revenir
pour leurs cérémonies et induisait qu’ils se marient avec un groupe
de sceurs détenant une telle pierre en commun.
' Dans de nombreuses tribus, I'’échange alimentaire entre les sexes
symbolise 1’alliance matrimoniale mettant en jeu non pas le couple
marié mais, comme chez les Warlpiri, la belle-mére et son gendre,
relation qui partout en Australie s’accompagne d'un interdit de
s’approcher et de se parler. Dans le sud-est, chez les Wurunjerri,
I’échange de nourriture avec les beaux-parents était a la base de
toute prestation ; chez les Kurnai, I’obligation de fournir ses beaux-.
parents en gibier portait un nom spécial, neborak, et primait sur les
autres partages (Howitt, 1904). Une image cosmologique des Jang-
gundjara du désert de I'ouest illustre I’obligation pour le gendre de
fournir du gibier a sa belle-mére en contrepartie de I’épouse qu’il
en a obtenue: il est dit que les bandes externes de Il'arc-en-ciel
représentent un homme séparé de sa femme par sa belle-mére qui
est la bande médiane. Lorsque la bande figurant 'homme s’estompe,
c’est le signe que se souvenant qu’il devait payer sa belle-mére en
viande pour avoir droit a son épouse, il est parti chasser. Lorsqu'une
nouvelle bande apparait 4 c6té de celle figurant I’épouse c’est, dit-
on, que 'homme est revenu avec du gibier et peut de ce fait s’asseoir
i ses cOtés (Hamllton 1979).

D’une maniére générale en Australie, le devoir ‘des hommes de
fournir du gibier aux femmes parait étre la contrepartie symbolique
du fait que ce sont elles qui leurs donnent des épouses et des enfants.
Cet échange socialement institué est mis en scéne au cours des rituels
ou les hommes retirent garcons et filles a leurs meres.

- 1. Outre les échanges alimentaires, Kaberry (1939) a montré que dans tout le Kimberley il
y avait entre partenaires masculins ou féminins des chaines et des chemins d'échange
*faisant circuler divers objets.
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Les hommes des sociétés traditionnelles ont longtemps été -
considérés comme des donneurs de femmes, seuls instigateurs d’allian-
ces. Or, la encore, le role féminin dans les décisions matrimoniales
a été sous-estimé. On retrouve par exemple, dans les tribus voisines
des Warlpiri, le rite du tison qui, au cours de linitiation d’un garcon,
est transmis par les femmes de sa matrilignée 2 celles de la matrilignée
de I'épouse qu’elles lui ont choisie.

Chez les Kaytej, Diane Bell (1983) décrit le rite ainsi: la meére
et la future belle-mére du novice sont assises face a face, un homme
ameéne un tison que la premiére transmet 3 la seconde ; des sceurs
claniques de la meére et de la belle-mére dansent, puis un homme
couvre la téte de la belle-mére élue avec du duvet blanc. Les sceurs
de l'initié s’installent entre les deux femmes et, au petit matin, les
hommes aménent le novice contre lequel se frottent toutes les soeurs
claniques de la belle-mére avec leur corps enduit d’ocre rouge, geste
par lequel le garcon est censé étre pénétré de forces similaires a
celles qui se trouvent dans les objets sacrés.

Chez les Aranda, selon Spencer et Gillen (1899), la mére du
novice, pendant la veillée nocturne sur le terrain cérémoniel, garde
un tison qu’elle a apporté de son camp ; au lever du jour, elle allume
un feu avec ce tison et y embrase deux batons. Puis, sur un chant
spécial des hommes, elle transmet I'un des bitons 4 la future belle-
mere qui s’approche du novice pour le lui donner i son tour, en
disant qu’il doit se tenir 4 son feu, c’est-a-dire ne pas courir aprés
les femmes qui sont assignées a d’autres hommes. La mére rentre
a son camp et garde son biton allumé, et le novice fait de méme
dans son camp de réclusion, sous peine, s’il le laissait s’éteindre, de
se voir lui et sa mére tués par un vampire kurdaija. Les deux bitons
sont jetés le jour ou le garcon sort de sa retraite.

Dans le nord-ouest, chez les tribus du Kimberley, Walmajarri
(Wolmeri), Lungga (Lunga), Djaru, etc., Phyllis Kaberry (1939)
rapporte qu’au cours d'une danse de femmes yoelyu (yawulyu), accom-
pagnée de chants masculins et qui avait lieu avant la circoncision
d'un garcon, une femme désignée comme belle-mére tribale de ce
dernier le convoquait, munie d'un tison, afin de le «faire grandir »
et de «le transformer en homme ;pour qu’il puisse se marier ».

En ce qui concerne les Gidjingali de Terre d’Arnhem, Hamilton
(1970) a montré I'importance de l'intervention et de l'influence des
femmes, en particulier des grands-méres maternelles, dans les arrange-
ments de mariage. Mais si ces derniéres reconnaissent qu’elles
prennent la décision, les meéres interrogées a ce sujet peuvent désigner
a la fois un membre de leur matrilignée (leur propre mére) et un
de la patrilignée de la jeune fiancée (leur mari ou beau-pére). Quant
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aux jeunes fiancées ou mariées, elles attribuent la décision du choix
de leur époux a leur patrilignée, en général 3 leur pére. Les hommes,
eux, disent toujours que c’est I'affaire de leur €pouse, méme si ce
n’est pas le cas ; Hamilton Vexplique comme une maniére de rendre
la meére responsable d’un mariage qui s’avérerait conflictuel.

Chez les Tiwi des iles Melville et Bathurst (au nord de Terre
d’Arnhem), Jane Goodale (1962) rapporte qu’'une belle-mére insatis-
faite de son gendre promis pouvait rompre le contrat ; il arrivait par
ailleurs que deux veuves prennent réciproquement leurs fils pour
époux. La promesse d'une belle-mére prenait effet lorsque son pére
placait entre les jambes de celle-ci endormie une lance qu’il remettait
au gendre. Autrefois, les Tiwi pratiquaient ni la circoncision ni la
subincision mais un culte initiatique mixte, kulama (Goodale, 1971 ;
Spencer, 1914 : kolema). Si ce culte a disparu aujourd’hui, la vie

, rituelle reste trés active avec les cérémonies de deuil ol les femmes
* jouent un rdle aussi important que les hommes (Grau, 1983).

Chez les Dieri d’Australie-Méridionale, les méres respectives d'un
garcon et d’une fille du méme age décidaient de les unir, sous
Paccord éventuel de leurs fréres, oncles maternels des enfants ; les
cordons ombilicaux des deux bébés étaient noués ensemble. Lors
de la circoncision de son fils une meére pouvait aussi arranger une
promesse de mariage avec une fille dont la mére était alors peinte
d’une certaine maniére pour indiquer qu’elle devenait belle-mére
de I'initié (Howitt, 1904 : 177, 178).

Pour les tribus de la riviere Murray, le privilége de choisir
I'époux d'une fille incombait i Ia mere ou a ’oncle maternel, a
Pexception des Theddora ou la décision revenait au pere; quant
aux Wollaroi, leurs voisins de Ia Nouvelle-Galles du Sud, soit la mére
promettait sa fille 3 'homme qu’elle se choisissait pour gendre, soit
les hommes échangeaient librement leurs sceurs sans 'intervention
de leurs ainés (ibid. : 195, 196, 217).

Les Kurnai de la cdte est du Victoria ne pratiquaient ni le
mariage par promesse ni par €change : soit deux couples s’enfuyaient
ensemble et revenaient mariés, soit les méres des jeunes filles a
marier organisaient un combat rituel de plusieurs jours qui confrontait
ces derniéres 4 tous les jeunes hommes célibataires de la tribu (ibid. :
273). Au cours de ces affrontements, des affinités se créaient entre
les adversaires, qui se concluaient par d’éventuelles unions matrimo-
niales (cf. chap. 8).

Si dans les mariages par promesse ou échange, les filles concer-
nées ne pouvaient guere donner leur avis, si ce n’est repousser la
date de leur union effective, en revanche Ia plupart des tribus
acceptaient tacitement la fuite d’une jeune fille avec 'homme de
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son choix. En général, si le couple arrivait i survivre une saison dans
I’isolement et que le mari éventuellement promis ne cherchait pas
vengeance, le couple pouvait réintégrer la tribu qui le reconnaissait
comme marié. De maniére aussi répandue, une veuve, 4 moins d’avoir
des enfants en bas age et d’étre soumise au lévirat, pouvait choisir
son deuxiéme mari librement.

Partout en Australie, I'initiation des garcons est un préliminaire
indispensable au mariage, qui suppose que le garcon soit rituellement
enlevé i sa mere, mis en réclusion, soumis a certaines épreuves au
cours desquelles lui sont révélés des rites, un savoir et des objets
“secrets, dont les rhombes. La circoncision et la subincision du pénis
caractérisent le centre, louest et le nord; ces opérations sont
remplacées dans le sud-est par d’autres marquages du corps comme
I’arrachage d’une dent, I’épilation ou les scarifications. Dans tous les
cas, pendant I'initiation du garcon, les femmes dansent de leur c6té
et doivent intervenir pour ponctuer les diverses étapes du cycle qui
transforme le garcon en homme. En général, elles s'identifient alors
3 des héroines ancestrales qui, pour elles comme pour les hommes,
ont un statut d’« hyperfemmes », a la fois hommes et femmes, ni
vraiment l'un ni autre.

LES « HYPER-FEMMES » DES MYTHES DU DESERT o

La mythologie masculine des Pitjantjatjara et de leurs voisins,
selon Roheim (1974), associe a tous les totems et itinéraires de Réve
des héroines appelées Alknarintja. Dans les neuf exemples de chants
et de mythes totémiques qu’il donne, ces femmes mythiques se
caractérisent par des régles et des sécrétions vaginales abondantes
et le fait qu’elles congoivent sans hommes grice au son des rhombes
qu’elles détiennent ; ayant marché et dansé, elles finissent par se
fatiguer, entrent sous terre et se transforment en rhombes ou tablettes
tjurunga (churinga).

Roheim souligne que les Aborigénes du désert désignent par
alknarintja non seulement ces héroines qui cédérent les objets sacrés
aux hommes mais aussi toute femme qui aujourd’hui se refuse aux
hommes, qu’elle soit vierge, célibataire, mariée ou veuve. Pour
I'anthropologue psychanalyste ce terme correspondrait 2 la notion
de « mére phallique », la femme comme possédant le pénis a I’origine,
symbolisé par le tjurunga. Il est vrai que bien des mythes aborigénes
présentent explicitement les héroines ancestrales comme détentrices
d’un pénis ou d'un long clitoris mais cette indétermination sexuelle
ne saurait étre expliquée en termes strictement freudiens : c’est
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I'autonomie des femmes par rapport aux hommes qui est en jeu,
sur un plan social tout autant que psychologique.

L’idée, commune a la majorité du continent, que les esprits-
enfants totémiques doivent pénétrer les femmes pour qu’elles enfan-
tent attribue a ces dernicres le privilege de la reproduction. La
question n’est pas, comme il fut longtemps débattu, si les hommes
sont ou non reconnus comme géniteurs (Tonkinson, 19785 ; Merlan,
1986). L’explication de la gestation en termes d’esprits-enfants n’est
pas un substitut 4 I’explication biologique ; la relation entre la sexualité
et la reproduction fut clairement énoncée par de nombreux Aborige-
nes. Mais, comme l'a noté Malinowski (1913),-le réle de géniteur
n'a pas de statut culturel, la paternité est une production rituelle
qui s’acquiert au cours de la socialisation des enfants ou, antérieure-
ment, dans les rites éventuels de multiplication des esprits-enfants,
qui sont censés les orienter vers des futures meres. Dans certaines
tribus, les individus peuvent avoir deux péres, celui qui les a « révés »
et celui qui les éléve, et presque partout en Australie les fréres du
pére ou des hommes de son clan sont également considérés comme
« peéres ». L’enjeu pour les hommes est de devenir péres socialement,
ce que mettent en scéne les initiations ou les garcons sont retirés
aux femmes. Cellesci, en tant que meéres qui jusque la avaient
lexclusivité de ’éducation de leurs enfants, sont alors référées aux
femmes mythiques qui vivaient sans hommes.

Les Aranda, selon Spencer et Gillen (1899), appellent unthippa
les danses féminines effectuées au cours des initiations, du nom de
danseuses ancestrales identifiées a des oruncha, esprits a pouvoirs
surhumains et 3 intentions malicieuses ou mystérieuses. Voici un
résumé du mythe rapporté.

Les Unthippa voyageaient en portant des boucliers et des propulseurs de lances.
Moitié femme et moitié homme au début, au fur et & mesure de leurs déplacements,
leurs organes se modifiérent et les rendirent pareilles aux femmes. A Glen Helen,
trouvant le peuple Serpent okranina sur le point de circoncire de jeunes novices, des
' ferames en relations d’épouses avec eux les emportérent sur leurs épaules et les

_ circoncirent elles-mémes, puis les laissérent en compagnie de certaines d’entre elles
sur leur chemin. A 'ouest de la riviére Jay, elles changérent leur langue pour I'aranda
et commencérent & se nourrir exclusivement de graines de I'acacia mulga. A Wankima,
leurs organes sexuels tombérent d’épuisement, 4 cause de leurs danses incessantes, et
se transformérent en dépdts d’ocre rouge. Les femmes disparurent alors sous terre.

Roheim (1933), en guise d’explication des danses féminines a
I'initiation des gar¢ons aranda, recueillit un autre mythe, néanmoins
similaire.

, Des femmes ancestrales allaient en dansant, décorées de bandeaux alpita et de
plumes d’aigle rouge; chacune avait trois clitoris Jong comme un pénis, un a
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'emplacement normal et les deux autres en guise de lévres vulvaires. Une vieille femme,
appelée Nyipita « qui vient », coupa ces organes génitaux qui se métamorphosérent en
pierres et toutes se retrouvérent avec un clitoris court. Toujours en dansant, elles
allérent 2 Japilja oit elles rencontrérent de nombreux garcons a totems d’oiseaux d’eau
et qui venaient juste d'étre circoncis. Elles dans¢rent en leur honneur et allérent
jusqu'a Olura « Fau salée » ot, fatiguées, elles se transformérent en churinga (fjurunga).

La version féminine du mythe des héroines Baton a Fouir, liées
aux initiations, les définissait comme des « hommes & vagin » ; Fry
(1933) a assisté en outre chez les Warlpiri-Ngaliya a une cérémonie
masculine figurant deux héroines de Réve, Okaraljialji et fungaldji,
décrites comme ayant copulé ensemble car elles étaient munies a la
fois d’une vulve et d'un pénis ; elles se couperent ce pénis, entrérent
sous terre et en ressortirent comme des femmes normales. Les
Aborigénes ne pratiquant pas l'excision, I'image du clitoris-pénis
coupé est & analyser comme une réflexion symbolique des Aborigénes
sur les rapports entre les genres.

Il est intéressant de noter que le clitoris est valoris¢ comime
lieu de jouissance. Roheim (1933) rapporte par exemple que dans
certains rituels les femmes aranda se frottent réciproquement le
clitoris avec leurs jambes en chantant ’oiseau qui leur amenera leurs
amants. Cette autonomie du plaisir féminin renvoie en partie a
'autonomie des femmes mythiques, qui en retour pose la question
de l'interdépendance sociale entre les sexes. L’interrogation du sexe
féminin . est indissociable du traitement rituel du sexe masculin :
introcision des filles, consistant & agrandir 'entrée de la vulve (sans
toucher au clitoris) fut relevée par les observateurs du début du
siecle dans les tribus ot l'on subincisait les hommes, mais elle a
disparu alors que la subincision se maintient, et méme se propage
(il y a quelques années les Lardil de I'lle Mornington ont demandé
3 une tribu de Terre d’Arnhem de les y initier). On peut suggérer
que Pintrocision a disparu car elle semblait correspondre, pour les
Aborigénes, 3 une mesure préventive d’aide a Iaccouchement au-
jourd’hui pris en charge par la médecine occidentale ; la subincision,
elle, serait d’un autre ordre, donner symboliquement aux hommes
le pouvoir fertilisateur de saigner qui leur manque.

La mise en scéne de la sexualité est au coeur d’un grand nombre
de rituels aborigénes. Roheim cite 14 description que fit C. Strehlow
(1907-1921) d’un rituel aranda, wuljankura, qui réunissait hommes
et femmes et se terminait par l'arrivée d’'un danseur vétu d'une
coiffe en forme de waninga (waniki, croix initiatique des Warlpiri et
Aranda). Il portait un tison wawilja, évoquant sans doute le tison
transmis par la belle-meére a 'initié, mais peut-€tre aussi le fait que,
pour les Aranda, ce sont des femmes mythiques qui introduisirent
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le feu en guise de technique de circoncision, ensuite remplacé par
les couteaux de pierre. La cérémonie mixte avait pour but de susciter
le désir des femmes 4 l'égard d’hommes autres que leurs maris
et permettre une licence sexuelle rituelle. On peut voir ces rites
comme une projection dans la situation de certains héros ances-
traux qui méconnaissent les régles conjugales ciment de la société
humaine.

Dans le désert de 'ouest, Catherine et Ronald Berndt (1964)
ont relevé la figure d’un violeur mythique, Njirana, au pénis autonome,
Julana, qui n’est pas sans rappeler le Trangresseur warlpiri dont le
pénis fut «tué» par les héroines Baton a Fouir. Par ailleurs, les
Walmajarri et Kukatja ont un mythe-itinéraire d’héroines ancestrales
semblables 4 celles du Réve Baton a Fouir, jusqu’a leur nom, Ganabuda,
qui évoque kana, « baton a fouir » en warlpiri. Selon S. Poirier (1990,
les femmes de la région qui connaissent le mythe warlpiri I’associent

/seulement aux Mungamunga, autres héroines intervenant dans le récit
des Ganabuda dont litinéraire est trés long et riche en épisodes
variés. Certains se déroulent en territoire warlpiri ; d’autres, d’apres
R. Berndt, mettent en scéne une vieille femme « mére », Badara ou
Gadjeri (kajirmi), terme qu’on retrouve dans les cultes de fécondité
des tribus du nord et qui, chez les Warlpiri, désigne a la fois un
cycle initiatique et deux sceurs ancestrales (cf. chap. 9).

Les Ganabuda firent un bout de chemin avec des jeunes filles Mangamanga
(Mungamunga) qui chassérent pour elles en échange des boucliers sacrés darugu (faruku
en warlpiri signifie «secret») que les Ganabuda leur révélérent, tout comme font les
hommes -aujourd’hui avec les jeunes initiés. Les Ganabuda voyageaient seules ou avec
un groupe d’hommes dingari, et en plus des boucliers détenaient des rhombes. Mais
un homme leur déroba leur pouvoir meia (sans doute mangaya, le pouvoir des femmes
warlpiri) qu’elles cachaient sous leurs aisselles, et elles durent abandonner leurs objets
aux hommes, en échange de quoi elles recurent des batons a fouir et des plats en
bois. Auparavant, I'une d’elle avait été séduite par un lézard qui fit passer son long
pénis sous terre pour entrer en elle ; considérant qu’il était un gendre potentiel, les
femmes, pour le tuer, lui coupérent le pénis (R. Berndt, 1970).

o Il faut préciser que de tous les itinéraires totémiques des
© Walmajarri, Kukatja et aussi des Pintupi, celui des hommes dingar,
compagnons occasionnels des femmes Ganabuda, constitue la réfé-
rence mythique majeure qui sert aux initiations de ces tribus. Selon
Myers (1986), si les Pintupi ont adopté dans les années 30 a la fois

- la cérémonie de circoncision warlpiri kurdiji et le cycle kajirn, ils les
ont subordonnés 4 leur complexe mythico-rituel tingarri (dingari) ; les
Pintupi qualifient tingarri de « dessous » et kurdiji et kajirn de « des-

sus », repérage spatial qui confirme que ces deux cérémonies et leurs

7 itinéraires sont ‘arrivés apres l'itinéraire tingarri et que, par ailleurs,
étant « dessous » le tingarri est un secret d’hommes alors que les
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deux autres étant « dessus » sont médiatisés par les femmes et donc
en partie publics.

RITES SECRETS FEMININS DU DESERT ET DU KIMBERLEY

Les héroines Ganabuda sont aujourd’hui célébrées dans les rituels
yawulyu des femmes des tribus du désert de I'ouest, ‘Walmajarri,
Ngardi, Kukatja ou Pintupi, regroupées dans le Kimberley a Balgo
ou ses outstations. Les femmes céleébrent également d’autres €tres
totémiques, féminins ou masculins, associés a des sites et des itinéraires.
Selon Sylvie Poirier (1990) elles ont souvent des réves de révélation -
de nouveaux motifs picturaux et de chants et les intégrent a leurs
célébrations d’une maniére quasi-systématique sans impliquer les
tractations et paiements rituels des Warlpiri.

Autrefois, les vielles femmes du Kimberley, d’apreés Phyllis Kaberry
(1939), prenaient part aux cérémonies totémiques de multiplication
effectuées dans les sites par les hommes. Il en allait de méme, selon
Radcliffe-Brown (1918), pour les femmes de la tribu Kariera, située
plus & I'ouest sur la cbte et auyjourd’hui disparue: lors des rites
totémiques masculins, certaines femmes pouvaient voir les rhombes,
objets secrets réservés aux.hommes dans la plupart des autres tribus.

Un mythe des Walmajarri (Wolmeri), ‘tecueilli par Kaberry,
raconte que les femmes auraient recu des bandeaux bundu waalu
d’homme-Lune. Pour leurs voisins les Lunga (Lungga), Lune fut
castré par une belle-mére aprés l'avoir séduite et Soleil, figure
féminine, nomma les relations de parenté entre les totems. Lune est
aussi un transgresseur pour les Warlpiri, mais I'histoire et le totem
sont secrets. Les bandeaux walmajarri étaient utilisés dans les années
30 lors de rites féminins qui venaient d’&tre transmis par des Warlpiri-
Warnayaka, sous le nom de yilpinji. Roheim (1933) a classé sous ce
nom les rites de magie amoureuse des femmes aranda et pitjantjajara ;
selon Francoise Dussart (19885) pour les Warlpiri-Ngaliya, les yilpingi
féminins ou masculins seraient une importation des années 50.

Catherine Berndt (1950), qui a étudié dans les années 40 les
rites des femmes kurintji, malndgin et autres vivant prés des stations
de bétail du nord-ouest, note qu’elles avaient recu des rituels yawulyu
du sud-ouest, via les Walmajarri et les Warlpiri, ainsi que de Test,
via les Mudbura. Les femmes de cette derniére tribu avaient elles-
meémes recu les yawulyu des Warumungu (Warramunga) et des Djingilli
qui exportérent également une autre série de rituels féminins, les
jarada (tjarada). Tous les yawulyu que Berndt observa dans les tribus
voisines des Warlpiri avaient pour référence les épopées mythiques
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de deux ou plusieurs: héroines désignées par le terme Yiniwurru
(Ininguru, Iningwury, Iniwura), qui sillonnérent la terre en nommant
les choses et formant certains paysages, tout comme les héros
totémiques, mailes ou femelles, des mythes masculins. Quant aux
rituels jarada, ils avaient tous pour référence les €épopées de deux
ou plusieurs héroines appelées Mungamunga, ayant la particularité
d’intégrer aux récits de faits ancestraux des éléments introduits par
les Blancs, comme les boeufs ou les jardins.

' Les Yiniwurru et les Mungamunga étant considérées comme
éternellement présentes, cela amena C. Berndt 4 se demander si ces
termes ne désignent pas d’une maniére générique I'équivalent des
héros totémiques. Or, nous avons vu que, pour les femmes warlpm,
Yyintwurry quahﬁe la matrice des réves et tout ce qu'elle génére -
héros totemlques esprits-enfants, etc. Par ailleurs, bien que les femmes
warlpm ne pratiquent pas les rituels jarada des Warumungu (adoptés
en revanche par leurs voisines du nord, les Kuringji et récemment
‘celles de l'ouest, & Balgo), elles utilisent le nom des héroines
correspondantes, mungamunga, auquel elles prétent le méme sens
qu'a yintwurru.

" Au début du siécle, Spencer et Gillen (1904) relevérent chez
les Warumungu le nom Mungamunga pour des héroines ancestrales
‘associ€es au totem igname, qui semerent jusque dans le nord-est des
‘esprits-enfants sous forme d’ignames transformées en pierres rituelles
“churinga (tjurunga). A noter que les Warumungu désignent tous les
‘totems par mungai, terme qui pour ses voisins, les Djingilli et Binbinga,
signifie 'espace-temps mythique. Chez les Tiwi des iles Bathurst et
Melville, le terme Imunga désigne a la fois les clans matrilinéaires et
iles’ héroines ancestrales qui les fondérent dans le Dreaming (Grau,
-1983). En warlpiri, munga signifie nuit, alors que le redoublement
d’un mot marque le pluriel ou la couleur/ substance de la chose
“quil désigne ; mungamunga devient ainsi la « substance/couleur des
‘nuits », paraphrase idéale pour la matrice onirique. On peut se
v\demander si d’une maniere générale chez les tribus du centre et
“du nord les noms génériques donnés aux héroines ancestrales
‘n’expriment pas une notion féminine connotant la generauon mysté-
-rieuse du réel dans le réve.
. Les chants des rituels yawulyu et jarada relevés par C. Berndt
.; sont souvent explicitement ou implicitement érotiques ; les références
'aux péramgles ou aux opossums, par exemple, attribuent a ces totems
“un: pouvoir de séduction, ce qui est aussi le cas chez les Warlplrl
“Mais les jarada étaient dans les années 40 plus orientés vers la magie
“amoureuse que les yawulyu et le sont encore d’apres les femmes
:_;warlplrl qui y ont assisté chez leurs voisines. Leur paraliele avec les
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rites totémiques masculins reste néanmoins frappant. En particulier,
dans la région de la riviére Daly, les femmes procédaient a la peinture
de leur corps selon la méme technique que les hommes, faisant
couler du sang de leur bras pour coller sur leur peau du duvet
blanc provenant d'une certaine variété de plante.

Les deux types de rituels féminins utilisent les batons a fouir
(maliri, kijjari ou wadidji de wardiji, I'acacia mulga dont le bois sert
4 les fabriquer), des boomerangs et des tablettes. Kaberry (1939)
donnait aux tablettes le méme nom qu’aux batons a fouir, milin. C.
Berndt (1950) signala que les héroines étaient parfois appelées
juguruguru, sans doute yukurrukurru, le nom warlpiri des tablettes
associées 4 des héroines ou des héros de Réve.

Selon C. Berndt les femmes du nord possédaient alors des
bandeaux confectionnés et exportés par les Warlpiri, qu’elles dési-
gnaient par le terme janinggi, probablement Janyingki, le nom du
site & maralypi du Réve Baton a Fouir warlpiri ot les héroines séduites
par les bandeaux (minyeri) fabriqués par Varan formerent une grotte
en dansant et y accouchérent de nombreux enfants. C. Berndt
mentionne que les femmes kurintji et malndjin localisaient en outre
la source du pouvoir féminin mangaya véhiculé par ces rituels quelque
part loin au sud, en territoire aranda.

Les rituels des femmes aranda s’appellent, selon Roheim (1933),
ununtu ou wuljankura: elles dansent avec des bitons a fouir, portent
des bandeaux alpita — ficelles de cheveux filés ornées de queues de
pérameles comme les bandeaux traditionnels warlpiri — et sont peintes
du cou jusqu'aux genoux. Les chants de ces rituels célébrent tout
particuli¢rement des « fernmes merveilleuses » appelées minyeri (ban-
deau en warlpiri), qui sillonnérent la terre, emportées par les chemins
alchira (altjera « réve »).

Pour résumer, le fait que le nom warlpiri d’un bandeau, minyeri,
qualifie des héroines ancestrales aranda qui le portent, ou que dans
les tribus du nord le nom d’un site warlpiri, Janyingki, désigne le
bandeau qui lui est associ€, ou encore que le nom d’héroines
ancestrales du nord soit le mot warlpiri yukurrukurru pour les tablettes,
est témoin des circulations intertribales et de la logique aborigéne
qui fait des sites et des objets le devenir des principes ancestraux.

Les organisatrices aranda des rites totémiques sont, selon Olive
Pink (1985), des kutungula qui doivent étre «ni€ces utérines » des
hommes du totem en question: ceci coincide avec le role de
gardienne-régisseur kurdungurlu des Warlpiri. Strehlow (1947) définit
dans les rituels masculins les kutungula comme les alliés (apparentés
ou non) des ingkata qui comprennent les hommes incarnant les
héros célébrés et leurs descendants méles. En ce sens, les ingkata
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correspondent 4 la définition stricte et non classificatoire des gardiens-
maitres kirda warlpiri.

Le role de gardiennes territoriales des femmes du désert fut
illustré en 1983, lors d’un conflit opposant les Aranda (Arunta,
Arrernte) aux Blancs qui voulaient inonder une de leurs régions
pour y créer un lac artificiel. Ce furent les femmes qui s’€leverent
contre ce projet, protestant que serait ainsi détruit un site sacré
féminin, Welatye-Therre « Deux Seins », associ€ au Réve Deux-Femmes
dont l'itinéraire traverse ’Australie depuis la cote sud jusqu’aux iles
des Tiwi du nord. D’aprés elles, et leur point de vue était soutenu
par les hommes, la destruction du site menagcait non seulement les
femmes aranda de voir tarir leur lait mais également les femmes
d’autres tribus et méme les Blanches vivant en Australie. Elles eurent
gain de cause, le projet fut abandonné (Glowczewski, 19840).

A T'occasion d’un voyage avec les Warlpiri chez les Pitjantjajara
de Docker River (au sud-ouest du rocher sacré Ayers Rock), j’ai pu
constater une activité rituelle féminine comparable aux yawulyu. Les
Pitjantjatjara occupent un territoire qui s’étend jusqu’en Australie-
Méridionale. La, chez les Janggundjara, Annette Hamilton (1979,
1980) a décrit les cérémonies transmises de meére en fille, qui se
référent aux parcours Jukurrpa d’héroines ancestrales diverses : Deux
Femmes-Ignames, Deux Femmes-Larves, Sept Sceurs-Pléiades chassées

ar Orion, etc. La magie amoureuse ne constitue qu'une de leurs
multiples fonctions qui concernent aussi bien le contrle de la
reproduction humaine, la croissance des jeunes filles, la pacification
des querelles de femmes, les cures thérapeutiques et le gardiennage
de la terre. Chez leurs voisins, les Andagerinja (Aluridja du nord),
la musicologue Catherine Ellis a filmé dans les années 30 des rituels
similaires, ot les femmes étaient entiérement nues et peintes sur
tout le devant du corps, i I'exception des bras et jambes.

A proximité de la cote sud, a Ooldea, cominunauté regroupant
des Kokatha (Aluridja du sud), les Berndt (1942-1944)® ont releve,
parmi les rites féminins, I’épilation du pubis, pratiquée aussi par les
Warlpiri. En 1983, les Kokatha squattaient leurs terres ancestrales
menacées par |’expansion de la mine de Roxby Downs, le plus grand
gisement d'uranium du monde, qui s’étend sur une ceinture de

‘10 km de long et 3 km de large; on y trouve également du cuivre,

de l'or, de l'argent lanthanum utilis¢ en électronique. Pour les
Kokatha, cette exploitation signifiait la destruction de dix sites sacrés

2. D’aprés les Berndt (1943), les Aborigénes d'Ooldea se disaient Kokata ou Kukatja (équivalent
des Loritja (Aluridja) du sud de Strehlow et des Kukatja de Tindale), ou bien Atingari,
Pidjan'dja (Ptijantjatjara, tibu ou ensemble de tribus unies linguistiquement). Les deux
derniers articles (1944) de cette monographie, sont centrés sur les femmes.
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appartenant au Réve Lézard Dormant, et de deux autres sites, réserves
aux femmes, relevant du Réve Sept Sceurs-Pléiades (Glowczewski,
19840).

En conclusion, par dela leurs singularités, les rites féminins des
diverses tribus du désert et du Kimberley se présentent de mani€re
similaire 4 ceux des Warlpiri. Les femmes se peignent le corps,
chantent et dansent pour célébrer des héroines ou des héros totémi-
ques liés a des sites et des itinéraires particuliers. Et elles détiennent
des attributs rituels, bandeaux, bitons a fouir ou de combat, parfois
des tablettes, qui a la fois les marquent dans leur sexe et les renvoient
4 V'ambivalence sexuelle des « hyperfemmes » mythiques.

PLEIADES ET BATONS A FOUIR DANS LE SUD-EST

Chez les Dieri et Urabunna du lac Eyre, qui occupaient tout
le nord-est de ’Australie-Méridionale, Howitt (1904 : 786-794) a relevé
un mythe-tinéraire de femmes célibataires, se prolongeant vers le
nord, chez les Wonkanguru et Wonkamala. La premiére partie du
récit, pirha-malkara, de pirha «le plat», était chantée au cours de
I'initiation des garcons. A noter que l'initiation warlpiri porte juste-
ment le nom dun plat-bouclier, kurdij.

. h%s

Deux groupes de sceurs, les Mankara-waka « ainées » et les Mankara-pima « cadettes »,
entreprirent un voyage et furent rejointes en chemin par d’autres jeunes femmes. Leur
pere Mura-mura Madaputa-tupuru les suivait avec ses chiens, mais elles s’en cachaient en
ne montrant que la pointe de leurs cheveux pour qu’il ne les reconnaisse pas. Dansant
et chantant, elles nommaient leurs haltes d’aprés ce qu’elles y faisaient. Elles apprivoisérent
un chien sauvage dingo, puis réduisant en poudre les os d'un émeu elles s’en peignirent
le visage, la poitrine et les bras. La saison séche arrivant, elles voyagérent sous terre,
pendant que leur pére les cherchait partout. En ressortant, elles jouérent & lancer leurs
bétons & fouir wona ainsi que des branches mindri qu’elles laissaient voler au vent pour
courir aprés. Elles se tissérent des tabliers pubiens avec des herbes.

Alors qu’elles s’amusaient 4 plonger dans un lac, leur pére, qui les désirait, les
appela en chantant « mes épouses », puis il les réunit en leur demandant de lui accorder
la plus jeune en mariage. Mais une immense inondation les recouvrit tous et les fit
dériver dans un flot tumultueux. A Kirha-kudana, le pére réussit a stopper les eaux
en fichant son boomerang en terre et fit danser les femmes au rythme de ses chants,
en trois endroits qui prirent respectivement les noms Ngaparalyerki « Seins qui sautent »,
Wirintyangura « Feu qui entoure les danseuses », Kinyindi « Cuisses qui tremblent ».
Elles continuérent & avancer en dansant jusqu'a ce que le pére soit pris de fureur
parce qu'elles avaient mangé un petit marsupial madagura sans rien lui laisser. Affaibli,
elles le portérent jusqu'ad Kumarina ot il mourut, son corps se changeant en rocher
au bord du lac Eyre, son esprit devenant I’étoile Antares. '

La deuxi¢me partie du mythe, appelée wapiya « boomerang »,
donne son nom i un troisiéme groupe de filles venant de la tribu
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“Wonkamala, auquel les .« ainées » et les «cadettes» se joignirent

5

aprés avoir échangé leurs chants respectifs, « plat » et « boomerang »,
que les étrangéres rythmaient en frappant leurs boomerangs comme
font les hommes. Adoptant la langue wonkamala, ensemble elles
traversérent le territoire correspondant. Aprés avoir rencontré un

_ vieil homme dont elles se moquérent, elles arrivérent au bord d'une
~grande pigce d’eau avec des vagues (la mer du golfe de Carpentarie,

située @ plus de 1000 km au nord du point de départ du récit).

Les femmes Boomerang (wapiya) s'en retournérent et circoncirent un jeune
qu’elles envoyérent aux autres femmes pour qu’il raméne du bois. Arrivé la-bas, malgré
sa blessure qui n’était pas cicatrisée, il voulut faire 'amour et elles le tuérent pour

.- son audace. Les circonciseuses, ne le voyant pas revenir, poursuivirent leur chemin et

tombérent sur un groupe d’hommes engagés dans une danse wodampa (la plus sacrée

. des Wonkamala). Furieux qu’elles voient ce qu’elles ne devaient pas, ils les étranglérent.

Les «ainées » et les « cadettes » qui avaient longé le bord de mer furent arrétées

. par une colline, mais la plus 4gée la frappa de son biton et elle s’ouvrit. Toutes, en

+ dansant, s’y engouffrérent et arrivérent en un endroit ol un vieil homme, Ankuritcha,
* était assis, tortillant une corde devant lui. Elles lui donnérent leur chien, et comme il
& écoutait leur histoire l'oreille tendue vers le ciel, Arawaitoya, dont c’est le séjour, laissa

~ tomber une longue corde de cheveux pour les faire monter jusqu'a lui. Mais I'une

.- d’elles se coupa la main avec son biton a fouir, fit tomber son plat pirha, descendit

pour le récupérer et ne put remonter. Elle rencontra deux jeunes hommes qui jetérent

- ‘sur elle leurs armes. Comme elle était couverte d’écailles les armes s’en retournérent

et elle les attaqua 4 son tour avec son baton & fouir, mais 'un des hommes fit éclater

. ses écailles avec une souche ; elle se rendit et devint sa femme.

L’étre du ciel Arawatoya aurait parcouru la terre en faisant jaillir

+ de profondes sources d’eau dans le nord-ouest du Queensland. L'ayant
" rejoint les «ainées» devinrent les Pléiades et les « cadettes» les

étoiles d’Orion. Dans ce mythe des Dieri et de leurs voisins, les

o

- batons a fouir sont, comme partout en Australie, lattribut et le
' symbole des femmes. Ils n’apparaissent pas dans un usage rituel,

mais les héroines dansent et «jouent» a les lancer, pratique de

- certains rituels féminins du centre ; elles font aussi voler les branches

mindri, qui évoquent les branches rituelles, symboles des lances
féminines warlpiri. Enfin, si la premieére partie de l'histoire des

i~ «ainées » et des « cadettes » est appelée « plat », autre attribut fémi-
~ nin, la suite porte le nom d’un attribut masculin, « boomerang »,

qui désigne le troisitme groupe de jeunes filles circonciseuses des
garcons : ces héroines méridionales présentent ainsi la méme ambiva-

" Jence sexuelle que celles du désert central et occidental®.

3 Je n'ai rien trouvé sur les rituels féminins du lac Eyre ; toutefois les Aborigénes regroupés

- a4 Ernabella, vers le nord-ouest de I'Australie-Méridionale, ont récemment réalisé -une
vidéo, Seven Sisters, mettant en scéne la version publique d'un itinéraire mythique des
" Pléiades, qui rappelle le récit d’Howitt ; or, dans cette communauté, les femmes ont des
I:activités rituelles.
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Un autre mythe dieri (Howitt: 806) met en scéne une femme
Mura-mura (terme générique pour étres ancestraux), Wari-lin-luna,
qui sortit de terre, donna naissance a de nombreux enfants, les
totems murdu représentant toutes les espéces, qui se dispersérent et
s’'installérent en différents sites pour devenir kana « humains » (« baton
a fouir » en warlpiri).

Chez les Narrinyeri de la cdte d’Australie-Méridionale, d’apres
Smith (1980), les Pléiades furent a4 leur demande aux anciens les
premiéres & subir les épreuves de l'initiation, consistant a résister a
la faim, la douleur et la peur; par ailleurs, deux femmes-serpent,
épouses d’Aigle-Faucon se firent voler le feu que les hommes avaient
perdu. Le vol du feu aux femmes ou sa transmission par elles est
un théme courant de la mythologie australienne.

Chez les Wurunjerri du Victoria, selon Howitt (zbid. : 430), ce
sont les Pléiades, appelées Karat-goruk (karat-karook) « filles » de Bumnjil,
le «pére» de cette tribu et de leurs voisins (cf. chap.2), qui se
firent voler le feu.

Vivant sur terre, les Pléiades possédaient des bétons a fouir au bout desquels se
trouvait le feu ; le corbeau waang le leur déroba au profit des hommes, mais un autre
corbeau, bellin bellin, laissa échapper le vent de son sac qui aspira les Pléiades au ciel
et leur restitua les batons i fouir embrasés. L’arc-en-ciel Binbeal, fils de Bunjil, fit deux

hommes et deux femmes; 3 celles-ci une Pléiade donna les batons a fouir.
N

Les femmes de Bunjil étaient appelées Cygne Noir, Ganawarra,
dont le radical gana rappelle a nouveau kana, « baton a fouir » en
warlpiri. Trois mythes, traduits en frangais par Van Gennep (1905:
15-16, 73-75, 180-181), sont i mettre en paralléle avec ces héroines
et les Pléiades. Le premier attribue 4 Chauve-souris (Pallyan), frére
ou fils de Bumjil, d’avoir fait sortir de I'eau deux femmes: Kuner-
warra (Ganawarra, Gygne Noir ?) et Kuuroak (Karat-goruk, Pléiades ?).
Bunjil les offrit & deux hommes qu’il avait créés; il donna aux unes
deux bitons a fouir, aux autres deux javelots (Smyth, 1878). Le
second mythe, recueilli par Smyth chez les Bunurrung, dit que
Corbeau vola le feu aux femmes qui I’avaient obtenu par hasard en
brisant leurs batons. Mais deux hommes, Toordt et Trarr, le rattrape-
rent et rendirent le feu aux femmes. Le dernier mythe, provenant
de la riviere Yarra, définit Ballen-ballen (bellin-bellin) non comme un
corbeau mais comme un geai qui ouvrit ses sacs remplis de vent et
emporta ainsi Bunjil et sa famille au ciel.

L’association du corbeau a des femmes mythiques se retrouve
ailleurs. Dans le mythe des femmes Ganabuda du désert de 'ouest,
R. Berndt (1970) rapporte que les héroines rencontrérent trois
corbeaux gaanga (kaanka) : I'un viola deux jeunes filles, ses belles-
meéres potentielles, et fut tué par les Ganabuda, le second s’enfuit
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se transformant en serpent, le troisi¢éme fut aussi tué apres que les
femmes lui eurent dérobé et mis en piéces la ceinture de cheveux
qu’il fabriquait. Chez les Warlpiri, les femmes associ€es au corbeau
kaanka ou wangarla (waang des Wurunjerri?) sont comme dans le
sud des Pléiades qui, & l'instar du mythe dieri, ont une relation
incestueuse avec leur .pére, Invincible (cf. chap. 7).

' En Nouvelle-Galles du Sud, les Pléiades ou Sept Sceurs auraient
gravé les pétroglyphes qui caractérisent les sites sacrés (Elkin, 1949).
On ne sait rien des activités rituelles des femmes de cet Etat. Toutefois,
selon Katherine Langloh Parker (1905), chez les Euahlayi (Ualarai),
les femmes entretenaient des relations mystiques ‘complexes avec
Birrahgnooloo, que la tribu appelait « mére », épouse céleste de Byamee
(Baiame, «pére » des tribus de ces régions, cf. chap. 2). Comme lui,
elle était censée avoir un totem différent pour chaque partie du
corps. Les femmes euahlayi donnaient 4 Byamee un nom secret,
Boyjerh, et célébraient des femmes-esprits, Moonaibaraban, désignées
couramment par kumbuy « belles-sceurs » et supposées apporter des
présents aux femmes de la parenté d'un garcon en cours d’initiation.
Invisibles, seules leurs voix étaient perceptibles sous la forme d’aboie-
ments de chiens, ce qu’explique a sa fagcon le mythe suivant, recueilli
par Langloh Parker et traduit par Van Gennep (1905: 163-176).

; Lorsque Byamee encore sur terre procédait & Iinitiation Borak, les femmes se

. firent voler leur pierre & moudre et eurent peur d’étre condamnées a aboyer comme
le peuple Chien qui venait d’étre puni par Byamee pour avoir trop parlé pendant les
rituels. Le peuple pigeon dummerh, accusé du vol, disparut ; des pierres dayourt apparurent
alors et avanceérent toutes seules, suivies par les tribus présentes, jusqu’a un site ol
elles s’empilérent ; le prodige fut attribué aux esprits Wondah qui crient « oumoum »
comme les pigeons. Puis, toutes les tribus, a I'exception des novices et de leurs tuteurs,
se changérent en I'animal dont elles portaient le nom, suite a la malédiction d'une
vieille qu’on avait abandonnée et qui devint l'oiseau millindulu-nubbah.

Il est intéressant que les femmes-esprits euahlayi qui président
aux initiations soient qualifiées de « bellessceurs » car cette relation
inscrit les rituels dans la perspective de l'alliance. On peut se
demander, 13 encore, si les noms des ces figures ancestrales, qu’il
s’agisse de femmes-esprits, de « pére » et « mere » tribaux, n’expriment
pas, au deld des personnages, des notions connotant la gestation
permanente de l'univers.

LES SCEURS ETERNELLES DE TERRE D’ARNHEM

Une grande partie de la vie rituelle des tribus de Terre d’Arnbhem,
~ dont les Murngin (Yolngu) se rapporte & deux mythes qui, chacun,
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mettent en scéne un couple de sceurs ancestrales, a lorigine a la
fois du peuplement de ces régions et des rites actuels. Les femmes
n’y ont pas de rituels spécifiques mais participent a ceux des hommes
plus que dans les tribus du désert, sans toutefois avoir accés aux
objets les plus sacrés appelés ranga (rangga, cf. chap. 2) du nom des
totems correspondants; ces emblémes totémiques proviennent de
deux héroines appelées Djunkgao ou Djunggawul.

Les Djunkgao avaient des bitons i fouir qu'elles plantaient partout ou elles
s'arrétaient, formant ainsi les puits & totems qu’elles nommérent, ainsi que toutes les
choses qu’elles voyaient. Elles instaurérent les cérémonies narrg, fabriquérent les
emblémes totémiques ranga qu’elles déposérent ¢i et 13, procréant abondamment. La
cadette fut attaquée par un homme npon circoncis qui essaya de la violer, mais seul
son sperme lui coula sur le corps. D’autres hommes leur dérobérent les cordes avec
lesquelles elles confectionnaient leurs ranga et firent une cérémonie narra. Les soeurs
décidérent de laisser les emblémes et la cérémonie aux hommes et de se consacrer
désormais 3 la collecte pour les nourrir. Les hommes, de leur c6té, se dirent qu’ils
ne pouvaient rendre aux femmes ce qu'ils leur avait pris et ils instituérent la circulation
des cordes entre eux comme symbole d’alliance (Warner, 1937/1958).

Une autre version de ce mythe, recueillie a Yirrkala par R.
Berndt (1952), désigne par Djanggawul a la fois les deux sceurs et
leur frére qui avait un pénis trés long, tout comme leur clitoris a elles.

Les Djanggawul vinrent d’une ile non identifiée ol le frére fit I'amour avec ses
sceurs. Ils y fabriquérent des Dreaming (Wangar) sous’ forme d’emblémes totémiques
rangga et de peintures corporelles et instituérent des rituels. Avec leurs emblémes, ils
s'embarquérent en canoé et échouérent sur le continent 4 Jelangbara ot le frére voulut
raccourcir le clitoris de ses sceurs qui lui demandérent d’attendre. Ils rencontrérent
divers animaux dont ils firent les totems des régions correspondantes, déposant leurs
emblémes dans divers lieux qu'ils transformérent en sites sacrés. Le frére faisait
réguliérement 'amour avec ses sceurs pour peupler les terres traversées. Seule 'ainée
accouchait d’une multitude d’enfants que le frére retirait avec le doigt. Il mettait les
garcons dans I'herbe, pour qu’en grandissant ils aient des moustaches, et les filles sous
une natte (ngaimara « tablier pubien », symbole de I'utérus), pour qu’elles n’aient pas
de poils comme les garcons et « parce qu’elles sont sacrées comme les rangga». Un
étranger désirant tuer le frére s’en prit 4 la cadette: la rendant inconsciente, il lui
ta la michoire, la posséda, coupa sa chair autour de la vulve puis remit tout en place.
Réveillée, elle rejoignit son frére et sa sceur mais mourut le lendemain. Enterrée par
eux, elle réapparut magiquement.

Pour la deuxiéme fois le frére voulut raccourcir le clitoris de ses sceurs qui
refusérent. Parties chasser en laissant les sacs de fibre dans lesquels se trouvaient les
emblémes rangga, clles se les firent dérober par leurs «fréres», les fils que l'ainée
avait mis au monde. Ainsi perdirent-elles le pouvoir sacré des rituels qui venait de leur
utérus. L’ainée consola la cadette : « Ce n’est pas grave, laissons cela aux hommes ;
nous pouvons passer notre temps d collecter de la nourriture comme les hommes
faisaient jusqu'a présent. Nous savons tout et n’avons rien perdu puisque nous somimes
toujours sacrées. Si nous avons perdu 10s sacs, N’avonsnoUs Pas ENCore Nos utérus ? ».
Plus tard, le frére coupa le clitoris des sceurs. La cadette procréa comme I'ainée. A
leur arrivée sur l'ile Elcho, deux garcons furent circoncis, inaugurant cette pratique
dont le frére Djanggawul avait « fait un grand Dreaming »; tout en n’étant pas circoncis ;
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mettent en scéne un couple de sceurs ancestrales, a l'origine a la
fois du peuplement de ces régions et des rites actuels. Les femmes
n’y ont pas de rituels spécifiques mais participent a ceux des hommes
plus que dans les tribus du désert, sans toutefois avoir acceés aux
objets les plus sacrés appelés ranga (rangga, cf. chap.2) du nom des
totems correspondants; ces emblémes totémiques proviennent de
deux héroines appelées Djunkgao ou Djunggawul.

Les Djunkgao avaient des bitons 4 fouir qu'elles plantaient partout od elles
s’arrétaient, formant ainsi les puits 4 totems qu’elles nommeérent, ainsi que toutes les
choses qu'elles voyaient. Elles instaurérent les cérémonies narra, fabriquérent les
emblémes totémiques ranga qu'elles déposérent ¢i et 13, procréant abondamment. La
cadette fut attaquée par un homme non circoncis qui essaya de la violer, mais seul
son sperme lui coula sur le corps. D’autres hommes leur dérobérent les cordes avec
lesquelles elles confectionnaient leurs ranga et firent une cérémonie narra. Les sceurs
décidérent de laisser les emblémes et la cérémonie aux hommes et de se consacrer
désormais d la collecte pour les nourrir. Les hommes, de leur c6té, se dirent qu’ils
ne pouvaient rendre aux femmes ce qu'ils leur avait pris et ils instituérent la circulation
des cordes entre eux comme symbole d’alliance (Warner, 1937/1958).

Une autre version de ce mythe, recueillie 4 Yirrkala par R.
Berndt (1952), désigne par Djanggawul a la fois les deux sceurs et
leur frére qui avait un pénis trés long, tout comme leur clitoris a elles.

Les Djanggawul vinrent d’une ile non identifiée oti le frére fit 'amour avec ses
sceurs. lls y fabriquérent des Dreaming (Wangar) sous' forme d’emblémes totémiques
rangga et de peintures corporelles et instituérent des rituels. Avec leurs emblémes, ils
s’embarquérent en canoé et échouérent sur le continent a Jelangbara ot le frére voulut
raccourcir le clitoris de ses sceurs qui lui demandérent d’attendre. Ils rencontrérent
divers animaux dont ils firent les totems des régions correspondantes, déposant leurs
emblémes dans divers lieux qu’ils transformeérent en sites sacrés. Le frére faisait
régulirement I"amour avec ses sceurs pour peupler les terres traversées. Seule 'ainée
accouchait d’une multitude d’enfants que le frére retirait avec le doigt. Il mettait les
garcons dans I'herbe, pour qu’en grandissant ils aient des moustaches, et les filles sous
une natte (ngaimara « tablier pubien », symbole de 1'utérus), pour qu’elles n’alent pas
de poils comme les garcons et « parce qu’elles sont sacrées comme les rangga». Un
étranger désirant tuer le frére s'en prit 4 la cadette: la rendant inconsciente, il Iui
ota la michoire, la posséda, coupa sa chair autour de la vulve puis remit tout en place.
Réveillée, elle rejoignit son frére et sa sceur mais mourut le lendemain. Enterrée par
eux, elle réapparut magiquement.

Pour la deuxidme fois le frére voulut raccourcir le clitoris de ses sceurs qui
refusérent. Parties chasser en laissant les sacs de fibre dans lesquels se trouvaient les
emblémes rangga, elles se les firent dérober par leurs «fréres», les fils que I'ainée
avait mis au monde. Ainsi perdirent-elles le pouvoir sacré des rituels qui venait de leur
utérus. L’ainée consola la cadette: « Ce n’est pas grave, laissons cela aux hommes ;
nous pouvons passer notre temps a collecter de la nourriture comme les hommes
faisaient jusqu’a présent. Nous savons tout et n'avons rien perdu puisque nous sommes
toujours sacrées. Si nous avons perdu nos sacs, n’avons-nous pas encore nos utérus ? ».
Plus tard, le frére coupa le clitoris des sceurs. La cadette procréa comme 1'ainée. A
leur arrivée sur I'lle Elcho, deux garcons furent circoncis, inaugurant cette pratique
dont le frére Djanggawul avait « fait un grand Dreaming », tout en n’étant pas circoncis ;
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il se raccourcit seulement le pénis. Partout ol lui et ses deux sceurs laissérent des
enfants, ils parlérent un dialecte différent qui distingue aujourd’hui chaque clan.

° Le mythe murngin de I'autre couple de sceurs, les Wawrlak, sert
de référence i deux cérémonies interclaniques qu’elles inaugurerent :
djungguan associée 4 la circoncision et kunapipi un culte de fertilité.

Les Wauwilak marchaient en nommant les plantes et les animaux et les déclaraient
‘marain c'est-3-dire sacrés, totémiques. Elles chassaient avec des lances et chacune avait
un enfant. Ayant cuit les animaux et végétaux qu’elles avaient collectés, tous sautérent
du feu et se dispersérent de par la terre. La cadette pollua de son sang menstruel un
puits naturel, mettant en colére le python Yurlunggur qui s’y trouvait et qui fit déferler
une inondation. Les sceurs chantérent et dansérent pour essayer de I'apaiser, mais il
les avala ainsi que leurs enfants. Python discuta alors au ciel avec d’autres serpents qui
se révélérent tous de langues et de clans différents bien qu'ayant en commun les
mémes emblémes totémiques associés & leurs points d'eau sur terre. Les serpents lui
reprochérent d’avoir avalé les deux sceurs.

Se sentant nauséeux, Python régurgita femmes et enfants dans un nid de fourmis
au contact desquelles ils revinrent a la vie, mais il les ravala et s'érigea vers le ciel
pour retomber et former le terrain de danse kunapipi; la premiére fois il avait formé
celui de la cérémonie djungguan. Il revomit alors les deux sceurs Wawilak qui se
changérent en pierre prés du puits Mirrirmina. Les hommes du clan Wawilak, qui
s’étaient endormis prés de ces rochers, virent en réve les deux sceurs; elles leur
apprirent les chants et les danses associés aux deux cérémonies, les initierent & la
circoncision et leur imposérent de se peindre avec du sang et du duvet pour danser
toutes les choses quelles avaient nommées et qui, les ayant fuies, étaient rentrées dans
le puits (Warner, 1937/1958).

R. Berndt (1951) a recueilli plusieurs versions fragmentaires de
ce mythe, qui concordent pour I'essentiel avec celle de Warner. Une
bréve comparaison du mythe des Wawilak et de celui des sceurs
Djanggawul a été proposée par Susan Hargrave (1983) qui se référait
4 des aspects non pris en compte ici: la relation des étapes du
mythe avec les saisons et I'exogamie entre deux moitiés tribales sur
laquelle je reviendrais (cf. chap.9). Pour ce qui nous intéresse icl,
dans les deux cas ce sont des femmes qui donnent les rituels aux
hommes ; les sceurs Djanggawul (Djunkgao) se font voler les emblémes
et acceptent de les perdre, alors que les sceurs Wawilak transferent
leur savoir en réve, aprés avoir ét€ deux fois avalées et vomies par
le serpent géant Yurlunggur.

Lors de la cérémonie kunapipi, les hommes, selon Warner,
appellent ce python mythique mui, terme qui désigne soit le propre
« pére » du python, soit son esprit interne. Il réside simultanément
dans les profondeurs souterraines et dans le ciel ; le tonnerre est sa
voix, I’éclair sa langue, les nuages qui copulent ensemble étant les
serpents, ses fils. Par ailleurs, bien que maile, il est simultanément
homme et femme, bisexualité confirmée par R. Berndt, qui releve
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que, selon les versions ou les épisodes, Yurlunggur est soit mile, soit
plus souvent femelle, soit les deux & la fois.

Chez les Koko-Yalunyu du nord-Queensland, un mythe rapporté
par Ursula McConnel (193l) figure un aiglefaucon, Yalungur, pour-
voyeur d’esprits-enfants, qui se caractérise aussi par une ambivalence
. sexuelle.

Il n'y avait alors pas de femmes et Gidja, I'homme-lune, coupa les testicules et
le pénis de l'aiglefaucon pour en faire une femme. Il tailla un orifice, y inséra la séve
de I'eucalyptus rouge («bois de sang» bloodwood) et du bois blanc («bois de lait »
milkwood) ce qui. donna 3 Yalungur le sang (des régles) et le lait (des seins). Lune
inséra encore dans l'orifice une mixture d’ignames longues et courtes pour le faire

accoucher d’enfants (kangal). Depuis, 'aiglefaucon Yalungur envoie les esprits-enfants
aux femmes pour qu’elles accouchent.

C’est également sous la forme d’ignames que les héroines
Mungamunga des Warumungu ont semé les esprits-enfants (et les
pierres rituelles churinga). Le mythe koko-yalunyu de l'aigle-faucon
Yalungur illustre Pinversion du sexe masculin en sexe féminin pro-
créateur. Dans les mythes murngin, I'ingestion des deux sceurs Wawilak
par le python Yurlunggur, tant pour Warner que pour Berndt, exprime,
entre autres, I'acte sexuel ; mais qui pénétre qui? le python avaleur
ou les femmes avalées par un python femelle ? Dans les deux cas,
c’est une image du retournement du dedans et du dehors, du devenir
d’un sexe dans l'autre. Morphy (n.d.) a d’ailleurs montré i quel
point le rapport ambigu entre « dedans » et « dehors » est & la base
méme du systéme de connaissance des Yolngu (Murngin) de Terre

d’Arnhem.

UN THEME TRANSCULTUREL : LE SAVOIR VOLE AUX FEMMES

Chasseresses chassées, célibataires séduites, détentrices d’un sa-
voir qu’elles perdent au profit des hommes, androgynes devenant
femmes, procréatrices ou semeuses d’esprits-enfants, principes fertilisa-
teurs des totems et des humains, telles sont souvent les figures
féminines des mythes australiens. Elles possédent a la fois les attributs
des femmes — batons a fouir, plats, bandeaux, danses, peintures et
rites propres, utérus fécondant — et ceux des hommes — lances,
boomerangs, objets sacrés, rhombes et boucliers ou emblémes totémi-
ques, initiations, phallus sous la forme d’un long clitoris. En tant
que principes a la fois ancestraux et éternels, elles représentent la
transcendance de la sexualité humaine, le mystére d’une gestation
en devenir permanent, I'inscription d’itinéraires terrestres sous terre
(grottes ou autres.sites) et dans le ciel (Pléiades, Soleil, etc.).

¥
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Le théme de femmes mythiques détenant le savoir de pratiques

culturelles, relatives 4 des rituels ou a des techniques — chasse, péche,
agriculture, poterie, tissage, métallurgie, fabrication et utilisation de
- ihasques, d’instruments de musique, etc. — se retrouve de par le
“monde dans des sociétés oil les arts en question sont réservées aux
hommes. Ce théme des femmes qui savent, quand les hommes ne
savent pas encore, qui vivent entre elles ou asservissent les hommes,
est souvent interprété comme la nostalgie d’un matriarcat primordial,
" voire historique, ou simplement la légitimation idéologique de I'exclu-
sion des femmes de certaines activités.
Y Or, pris dans leur contexte, les mythes aborigénes — des femmes
Baton 2 Fouir, des Alknarintja, des Ganabuda, des « ainées/cadettes »
_ Pléiades/Orion, et des femmes Boomerang, des sceurs Djanggawul
" ou Wawilak — révélent quelque chose de plus subtil : un constat sur
' I'ambiguité du désir. En effet, toutes les héroines livrent leurs secrets
aux hommes, perdent leur statut et leur liberté de célibataires aprés
avoir succombé a la séduction mais, du coup, les hommes se trouvent
enchainés 2 elles et dépendants du fait qu’ils les désirent et qu’elles
produisent des enfants.

' Sexualité et reproduction ne sont pas pour autant confondues.
- Le destin de chaque sexe est entre les mains de l'autre, a la fois
~ du fait de D'attirance amoureuse et de I'impératif social de 1'enfante-
ment. Si bien des récits mythiques énoncent I'obligation pour les
- hommes et les femmes de vivre ensemble en société, ils mettent
aussi en scéne une tension entre leur attraction mutuelle et leur
aspiration a ne pas dépendre de l'autre sexe, désir contradictoire
qui s’inscrit comme un drame perpétuel. A sa fagon, la spécialisation,
qui assigne & chaque genre son domaine propre et complémentaire,
semble traduire cette ambiguité entre dépendance et autonomie qui
se joue en chacun face a la nécessité sociale d'une cohabitation.

La dimension du désir dans les récits australiens n’est cependant
pas purement sexuelle ou sociale. Certes ils expliquent un modele
de répartition des roles sexuels dans la société mais, 4 un autre
niveau, ils rendent compte d'un mystére qui pose ces roles comme
arbitraires, ce qu’illustre le sexe androgyne des femmes ancestrales.
Le masculin et le féminin ne sont pas donnés a priori, mais produits
par la rencontre de principes éternels, tous caractérisés par un pouvoir
de métamorphose. Rencontre, que chaque nouvelle génération d’hu-
mains doit rejouer rituellement pour séparer sa bisexualité virtuelle
et une identit¢é de genre, qui vient légitimer des rdles sexuels
différenciés.

Les figures mythiques australiennes apparaissent comme des
personnifications du désir qui, en tant qu’acte exprimé par des mots
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(récits, chants) ou des traces visuelles (peintures, danses, sites),
différencie les hommes et les femmes dans un registre temporel au
méme titre qu’il discrimine tout ce qui existe en se reproduisant.
Sur ce plan cosmologique, le masculin et le féminin ne sont que
I'image d’un désir agissant qui dépasse les humains. On pourrait
dire que les esprits-enfants personnifient précisément ce désir dans
la mesure ou, se choisissant eux-mémes leurs parents, ils sont par
excellence des «désirants » (ngampurpa en warlpiri). Le destin de
I'espéce humaine et celui des individus ne sont pas prédéterminés
mais seulement agis, révés, par un désir qui peut se déployer sous
de multiples formes dont, par-dela les repeéres collectifs, la singularité
de chacun témoigne.

Au terme de cette deuxi¢me partie intitulée « Agir et devenir »,
Paction, en tant que mode humain de la production d’une identité
toujours a redéfinir, s’avére au fondement de la vie rituelle aborigéne.
11 est question pour les hommes et les femmes non de répéter
indéfiniment un modéle mythique ancestral mais de mettre en ceuvre
les conditions nécessaires, esthétiques et éthiques, pour que le désir
figuré par les étres éternels trouve sa place a la fois dans la société
humaine et dans son environnement. Agir pour devenir c’est contri-
buer au mouvement de l'univers en préservant sa permanence
symbolisée par I'espace-temps du Réve, c’est-a-dire en actualisant dans
des formes toujours renouvelées quelque chose qui est pressenti
comme un déja-la: la virtualité de la vie.



TROISIEME PARTIE

Allzer et affilier






5

Des péres et des belles-méres warlpiri

Les quelque 3 000 Warlpiri se désignent tous entre eux par des
" termes d’adresse parentaux. Pourtant, dans la majorité des cas, il ne
s’agit pas de liens généalogiques. En effet, la mémoire des généalogies
“ne remonte pas a plus de cinq générations et ce qui constitue la
tribu en une «famille » n’est pas déterminé en fonction d'une ou
"pl\usieurs souches communes. Par ailleurs, tout en employant les
- mémes termes pour les parents de sang, les parents par alliance et
les non parents, les Warlpiri distinguent bien les premiers qu’ils
définissent comme « proches» des autres qu’ils taxent de parents
_«éloignés ». Par contre, dés qu'une alliance matrimoniale s’établit,
" le conjoint, ses parents, ses fréres et sceurs et certains de leurs propres
- alliés sont nommeés et considérés comme « proches» avec lesquels
~on' ne peut refaire une alliance que dans certaines conditions.
% Les termes d’adresse sont parmi les premiers mots qu'un enfant
‘apprend a maitriser, d’abord sous une forme enfantine comme papa,
maman, etc., puis en assimiilant les expressions du langage adulte.
Dés sa naissance, 'entourage lui parle en situant systématiquement
le' terme 4 employer a I’égard de quiconque se présente a lui. Il
_ découvre progressivement qu'il a de nombreux « fréres » et « sceurs »
vivant avec d’autres péres et méres qu’il doit appeler comme ses
: propres parents. En revanche, il nomme «cousins» les enfants de
“ses «tantes paternelles» ou «oncles maternels ». Désignant d’un
- terme différent chacun de ses quatre grands-parents, il s’habitue a
" les utiliser indépendemment du sexe, vis & vis d’adultes ou d’enfants
considérés comme « fréres» ou «sceurs» de ses propres grands-
_ parents. Certains de ses « grands-oncles paternels » taquinent la fillette
en lui disant: «je suis aussi ton époux !» Alors que le garcon qui
s’approche des femmes qu’il appelle «fille du frére de la grand-
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mére maternelle », suscite un éclat de rire général et se fait remarquer :
« Eloigne-toi car c’est ta « belle-mére » [ » Ainsi, les enfants viennent
a distinguer parmi les membres de la tribu ceux qui peuvent ou
non devenir leurs alliés par mariage.

Le type de relations parentales qui lient tout Warlpiri a chacun
des autres est déterminé d’une part, suivant I’appartenance de 'enfant
a un clan et les relations qui lient ce clan aux autres par leurs Réves-
totems respectifs ; d’autre part, suivant Iattribution 4 tout individu
d’un nom classificatoire, appelé soussection par les anthropologues
et skin « peau » par les Aborigénes du centre, de I'ouest et du nord
de I'’Australie ot ce mode d’appellation est pratiqué. Les sous-sections,
qui sont au nombre de huit, forment un systéme indigéne de
classification parentale qui, dans le cas warlpiri, sert aussi a classer

les noms totémiques définissant leur quarantaine de clans.

Kuyu : CHAIR PATRICLANIQUE OU GENERATION DE « CHAIR »

Les Warlpiri doivent se marier 4 l'extérieur de leur clan et
répartissent tous les clans en quatre types d’une maniére égocentrée,
tout ego, homme ou femme, appelant : 1) kuyu-wapirra, son patriclan
(celui de son pére) et les «fréres» de ce dernier; 2) kuyuyarriki,
le clan de sa mére et les clans «fréres » de celui-ci; 3) kuyu-kirda,
les clans des époux potentiels; 4) kuyu-wurruru, les clans des belles-
meéres potentielles d’'un homme et des gendres d’une femme.

Bien que kuyu désigne couramment la viande et le gibier, dans
ces expressions, il renvoie d la Chair du nom totémique, au « corps »
ancestral, ceci que le totem soit animal, végétal ou autre. Wapirrg,
qui signifie « pére », érige les totems claniques en Péres mythiques
du clan d’ego. L'utilisation du terme kuyu-wapirra pour d’autres clans
que le sien pose comme autant de Péres mythiques les totems des
itinéraires correspondants, «fréres» de celui du clan d’ego. En ce
sens, on peut traduire kuyu par «lignée paternelle », €tant bien
entendu qu’il ne s’agit pas d’une stricte filiation consanguine, mais
d'un repérage de filiation totémique instaurée socialement par le
regroupement — dans un méme patriclan et dans un méme groupe
de patriclans — d’individus non nécessairement affiliés généalogique-
ment.

Nous avons vu que chacun est I'incarnation d’'un espritenfant
d’un itinéraire totémique particulier, ce qui lui donne un totem et
un site de conception propres et éventuellement un prénom/vers
de chant de cet itinéraire. Les Warlpiri disent préférer quun enfant
soit congu sur itinéraire Jukurrpa de son pére pour que son totem
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de conception appartienne a la constellation des totems patriclaniques,
mais en fait cette situation est trés rare. Quand elle se produit,
I'enfant en grandissant accéde a des responsabilités rituelles importan-
tes sur les sites de son clan, a fortiori si son site de conception
correspond a celui ol se trouve maralypi, la singularité condensatrice
de tous les Kuruwarri claniques. Dans le cas ou I'enfant n’incarne
pas un totem du clan de son pére mais celui d’'un autre clan, il
peut étre adopté par ce dernier s’il est «freére » (kuyw-wapirra) du
clan de son propre pére. Mais, plus couramment, le totem et le site
de conception donnent simplement des droits territoriaux et certaines
responsabilités rituelles indépendamment de l'intégration clanique.

Quand le pére d’'un enfant est mort avant son initiation, il peut
étre intégré soit au clan du défunt soit a celui du nouvel époux de
sa meére, s’il appartient a un autre clan. L’enfant de parents dont
les clans ne sont pas en relation de kuyu-kirda « époux potentiel »,
est parfois retiré au pére pour étre initi€ et adopté par un des clans
ol la mére aurait dii se marier. Autrement dit, bien que les clans
comprennent des agnats réels et classificatoires, « péres» et « fils »,
ce n’est pas la filiation biologique paternelle mais la reconnaissance
sociale qui fait d"un enfant le « fils » ou la « fille » des totems claniques.

C’est lors des initiations kurdifi que se joue l'intégration officielle
des enfants a des patriclans. Le garcon, au moment d’étre circoncis,
recoit le statut de gardien des totems de litinéraire correspondant,
des rituels territoriaux et des emblémes associés qu'il voit pour la
premiére fois. Il découvre aussi les rituels d’autres clans et, pris en
charge par ses beauxfréres réels ou classificatoires, puis circoncis
par son futur beau-pére, il est inscrit dans un réseau d’alliance et
d’obligations nouvelles. Pour une fille, I'incorporation dans un clan
se fait souvent avant méme sa naissance, lorsque, par son pére et sa
meére élus comme beaux-parents d’un jeune initi€, elle est promise
pour future épouse a ce dernier. Mais c’est plus tard, lorsqu’elle est
choisie comme future belle-mére d’'un garcon passant l'initiation,
que son appartenance clanique est confirmée. La méme cérémonie
socialise donc un garcon comme futur époux et gendre et une fille
comme future belle-meére. L’affiliation a un patriclan les définit
comme alliés de deux autres: celui de I'épouse ou de I'époux (kuyu-
kirda) et celui de la belle-mére ou du gendre (kuyu-wurruru).

Les Warlpiri sont soit monogames soit polygynes, pouvant cumu-
ler deux a quatre épouses. Autrefois, en attendant de se marier avec
la fillette promise, un homme ayant passé les stades nécessaires de
Iinitiation, rarement avant trente ans, se mettait en ménage avec
une veuve plus dgée que lui. Cette derniére pouvait €lever la future
raénnnee et Atre reininte nar ses sceurs cadettes. le mariage avec
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plusieurs sceurs étant autorisé. Une veuve encore jeune pouvait revenir
au frére cadet de son mari décédé. De telles unités familiales existent
encore aujourd hui. Il arrive aussi couramment qu’une veuve ou une
femme séparée de son mari vienne vivre avec un célibataire ou un
homme marié de son choix, devenant alors coépouse privilégi€e, en
particulier si un tel couple a eu une liaison dans sa jeunesse.

Bien quil y ait toujours des transgressions, les Warlpiri insistent
sur le fait que mariages ou liaisons devraient respecter les regles de
prescription entre les clans des partenaires. Les clans kuyu-kirda
«époux » d’un individu sont ceux ou se marient ses grands-peres
paternels généalogiques (le réel et ses fréres ou cousins paralléles)
ou classificatoires (du clan ou non). Alors que les clans ot se marient
ses péres généalogiques ou classificatoires sont pour lui kuyu-yarriki
« meéres » et en principe interdits. C’est donc seulement une généra-
tion sur deux que la méme alliance peut étre reproduite entre deux
clans : le clan kuyu-kirda « époux » d’une génération devient kuyu-
yarriki « mére » de la suivante et vice-versa.

Les Warlpiri codifient cette alternance en différenciant au sein
de chaque clan deux générations classificatoires, kuyu-rna « ma chair »
et kuyu-kari « autre chair » : 1) dans son clan et les clans kuyu-wapirra,
ego appelle kuyu-rna la_génération de ses fréres et grands-péres
paternels et kuyu-kari celle de ses peéres et de ses enfants (pour un
homime) ou neveux (pour une femme) ; 2) dans les clans kuyu-yarriki,
Jes kuyu-rna d’ego sont comme ses cousins croisés (enfants de la
sceur du pére ou du frére de la mére) alors que les kuyu-kari sont
comme ses méres ou oncles maternels ; 3) dans les clans kuyu-kirda,
seuls les individus qu’ego appelle kuyu-rna peuvent devenir ses
conjoints ou beaux-fréres (belles-sceurs), les kuyu-kari étant considérés
comme des enfants par une femme et des neveux utérins (enfants
de la sceur) par un homme ; 4) dans les clans kuyu-wurrury, les kuyu-
rna sont comme des grands-méres maternelles ou des grands-oncles,
fréres de ces derniéres, alors que les kuyu-kari regroupent les belles-
meéres potentielles d'un homme ou les gendres potentiels d’une
femme.

En résumé, sont kuyu-rna « méme chair » les individus de la
génération d’ego (homme ou ferdme), classificatoirement équivalente
aux générations de ses grands-parents et petits-enfants, et sont kuyu-
kari les individus de la génération des parents d’ego qui équivaut a
celle de ses enfants. Ces deux générations de « chair » ne se fondent
pas sur |'4ge, mais résulte du respect de 'alternance des prescriptions
d’alliance interclaniques pour les générations qui se succedent au
sein de chaque lignée.
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LES SOUS-SECTIONS OU « PEAUX »

Les alliances interclaniques des proches — a condition qu’elles
aient respecté les prescriptions — sont une premiere source de repérage
des relations classificatoires qui lient un individu aux autres. Mais
les Warlpiri ont surtout recours au systéme des huit sous-sections,
noms classificatoires attribués a4 tous de maniére fixe (sociocentrée
et non plus égocentrée), qui situe automatiquement les porteurs du
méme nom comme « fréres/sceurs » (clans kuyu-wapirra et génération
kuyu-rna) et place les porteurs des sept autres noms dans l'une ou
l'autre des deux générations de « chair » et 'un des quatre types de
Chairs patriclaniques.

Les huit noms de sous-section se dédoublent, chez les Warlpiri,
en fonction du sexe, commencant par | pour les hommes et par N
pour les femmes. Des formes équivalentes désignent les enfants
« fréres/sceurs » des adultes (Laughren, 1982) :

Hommes (garcons) / Femmes (filles)

1: Japanangka (Janama) / Napanangka (Ngamana)

2 : Jakamarra (Jakarra) / Nakamarra (Wajala)

3 : Jungarrayi (Jukurtayi) / Nungarrayi (Ngampukurlu)
4 : Jampijinpa  (Jampirlka) / Nampijinpa (Ngampijakurdu)
5: Japangardi  (Japayardi) / Napangardi (Ngampayardi)

6 : Jangala (Jangkarli) / Nangala (Ngangkala)

7 : Japaljarri (Japalyi) / Napaljarri (Ngalyirri)

8 /

: Jupurrurla  (Jurlama) Napurrurla (Ngampurla)

La détermination du nom de sous-section ou «peau» d’un
nouveau-né s’établit en fonction des noms respectifs de ses parents.
Les huit sous- sections sont en effet réparties en quatre couples
d’époux’: 1 et 8, 2 et 7, 3 et 6, 4 et 5. A chaque couple, suivant
que le premier terme est féminin ou masculin, est associée une
troisiéme sous-section, celle de leurs enfants. Par exemple, les Japa-
nangka/Napanangka (1) sont les enfants ‘d’un Japangardi (5) et
d’une Nampijinpa (4); mais - une Napangardi (5) mariée a un
Jampijinpa (4) a pour enfants des Jangala/Nangala (6). Le systéme
se boucle de telle sorte que de pére en fils ce sont toujours les deux
mémes sous-sections qui alternent: 5 est pére de 1 qui est pére de
5, et pareillement pour 2-8, 3-7 et 46, ce qui donne donc quatre

1. La numérotation des soussections de 1 a 8, introduite par Kupka (1975) remplace la
convention anglo-saxonne des lettres reprise par Lévi-Strauss (Al, A2, B1, B2, CI1, C2,
D1, D2). Ces lettres étant différemment utilisées selon les auteurs, une équivalence unique
ne peut étre donnée avec les chiffres mais est facilement déduisible, cas par cas, & partir
des termes indigénes de référence.
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»atricycles. Mais de meére en fille, il faut quatre sous-sections pour
ormer un matricycle :' 1 est mére de 2 qui est mére de 3 qui est
nére de 4 (qui est mére de 1, etc.) ; b est mére de 6 qui est mere
le 7 qui est mére de 8 (qui est mére de 5, etc.).

Ce systéme, que les propriétés mathématiques définissent comme
m groupe diédrique 8, peut étre illustré par un cube de diverses
naniéres (White, 1963 ; Courrége, 1965). Ici (cf. fig. 3), les arétes
rerticales représentent les quatre patricycles, les arétes horizontales
es deux matricycles, les diagonales des quatre faces verticales relient
es époux, alors que les diagonales internes correspondent aux
‘elations belle-mére/gendre :

>

) » Deux matricycles 12 3 4

4 h 3
5 B8 7 8

A A X

¥ Y <4» Quatre patricycles 1—5 3-—7
2—8 4—6

A F 3

Y R 4
Epoux : 1=8, 2=7, 3=6 4=5

5 < 8 )

Belles-méres/gendres  1/7, 2/6, 3/5,4/8
7/1, 672,573, 8/4

8 d 7

Fig. 3. — Le cube des huit sous-sections warlpiri

Les relations entre les quatre patricycles de sous-sections corres-
dondent aux quatre relations de Chair qui distinguent les clans, alors
jue I'alternance de deux sous-sections au sein de chaque patricycle
zoincide avec les deux générations de « chair ». Ainsi ceux qui sont
de sous-section 1, 3, 6 ou 8, s’appellent entre eux Auyu-rna «ma
chair » et désignent par kuyu-kari « autre chair » ceux des sous-sections

4, 5 ou 7 qui font.linverse. Chacun est kuyu-wapirra avec les
membres des deux sous-sections de son patricycle, kuyu-yarriki avec
ceux du patricycle de sa meére, kuyu-kirda avec ceux du patricycle de
son conjoint et kuyu-wurruru avec ceux du patricycle de sa belle-
meére. Cette derniére relation est réciproque entre deux patricycles :
1-5 est kuyu-wurruru avec 3-7, car les belles-sméres des hommes 1 sont
des 7 et celles des b sont des 3, réciproquement les belles-méres des
hommes 3 sont des 5 et celles des 7 sont des 1; de méme, les
patricycles 2-6 et 48 sont kwyu-wurruru 'un pour l'autre.



Des peres et des belles-meéres warlpiri 13

PATRICYCLES, PATRICLANSET REVES-TOTEMS

Les membres d’un clan étant « fréres » («sceurs ») ou « peres,
fils » (« tantes paternelles/enfants du frére »), par des liens généalog:
ques ou classificatoires, ils appartiennent en principe au meém
patricycle de sous-sections. Ainsi I’ensemble des patriclans warlpix
se répartit entre les quatre patricycles (1-5, 2-8, 3-7 ou 4-6). Commy
chaque clan est identifié par un ou plusieurs Réves-totems, ces dernier
se trouvent automatiquement associ€s a la paire de sous-sections qu
caractérise les membres de chaque clan. Le tableau 4 résume 1
répartition entre les quatre patricycles des Réves-totems qui identifien
les quarante-sept clans warlpiri recensés et de quelques autres qu
ne désignent aucun clan particulier.

Si 'on suit les prescriptions matrimoniales entre sous-sections
les clans de gauche ont un choix de mariages dans les clans di
droite et vice-versa. Mais d’un point de vue individuel, chacun devrai
épouser les membres d’une seule sous-section, donc d’un seul ensem
ble des quatre catégories claniques: dans les clans du patricycl
1-6 (en h. a g.), la génération de sous-section 1 se mariant avec le
8 (clans en h. 4 d.) et celle de soussection b avec les 4 (clans e1
b. 4 d.); de méme, la génération de sous-section 3 des clans di
patricycle 3-7 (en b. a.d.) devrait se marier avec les 6 (clans en b
a g.) et celle de soussection 7 avec les 2 (clans en h. a d.).

J’ai obtenu cet inventaire en recoupant la liste des clans de 1

revendication territoriale de 1976 (Peterson et al., 1978) — certain
.comprenant des Kartangarurru-Kurintji intégrés partiellement aw
Warlpiri — avec mes données surtout recueillies auprés des femme
de Lajamanu, qui ont fait apparaitre les clans 13, 25, 31, 34 et 3
et des associations totémiques nouvelles. Il est probable qu'un
enquéte dans les trois autres municipalités, dégagerait, sinon d’autre
clans, en tout cas d’autre totems; en fait, deux revendication
territoriales plus récentes (Nash, 1980; H. & G. Koch et P. & ]
Wafer, 1981) ont montré que les Warlpiri partagent encore d’autre
droits fonciers et totémiques avec des tribus de l'est. Les donnée
sur le clan 32 traditionnellement localisé a 'ouest, recoupent celle
d’'une quatriéme revendication territoriale (Myers & Clark, 1983)
En ce qui concerne les totems marqués d’une astérisque, ils correspor
dent a des associations secrétes réservées aux homimes, énumeératio
qui n’est bien sGr pas exhaustive. Quant aux totems non clanique:
ils sont trés intéressants car ils indiquent soit des élements symbolique
qui lient plusieurs clans a la fois, soit des totems de clans aujourd’ht
éteints : on peut présumer qu’au hasard du recueil de récits mythique:
d’autres totems surgiraient.

¢



TasLEAU 4. — Réves-totems des clans warlpiri et soussections associées

s

JAPANANGKA (1) & JAPANGARDI (5)

éves-totems désignant des clans :
2. - Serpent lingka .
- Varan pilja et jarrampayi
- Oiseau pakupaku - Lézard mimirri
- Vipére jurntakal
- Wallaby mala
- Nuit - Rat jungunypa - Fruit marrarnki
- Courlis wirntiki - Haricot wakirlpiri
- Igname yarla

- Femmes Béton & Fouir- Fourmi & miel yunkuranyi

- Varan pilja - Bandeau minyeri - Lune '
2. - Femmes karnta
1.12. - Deux soeurs Kajiri - Deux h. Mamandabarf*
- Galles d'insecte kanta et kalakala
- Feuilles & sucre panyapanya
- Miel de terre nankalinji
3 - Esprits femelles Kaya-kaya et male Nyikirri
- Oiseau des morts manirtirrpitirrpi
- Insecte lalkapurra - Bales warakalakala
- Fourmi rouge yirrinyi
- Vampire janpa ou kurdaija
- Fourmi rouge yirrinyi
- Vampire janpa ou kurdaija

[ IS, B

léves-totems non claniques :
- Euro kanyarla - Souris kanakarlumpayi
- Corbsau - Brolga kuruwa
- Tomate ngayakiyi - Banane yuparli
- Cricket japangardi-japangardf*
- Larve warnparnpi - Scarabée purrurdujinpa®

JAKAMARRA (2) & JUPURRURLA (8)

Réves-totems désignant des clans :

26. - Serpent géant Yarripiri - Wallaby wampana

27. - Serpent géant- Wallaby wampana - Fourmi
- Graines ngurlu - Wankilpa le Semeur

28. - Lézard gecko yumarimari - Eau/Eclair - Feu
- Prune Noire yawakiyi

29, - Opassum - Prune Noire yawakiyi
30. - Opossum - Herbe spinifex kalajirri et sa cire
31, -lgnames yarla et ngarlajiyi
32. - HommesTingarri - Courlis wirntiki
- lgname yaria - Haricot wakirlpiri
33, - Deux Kangourous mariu
34. - Bergeronette - Colombe kurlukuku

- Pierre & moudre - Plat ngami

Réves-totems non claniques :
- Deux Dingo™
- Taupe*
- Chat kuninyka*
- Varan-pérentie wajunpu®*
- Sauterelle jintilyka"
- Scorplon karlangu-jarraparnta®
- Mars-Corbeau
- Trois Etoiles/Dinde parrulka
- Plat-bouclier kurdiji

JUNGARRAY! (3) & JAPALJARRI (7)
léves-totems désignant des clans :
6.17.18. - Homme Initié ngarrka - Perche witi
- Lianes ngalyipi - Lance wurparri-kurlarda®
- Lézard liwirringki - Wallaby mala
- Kangourou marfu * - Etoiles - Nuit*
9. - Wallaby wakulyari
0. - Invincible - Perruche ngatifirri - Pléiades/Orion*
1. - Perruche ngatijirri - Démon Wirfiyajarrayi
2.23. - Hibou puluwanti - Perruche ngatijirri
- Miel ngarlu /Dunes - Abeille munikiyi
- Bales mirnpirri - Serpent jurtiya
4. - Feu
5. - Vent - Deux Cannibales

léves-totems non claniques :
- Kangourou jiya - Rat kurtangi
- Souris minini - Péramales pakuru et walpajirri
- Deux-Serpents warna-jarra - Lézard wifi
- Oiseaux yinkardakurdaku® et nyarawu
- Brolga wurrkali - Milan purlapurla - Carotte jatipjji
- Feuille & Suc Noir parrawuju - Larve ngalkirdi

-

JAMPIWINPA (4) -& JANGALA (6)

Réves-totems désignant des clans :
35, 36. 37. - Pluie-Eau - Nuages - Tonnerre
- Arc-en-cle! - Serpent géant Warnayarra
- Aigle kirrkarlanji

38. - Pluie-Eau - Ocre rouge

39. - Pluie-Eau - Feu - Serpent géant Warnayarra
- Python pirntina - Javelot mungulpa

40. - Pluie-Eau - Acacia watiyawarnu
- Plat pangurnu - Emeu

41, - Emeu - Noix miyaka /Imarramki - Ocre jaune

42, - Dingo - Serpent yalypinjiyalypinji *
43.44. - Wallaby wampana

45, -Termite comestible pamapardu
46. - Jeune Initié malyarra - Lézard lungkarda
47. - Grenouille jirri

Réves-totems non claniques :
- Rat pardiki - Souris fajina -
- Caille puntaru - Dinde parrutka
- Aigle-Faucon warlawurru - Pigeon marukurru
- Qiseau yarrindakurdaku - Prune Verte yiwirnti
- Boomerang wilki - Propulseur - Bouclier kurdjji

A Lajamanu, vivent des représentants, hommes ou femmes,
d’une trentaine de clans. Les mariages ont tendance 2 étre généralisés
entre les clans présents et ont également lieu a I'extérieur : I'époux
ou I’épouse allant s'installer dans la communauté de son conjoint
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(inscription au registre “pour y toucher son chéque d’allocation), ce
qui fait fluctuer le nombre de clans représentés dans les diverses
municipalités ou vivent des Warlpiri. Les unions entre membres de
tribus différentes sont rares. Mais, 4 Lajamanu, on trouve un groupe
de Pintupi, quelques Kurintji, des descendants de Mudbura et de
Kartangarurru, tribu démantelée assimilée aux Warlpiri ou aux Ku-
rintji.

Avant leur regroupement dans les réserves, les Warlpiri s’interma-
riaient entre eux et parfois dans d’autres tribus. Mais, d’aprés les
histoires de vie, la tendance allait vers des alliances répétées entre
groupes dont les sites totémiques étaient localement proches. La
différentiation des relations claniques en quatre Chairs supposait des
échanges entre au moins quatre clans. Pratiquement, ils en impli-
quaient beaucoup plus dans la mesure ot dans une méme localité
pouvaient se croiser les itinéraires de plus de quatre clans, sans parler
des alliances effectuées avec des clans dont les terres étaient plus
éloignées.

Les héros mythiques qui donnent leurs noms totémiques aux
itinéraires et aux clans gardiens, portent eux aussi des noms de sous-
sections : soit ils sont désignés par la paire de sous-sections du
patricycle correspondant, soit seulement par 'une d’elles. Mais il
arrive qu’interviennent également d’autres personnages mythiques
au nom de sous-section les situant comme alliés des premiers: en
général, ils n’appartienent pas directement a cet itinéraire, bien qu’il
y ait des exceptions (cf. p. 283).

D’aprés Meggitt, les Warlpiri auraient adopté les huit sous-
sections il y a seulement une centaine d’années. Mais selon une
récente étude linguistique de McConvell (1985), la pratique des sous-
sections chez les Warlpiri remonterait a plusieurs siécles. Lorsque
j'interrogeais les anciens a ce propos, ils répondaient qu’elles étaient
arrivées en territoire warlpiri du temps ot leurs grands-péres étaient
enfants. Il est possible que ces « grands-péres » soient de génération
antérieure a celle de leurs vrais grands-péres. En tout cas, ils attestaient
tous une époque ou les héros des Réves-mythes n’avaient pas de
noms de sous-sections, tout en étant définis les uns par rapport aux
autres par des relations de parenté ou d’alliance. Quelle que soit la
date de l'adoption des soussections, on peut avancer que c’est sur
la base des mythes et des alliances interclaniques préexistentes que
les Warlpiri ont procédé a la répartition des Réves entre les patricycles
et a lattribution générale des sous-sections.

Il est frappant de constater dans le tableau 4 que les mémes
totems réapparaissent dans plusieurs clans « fréres» (méme Chair
kuyu-wapirra et méme patricycle). Il s’agit en général de clans qui
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prennent en relais le méme itinéraire. Mais il arrive aussi que le
méme totem apparaisse dans deux patricycles : Igname yarla (1-5 et
1-8), Courlis/Haricot (1-5 et 2-8), Wallaby wampana (1-8 et 4-6),
Kangourou marlu (2-8 et 3-7), Wallaby mala (1-6 et 3-7), Dinde
parrulka (2-8 et 4-6), Nuit (1-5 et 3-7), Chien Dingo (2-8 et 4-6),
Pluie-Eau (2-8 et 4-6), Platbouclier kurdifi (2-8 et 4-6). Quant au
Lézard lLwirringki (3-7), outre son appartenance a une constellation
totémique du patrycycle 3-7, il est en fait considéré comme un totem
commun a tous les patricycles bien que le tableau ne I'indique pas.

Ces occurrences trouvent éventuellement des explications mythi-
ques : soit il s’agit d’itinéraires distincts, soit d’un héros qui a changé
de sous-sections et de patricycles a I’occasion d’un événement particu-
lier qui marque son passage d’un territoire a un autre. Un troisiéme
cas présente un itin€raire comme dérivé d'un autre : par exemple,
le Réve Eau 2-8 se sépara de litinéraire Eau détenu par des clans
4-6, aprés avoir été briilé et étre devenue salé (cf. annexe). Il est
possible que de telles précisions mythiques traduisent la scission d’un
ancien clan en deux ou la transformation d’une relation « frére/
pere » entre deux clans en une relation d’alliance 4 la suite de
mariages irréguliers. Mais, inversement, les clans s’appuient sur les
mythes pour répéter entre eux le type de relations — de fraternité
ou d’alliance — instaurées entre leurs Réves respectifs.

Que peut-on déduire de la répartition des totems entre les
quatre patricycles ? A un premier niveau, chaque patricycle englobe
les mémes catégories sémantiques : marsupiaux (yumurrukurly « avec
fourrure »), reptiles (yumurruwangu «sans fourrrure »), oiseaux ou
insectes volants (pinkirrpakurlu « avec ailes »), gibier comestible (kuyu :
marsupiaux mais aussi €meu et autres oiseaux), nourriture végétale
(miyi), nourriture associée simultanément au végétal et a l’animal
(pama « sucrerie » : miel d’abeille ou de fourmi, larves de tronc ou
de racine, galles d’insecte parasites de plantes spécifiques, etc.), objets
manufacturés, éléments ou phénomenes célestes, personnages anthro-
pomorphes. '

A un deuxiéme niveau, certaines différences sont remarquables
entre les patricycles. Le Réve-totem, Pluie-Eau est le domaine privilégié
des clans du patricycle 4-6 (si 'on exclue le clan Eau salée 2-8) ;
les deux Serpents fantastiques, Warnayarra et Yarripiri, caractérisent
respectivement des clans de patricycles 2-8 et 46 qui ne peuvent
s’intermarier ; a Iinverse, les clans autorisés, de patricycles 1-5 et
3-7, détiennent le Réve Homme Initié et le Réve Femme Biton a -
Fouir, qui tous deux servent de référence pour tous les clans lors
de Pinitiation des garcons et de la désignation des filles comme
futures belles-méres. Les Réves Pluie-Eau et Serpent Warnayarra
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- commandent eux la cérémonie pour faire tomber la pluie au bénéfice
de toute la tribu. Quant au Réve Serpent Yarripir, il est le symbole
d’'une cérémonie tribale et intertribale de réglement de conflit. Il
semble donc que, si les totems sont répartis de facon a couvrir dans
chaque patricycle tous les registres de I'environnement, par ailleurs,
les figures des deux Serpents, du peuple Homme Initié et du peuple
Femme Biton i Fouir instaurent une sorte de complémentarité
symbolique et rituelle entre les quatre patricycles.

- On peut en conclure que, si la répartition des sous-sections s’est
faite en fonction des alliances locales interclaniques, en revanche,

" les relations entre les totems des clans alliés ou « fréres » traduisent
sans doute des logiques d’oppositions, d’associations ou d’autres
corrélations symboliques qui justifiaient ces alliances avant I’adoption
des sous-sections. En somme, les sous-sections systématisent des liens
généalogiques et des liens mythiques qui se recoupent sans que l'on
puisse attribuer la primauté aux uns ou aux autres. Les sous-sections
forment ainsi un systtme a la charniére de la cosmologie et des
généalogies : si la parenté généalogique est temporelle et irréversible,
la parenté cosmologique est réversible et spatiale. Quant aux sous-
sections, elles définissent un registre a la fois atemporel et « aspatial ».

MATRIMOITIES ET « PATRIMOITIES »

Les antropologues appellent moitiés endogames, les partitions
du type de celle qui oppose les sous-sections en deux générations
alternées (1, 3, 6, 8 et 2, 4, b, 7), puisqu’ego doit toujours se marier
dans la sienne qu’il appelle kuyu-rna « ma chair » et non celle de
ses parent ou enfants, kuyu-kari « autre chair ». Les Warlpiri opérent
deux autres partitions en moitiés qui sont cette fois exogames et
qu’ils d1st1nguent encore par des termes égocentrés.

La premiére partition, dite en matrimoitiés par les anthropolo—
gues, oppose les deux matricycles: 1, 2, 3, 4 et 5, 6, 7, 8. Un Warlpiri
appelle makurnia-wangu « sans pudeur » ou kulu-warnu « avec colére »
le matricycle auquel il appartient et makurnta-warnu « avec pudeur »
ou kulu-wangu «sans colére » celui de son conjoint et de sa belle-
mere. Les termes « pudeur » et « colére », figurant dans ces expres-
sions, évoquent justement le tabou d’ewtement de la belle-mére : en
effet, 'approcher est considéré comme honteux, d’ou la pudeur
qu’implique la relation. Par ailleurs, lorsque deux hommes se bagar-
rent, il suffit qu'une femme en relation réelle ou classificatoire de
belle-mére vis-a-vis de I'un des deux hommes, fasse mine d’approcher
pour que ce dernier, humilié, fuit son approche et se sépare ainsi



136 Du réve a la loi chez les Aborigénes

de son adversaire ; en ce sens, la belle-mére a le pouvoir d’interrompre
les différents et personnifie I'absence de colere et de conflits (kulu).

Les matricycles, qui divisent les membres de la tribu en deux,
sont opératoires au cours de certains rituels. Par exemple, lors de
Uinitiation kajirri — Réve Galles d’Insecte kanta, kalakala et autres
Réves associés —, les jeunes- initiés doivent passer dans un couloir
formé par deux groupes de femmes réparties en matrimoitiés en
fonction de leurs sous-sections (Glowczewski, 1981). Il n'y a pas
d’opposition de Réves-totems entre les matrimoitiés dans la mesure
ou leurs sous-sections respectives se répartissent entre les quatre
patricycles. En revanche, alors que de meére en fille les Réves-totems
changent a chaque génération (une fille ayant le Réve-totem de son
pere), il s’avere que I’ordre de succession de ces Réves est systématique-
ment invers¢ dans chaque matricycle. Voici un exemple :

TapLEAu b. — Exemple d’ordonnancement des Réves-totems dans les matricycles

Un matricycle (conjoints) L'autre matricycle {conjoints)
Varan ‘1 = 8  Opossum Varan 5 = 4 Pluie
Opossum 2 = 7 Hibou Pluie 6 = 3 Hibou
Hibou 3 = 6 Pluie Hibou 7 = 2 Opossum
Pluie 4 = B Yaran Opossum 8 = 1 Varan
Varan 1 = 8 Opossum Varan 5 = 4 Plule

Si le matricycle de gauche (1, 2, 3, 4) se lit, de mére en fille,
Varan enfante Opossum qui enfante Hibou qui enfante Pluie (qui
enfante Varan ou un Réve « frére » de ce dernier), I'autre matricycle
(5, 6, 7, 8) enchainent les mémes Réves-totems a I’envers. Produite
par le systéme, cette inversion induit que chaque matricycle se
caractérise par une irréversibilité structurale d'un enchainement
totémique donné. Celle-ci se limite toutefois a des séries de quatre
totems, puisqu’a la cinquiéme génération, on retombe sur la premiére
sous-section du matricycle et donc sur le méme Réve ou un Réve:
« frére » (de méme patricycle). Il est intéressant que lirréversibilité
structurale de ces séries caractérise les matricycles, C’est-a-dire la
descendance par les femmes qui symbolisent ainsi quelque chose de
la diachronie. De nombreuses cultures associent explicitement le
temps au féminin, déja marqué par des cycles : ceux de la menstrua-
tion. La descendance par les patricycles, en revanche, est non
seulement réversible au niveau des sous-sections (qui sont réciproque-
ment en relation de pére et de fils 'une pour l'auire) mais encore
auto-référenticlle puisque le Réve du pére s’engendre en principe
dans ses enfants.

Pour désigner la troisiéme partition des sous-sections en deux
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moitié€s, les Warlpiri utilisent les termes kirda, gardien-maitre rituel,
dépositaire du nom de Réve et de la terre associée, et kurdunguriu,
gardien-régisseur, responsable de 'exécution cérémonielle et interces-
'seur aupres des sites sacrés des kirda (cf. chap. 1 & 3). On se souvient
que sont kirda les hommes du clan et leurs sceurs, les premiers ayant
pour kurdungurlu les maris et fils de leurs sceurs, et les secondes
étant pareillement assistées par leurs filles et les épouses de leurs
freres. Lorsqu’un Réve clanique est célébré, les sous-sections permet-
tent de répartir ces deux réles entre tous les membres de la tribu :
s’il s’agit d’'un Réve des patricycles 1-56 ou 3-7, tous les individus de
ces sous-sections ont le réle de kirda, alors que ceux des patricycles
2-8 et 4-6 ont le role de kurdunguriu ; a I'inverse, s’il s’agit d’'un Réve
de ces derniers patricycles, les roles sont intervertis. v

~ La division en moitiés kirda et kurdungurlu oppose donc les sous-
sections 1, 3, 5, 7 et 2, 4, 6, 8. Les anthropologues appellent cette
partition des « patrimoitiés » mais on peut voir que le terme n’est
pas symétrique 4 la notion de « matrimoitiés » puisqu’ici chaque
«patrimoiti¢ » définit non pas un cycle linéaire mais deux patricycles
‘qui regroupent des clans en relation kuyu-wapirra « péres/fréres » et
kuyu-wurruru « belles-meéres/gendres ». Les deux « patrimoitiés » sont
en relation mutuelle a la fois de kuyu-kirda « époux » et kuyu-yarriki
«meres », car chacune regroupe par rapport a lautre les deux
patricycles qui correspondent a ces relations. Le diagramme suivant
montre le terme de Chair clanique que deux ego (frére et sceur)
emploient 4 I'égard de chaque membre de leur parentéle et le réle
rituel que jouent pour eux ces derniers en fonction de leurs
« patrimoitiés ».

kuyu-yarriki kuyu-kirda A vomme O femme
. A x 2 A ’ kirda : patrimoitié d'Ego
A.humma @ femme

kuyu—wapirra kurdungurlu ; patrimoltié
du conjaint

kuyu-wurruru

-

«frdre /scurs

kuyu- yarriki

.

«épouxw

J

amare/enfants»

kuyu-yarriki kuyu-wapirra kuyu-kirda kuyu-wurruru  «pers 1 anfanten

Fig. 4. — Relations généalogiques et d’alliance entre kirda et kurdunguriu
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Du point de vue étymologique, kurdungurlu se décompose en
ngurlu, suffixe qui indique la provenance, et kurdu, raccourci pour
kurduna, terme d’adresse qu’emploient les femmes pour désigner
leurs enfants et les hommes leurs neveux utérins (Nash, 1982).
Autrement dit, le mot kurdungurlu traduit que la relation de régisseur
renvoient aux enfants des femmes du clan, les filles ayant ce role a
I'égard de leur mére et les fils 4 1’égard de leurs oncles maternels.
Or, I'alternance des deux générations rend les Réves « méres/oncles
maternels » de 'une « époux/beaux-fréres» de 1'autre ; un individu
est donc régisseur de clans dont les Réves sont a la fois « époux »
et « meres » du sien, c’est-a-dire des Réves qui appartiennent également
aux peres de I'époux(se) et aux péres de la mére.

Le nom de l'autre moitié, kirda, raccourci de FEirdana terme
d’adresse qui désigne le pére et ses fréres réels ou classificatoires,
apparait dans kuyu-kirda expression qui pourtant englobe des clans
(« époux ») qui n’appartiennent pas d cette moitié mais 3 'autre.
On peut comprendre que kirda renvoie 4 la moitié d’ego dans la
mesure ou s’y trouve son pére, en revanche, dans kuyu-kirda, kirda
semble renvoyer au pére de 1'épouse ou au pére des neveux utérins,
c’est-d-dire aux époux des sceurs d’ego.

Sans kurdungurlu une cérémonie ne saurait avoir lieu, car ils
sont les garants du savoir rituel associé 4 I'itinéraire totémique, gardé
par les clans qui en sont les kirda/kuyu-wapirra et, secondairement,
par ceux qui en sont les kirda/kuyu-wurruru. En tant que dépositaires
du patrimoine clanique, les membres du ou des patriclans qui portent
le nom du Réve célébré dirigent les autres kirda; leur leader est
appelé jungarni (« droit» de junga «vrai»). Parmi les kurdunguriu,
les individus directement alliés aux membres de ce patriclan organisent
le travail effectué par les autres. Cette hiérarchisation de type parental,
qui privilégie les proches sur les classificatoires, est doublée d’un
facteur d’ordre cosmologique. En effet, les hommes et les femmes
dits incarner un espritenfant du Réve de leur patriclan jouissent
d’une autorité sur les autres en ce qui concerne les rites associés ;
ceux qui incarnent un espritenfant d'un autre Réve gagnent par
contre un statut privilégi€é comme maitre ou régisseur sur le Réve
correspondant. Ainsi le Réve de conception d'un individu vient soit
appuyer, soit différencier le réle social que lui assigne son (ou ses)
Réve(s) patriclanique(s).

LES TERMES D’ADRESSE

Les quatre expressions de Chair. clanique et les huit termes
pour les moitiés (matri-, patri- et générationnelles) permettent de
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Warlpiri ont en plus une vingtaine de termes qui désignent une
paire d’individus ou de groupes 2 la fois en fonction des relations

" entre leurs sous-sections et celles des interlocuteurs. Par ailleurs, huit

~termes égocentrés permettent de désigner les membres de chaque
sous-section dans un contexte public et huit autres secrets sont
réservés 4 I'initiation masculine (Laughren, 1982). Toutes ces appella-
tions peuvent étre employés pour parler d’un ensemble de gens ainsi
classés par rapport au locuteur, a 'interlocuteur, ou i un tiers, ainsi
que pour désigner une personne, la relation entre deux groupes ou
deux individus par rapport au référent énoncé. On peut également
les utiliser comme termes d’adresse pour interpeller un individu ou
un groupe. Ils définissent les gens ainsi nommés comme classificatoire-
ment équivalents de par leur soussection.

Il existe en outre quarante termes d’adresse individuels qui, a
V'inverse des précédents, distinguent au sein de chaque sous-section
diverses catégories. Ils sont employés 4 I’égard des proches, consan-
guins (cognats) ou alliés (affins et leurs cognats), mais aussi de
maniére classificatoire & I’égard de non parents de méme sous-section
que les proches (cf. tabl. 6).

Quelle que soit leur appartenance i I'une ou I'autre des deux
moitiés générationnelles, les ainés et les cadets sont distingués dans

U'emploi des termes d’adresse. Les Warlpiri prennent en considération
soit I'4ge de la personne a laquelle ils s’adressent, soit celui de ses
parents. Par exemple, un homme appellera un demifrére né apres
lui «ainé» si la meére de ce dernier est plus 4gée que sa propre
mere. Au niveau des cousins paralléles (enfants de deux fréres ou
de deux sceurs ; enfants des fils de deux fréres ou des filles de deux
saeurs), qui sont tous « fréres » et « sceurs », c’est la différence d’age
des parents respectifs ou méme des grands-parents qui est détermi-
nante. Pour les beauxfréres il en va de méme : on appelera karntiya
« beaufrére cadet » un homme plus 4gé que soi si son pére est plus
jeune que le sien.

Des facteurs d’ordre mythologique peuvent intervenir pour
déterminer la séniorité. En effet, les itinéraires répartis entre plusieurs
clans les situent souvent les uns par rapport aux autres en termes
d’ainesse. Le clan Pluie-Eau du nord (site Walatari) est dit « frére
ainé » de celui qui détient un segment de ce Réve plus au sud (site
Kulpulunu), et les membres du clan « frére ainé » appellent « fréres
cadets » ceux des clans sud du méme itinéraire ; & noter que ce Réve
est allé du sud au nord, la séniorité est donc inversée par rapport
au sens du parcours mythique (cf. annexe). Entre individus qui ne
sont pas de la méme génération classificatoire, I'ainesse s’inverse

i
i
i
l
r' désigner, de mani¢re égocentrée, tout membre de la tribu. Les
[




TaBLeau 6. — Termes d'adresse warlpiri

KUYU-RNA (génération d'Ego)

KUYU-KARI (autre génération)

kuyu-wapirra
clans "fréres"

papardi : -frere ainé (B, FBS)
kukurnu : - frére cadet
kapirdi : - soeur ainés (Z, FBD)

ngawuru : - soeur cadette

kirdana ou wapirra : - pére (F, FB)
pimirdi ; - tante paternelle (FZ)
ngalapi : -fils (S) ou fille (D} d'un homme
- enfants du frére (BCh, BS, BD) d'une femme

waringayi : - grand-pére paternel (FF) wirlpirinypa : - fils ainé
- soeur du grand-pére pat. {FFZ) kapirdi-jurrku : - fille ainée
- enfants du fils (SCh, SS, SD) d'un h.
kuyu-yarriki  parnku : - cousin(e) croisé(e) ngati : -méare (M)

clans "meéres”

wankili : - cousin croisé (MBS, FZS)
Jjukana : - cousine croisée (MBD, FZD)
- mére de la belle-mare (WMM)
Jjamirdi : - grand-pére maternel (MF)
- soeur du grand-pére mat. (MFZ)

- enfants de la fille (DCh, DS, DD) d'un h.

ngamirni : - oncle maternel (MB)
ngamadi : - gendre (DH) ou bru (SW) d'un h.
- enfants du cousin croisé (MBSCh, FZSCh)

kuyu-kirda
clans "époux"

yaparla : - cousins croisés au 2d degré
(MMBDCh, MFZDCh, FMBSCh, FFZSCh)
- grand-mére pat. (FM) ou son frére
- enfants du fils (SCh) d'une .
ngapuju : - frére de la grand-mére pat.
yaparla-famu : - épouses réservées
aux FF ou aux 88 d'un h,
ngajuparnta : - époux (H) ou épouse (W)
kalyakalya : - époux (H)
- beau-frere d'une f. (HB, ZH)
karntiya ou kalinyanu : - épouse (W)
- belle-soeur d'un h. (BW, WZ)
- beau-frére (WB, ZH) cadet d'un h.
ngumpana : - beau-frére ainé d'un h.
mindiri : - belle-soeur d'une f. (HZ, BW)

wantirri : - beau-pare (WF, HF) ou sa soeur

- cousins croisés du pére, enfants

de la soeur du grand-pére pat. (FFZCH)

ou du frére de la grand-mare pat. (FMBCh)
kurduna : -fils (S) ou fille (D) d'une f.

- enfants de la soeur (ZCh, ZS, ZD) d'un h.
ngunyari : -fils (S} d'une f.

- fils de la soeur (ZS), neveu utérin d'un h.
yuntalpa: -fille (D) d'une f. .

- fille de la soeur (ZD), nidce utérine d'un h.

kuyu-wurruru  jaja: - cousins maternels et paternels

clans
"belles-mares"”

(MMBSCh, MFZSCh, FMBDCh, FFZDCh)

- grand-mére mat. (MM) ou son frére,

le grand-oncle mat. (MMB)

- enfants de la fille {DCh) d'une f.

- pére de la belle-mere (WMF, HMF)
mirntirri ; - couslins jaja

- enfants de la fille d'une .

- pére de la grand-mére mat. (MMF)

- fils de la fille de foncle mat. (MMDS)
pirlipirli ou yuntalpa-piya : - MMDD

- fille du grand-oncle mat. (MMBD)
Kkajirni - - belle-mére d'un h., gendre d'une f.
kurriji : - belle-mére d'un h.

- frere de |a belle-mére d'une f.
kanawu : - belle-mére d'une f.
malirdi-jurralja : - frére de lab-m d'un h.
yapaparnta : - gendre d'une f.
kanajardu : - belle-fille d'une f.

malirdi : - belle-mére (WM, HM) ou son frére
- gendre (DH) ou bru (SW) d'une f.
- cousins croisés de la mére, enfants
de la soeur du grand-pare mat. (MFZCh)
ou du frére de la grand-mére mat. (MMBCh)
- enfants de la cousine MBD ou FZD
malirdi-ngamirni-piya ou ngunyari-piya :
- fils du grand-oncle mat.{ MMBS)

Codes en anglais - B : "brother" (frére), Z : "sister" (soeur), F : "father” (pre), M : "mother" (mére), S : "son" (fils),
D : "daughter " (fille), Ch : “child" (enfant), W : "wife" (épouse), H : "husband" {(époux), MB : “mother's brother", etc.

pour marquer le respect, a condition que les liens n’étant pas de
sang permettent d’utiliser tous les termes d’une catégorie: par
exemple, a I'égard d’une fille plus jeune, une femme dira pimirdi
« tante paternelle » au lieu de ngalapi « niéce par le frére ».
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Quand on interpelle les gens par leur nom de sous-section, on
peut différencier trois niveaux d’dge par des suffixes: pour les ainés
on adjoint — palangu, pour les pairs — pirdanka, et pour les cadets
le possessif — nyangu (Laughren, 1982). Les termes d’adresse distin-
guent eux quatre générations : grands-parents, parents, fréres, enfants,
les petits-enfants étant désignés par le méme terme que les grands-
parents et les cousins de méme catégorie. A la génération des grands-
parents et des petits-enfants le sexe n’est pas discriminé, mais il I'est
a celles des fréres, des parents et des enfants, bien qu’il y ait des
termes qui subsument cette différence : parnku « cousin(e) croisé(e) »,
wantiri « beau-pére ou sa sceur », ngalapi « fils ou fille d'un homme ».

Certains termes recouvrent a la fois des cognats, réels ou
classificatoires, et des alliés (ngamadi « enfants du cousin croisé » ou
« gendre/belle-fille d’'un homme ») tandis que d’autres spécifient les
alliés (époux, beaux-fréres, gendre d’une femme, bru d'un homme)
et ne peuvent étre utilisés a I’égard de cognats de méme catégorie.
Ainsi, dans la sous-section prescrite au mariage (kuyu-kirda et kuyu-
mma) sont prohibés les parents directs, c’est-a-dire les vrais cousins
croisés au second degré (yaparla) et les individus appelés yaparla-jamu
qui sont réservés, par I'dge, aux grands-péres ou aux petitsfils.

Autrement dit, un homme ou une femme devrait épouser un
membre de la soussection «cousin crois¢é au second degré», a
condition que la relation ne soit pas de sang. De méme un homme
a pour belle-mére une femme de la catégorie «fille du frére de la
grand-mére maternelle » (MmBD) ou «fille de la fille de l'oncle
maternel » (MBDD), mais seulement si cette parenté n’est pas généalogi-
que, c’est-d-dire s'il n’appelle pas la femme pirlipirli. De méme un
homme ne peut devenir gendre d’une femme s’il est son ngunyar-
piya, c’esta-dire pére de la grand-mére de cette derniére ou dans
une autre relation de parenté consanguine qui coincide avec la
catégorie « gendre »

A lexception de kajirni signifiant littéralement « honte », les
termes d’adresse pour la belle-mere d’un homme ou le gendre d'une
femme ne sont jamais employés par les interessés, ceci a cause du
tabou de parole qui les lient et qui s’étend a presque tous les hommes
et femmes dont les sous-sections respectives sont dans cette relation, -
méme s’il n’y a pas d’alliance effective ou projetée. Toutefois, le
tabou ne s’applique pas 4 ceux qui sont consanguins ou qui de par
leur 4ge ne peuvent s’allier (également appelés pirlipirli ou ngunyari-
piya). Une femme qui parle de son gendre a une tiers emploie
'expression ngarrijiya, ngarri €tant un terme d’adresse utilisé a 1’égard
de n’importe quel allié. Un homme, pour désigner sa belle-mére a
un ters, dit parnmampa. Ces termes d’évitement font partie d’un
langage spécial, yikirningfi, réservé aux bellesméres et gendres qui
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parlent & d’autres de choses relatives a leur relation, comme par
exemple I’échange de nourriture.

Le terme juralja qui figure dans malirdijurralja «frére de la
belle-mére d’un homme » désigne 'ensemble des membres de la
matrilignée de I'épouse, qui comprend donc la meére de la belle-
meére, 4 I'égard de laquelle un homme peut aussi manifester I’évite-
ment: elle est de la catégorie «cousine croisée » jukana (méme

énération et kuyu-yarriki « clan meére »). A I'exclusion des cousines
réelles, les jukana «fille de I'oncle maternel » (mBD) sont parfois
acceptées comme épouses, bien que de tels mariages soient 4 contre-
courant de la logique du systéme des sous-sections, car ils donnent
les couples suivants: 1 et 6, 2 et 5, 3 et 8, 4 et 7. Dans ce cas,
comme dans celui exceptionnel de mariages qui ne respectent pas
les autres prohibitions entre sous-sections, il faut choisir : soit nommer
I'enfant issu de I'union en fonction de la meére et respecter ainsi
l'ordre d’enchainement des sous-sections dans le matricycle, soit lui
attribuer une sous-section en « suivant », disent les Warlpiri, le pére
et respecter ainsi I'alternance des deux sous-sections d’un patricycle.

Il semble qu’autrefois, en cas de mariage warrura « incorrect/
illicite » (par opposition a jungarni « droit/correct» ou jukarruru
« suivant la loi»), les Warlpiri préféraient ne tenir compte que de
la soussection de la mére. Mais aujourd’hui, ils ont tendance a
privilégier la sous-section du pére pour que l'enfant appartienne au
patricycle du clan paternel. Il arrive parfois que les enfants issus de
ces mariages se retrouvent avec deux noms de sous-sections, 'une
«suivant » la mére et l'autre «suivant» le pére, ce qui pose des
problémes dans les rituels et peut entraver l'acquisition d'un statut
rituel important. :

Les mariages warrura, en dehors du probléme des sous-sections,
posent celui de I'emploi des termes d’adresse. En effet les termes
désignant les liens de sang ne coincident plus avec les termes
d’alliances figurant dans les catégories de Chair et de générations
qui caractérisent les sous-sections. Un homme qui, par exemple, a
épousé une jukana appelle son beau-pére ngamirni « oncle maternel »
car il appartient 4 un clan « mére » (kuyu-yarriki), or il devrait I'appeler
wantirri « beau-pére » §'il appartenait comme il se doit 4 un clan
« époux » (kuyu-kirda). Meggitt (1962) a montré avec précision com-
ment les termes d’adresse se redistribuent en cas de mariage avec
une jukana (Mep). Leur emploi est donc multivoque. :

La coincidence entre termes d’adresse parentaux et relations
de parenté classificatoires se perpétue a condition qu’'une majorité
de membres de la tribu respectent les prescriptions de mariage entre
les sous-sections, ce qui est le cas. Quant aux autres unions, elles
suscitent une gymnastique de réadaptation circonstanciée 4 la fois
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“de l’emploi des termes d’adresse et de la transmission des sous-
sections. Ce décalage entre le systéme et les faits est partie intégrante
du souci de redéfinition permanente des liens entre les gens au fur
et 2 mesure de nouvelles alliances. Par exemple, on peut redresser
les écarts introduits par un mariage warrura en combinant une
nouvelle alliance warrura a la génération des enfants issus de ces
unions, d’ott I'importance des arrangements matrimoniaux prédéter-
minés et les complexes délibérations que cela suppose entre les
parties concurrentes.

ECHANGES DE SGEURS, DE NIECES ET DE BELLES-MERES

On a coutume de représenter les relations parentales entre les
sous-sections par un modeéle généalogique qui montre que la reproduc-
tion des alliances entre les quatre patricycles implique qu’un homme
épouse une femme de la soussection «cousine croisée au second
degré ». Les Warlpiri épousant trés rarement une vraie cousine, il
s’agit d’'une femme de méme soussection que la cousine, qui n’est
pas consanguinement proche ; le graphe (cf. fig. ba & 50) se ht donc
comme une généalogie classificatoire et non réelle.

Loae 45k

s&m It
Lo acnrl—e» .

MMB MMB
8 1
WME HMF
4 7 b 2 5 2 4 7
1 8 1 8 1 8 1 8
Ego homme épouse : MMBDD = FMBSD = FFZSD = MFZDD
Ego femme épouse : MFZDS = FFZSS = FMBSS = MMBDS

Fig. ba et 5b. — Echange de sceurs entre quatre patricycles
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Sur les figures ba & bb, les cousines croisées au second degré
matrilatérales (MMBDD ou MFzDD) et patrilatérales (FMBSD Ou FFzsD)
sont structuralement équivalentes ; par ailleurs, pour tout ego, homme
ou femme, son grand-pére maternel (MMB) est structuralement équiva-
lent au pére de sa belle-mére (wMr ou uMF). De telles équivalences
structurales sont générées par le fait que les mariages entre sous-
sections sont réciproques, autrement dit que deux «beaux-fréres»
se marient en échangeant leurs « sceurs » respectives. C’est pourquoi,
a propos d’'un tel syst¢me, on parle d’échange de sceurs. Or, s’il va
de soi que les alliances interclaniques sont réciproques (un clan
étant a la fois donneur et preneur de femmes pour un autre) et
que les membres de sous-sections en relation de «beaux-freres »
échangent donc des soeurs classificatoires, en revanche il est plutdt
rare que deux hommes échangent leurs sceurs ou demi-sceurs réelles.

Bien que I'alliance matrimoniale apparaisse comme un contrat
entre les clans respectifs des deux époux, nous avons vu que ce sont
leurs matrilignées respectives qui orientent les choix de mariage, au
‘moment de linitiation d’un gar¢on (cf. chap. 3). Le rdéle de la
matrilignée comme véritable donneuse était autrefois illustré par un
rite qui avait lieu au moment de la naissance d’une fille promise a
un jeune initié : les oncles maternels du bébé étaient chargés de le
présenter au futur mari pour confirmer I'alliance projetée. Ils rece-
valent a cette occasion un don en biens, une autre partie étant versée
au pere de la fiancée (Meggitt, 1962). Autrement dit, le mariage
n’est pas l'affaire des fréres d’'une femme mais de ses ascendants
maternels, sous réserve du consentement du pére et des anciens du
clan. Il est intéressant de noter que le beau-pére se trouve dans la
sous-section « fils de la soeur d’'un homme » (zs) c’est-a-dire qu’il est
également en relation classificatoire utérine avec celui qu'il circoncit
et qui deviendra son gendre.

J'ai pu constater que dés lors qu'un homme épouse la niéce
d’un autre, ce dernier a le droit de lui réclamer une niéce en
échange. Cette revendication, appelée kaminingi, provoque souvent
des conflits, car un homme ne peut pas toujours rendre une niece
a I'oncle maternel de sa femme, en particulier si elle en a plusieurs.
Il doit alors négocier avec ses propres fréres, demi-fréres ou « fréres »
claniques, pour qu’ils acceptent de donner une de leurs niéces aux
oncles maternels de sa fernme qui lui réclament une épouse. Meggitt
(1962) n’a pas relevé le terme kaminingi qui désigne expressément
I’échange des niéces; en fait, il a méme nié l'existence d’un tel
échange, distinguant a ce titre les Warlpiri des autres tribus australien-
nes qui le pratiquent fréquemment. En revanche, Peterson (1970),
a loccasion d’une cérémonie warlpiri de réglement de conflit,
huluwandi (puluwanti « Hibou »), a remarqué I'importance des interac-
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tions entre hommes en relation malilangu (mali-rlangu « neveu utérin/
frére de sa belle-mére »), et suggéré l'existence de I'’échange des
niéces. : .

Si 'oncle maternel a le droit de réclamer au mari de sa niece
une épouse en échange, ce n’est pas le cas entre deux beaux-freres.
Les rares échanges de sceurs ont lieu par consentement mutuel et
non par revendication. A ce titre, la réciprocité est culturellement
symbolisée non par I’échange entre patrilignées (échange de sceurs)
mais par I’échange entre matrilignées, échange de nieces utérines
entre deux hommes, qui au niveau des sous-sections, sont en relation
« belle-mére/gendre », ce qui donne quatre paires échangistes, 1/7,

2/6, 3/5, 4/8 (cf. fig. 6).

Un homme a échange sa nitce b aveclaniéce ¢ d'unhomme d
(1)

(8 {7)

(2) (3) (7} (6)

» (3) (4) (6) (5)
(4) (1 {5) (8)

Fig. 6. — Echange de niéces entre deux hommes

Comme P’échange de niéces utérines entre deux hommes les
rend fréres de leurs bellesméres respectives, ils doivent €tre en
relation clanique kuyu-wurruru « belle-mére/gendre » et appartenir a
des sous-sections de générations de Chair différentes. La paire que
forme ego avec le frére de sa belle-mére est appelée wajamirni-rlangu ;
celles que forment I'oncle maternel d’ego avec le frére de la belle-
meére de l'oncle, et le neveu utérin d’ego avec le frére de la belle-
meére du neveu sont appelées malirlangu (de malirdi «frére de la
belle-mére ») ; enfin, la paire que forme le pére d’ego avec le frére
de la bellemére du pére est dite makurnia-rlangu (de makurnta
« pudeur », terme désignant la matrimoitié de la belle-meére).

Si 'on représente sur un graphe I'ensemble des échanges de
nieces entre soussections, le modeéle (cf. fig. 7) différe de celui
illustrant I'échange des sceurs (cf. fig. ba). Les relations de fraternité
et de filiation sont toujours classificatoires et non généalogiques.
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Contrairement a la figure 5a, I’équivalence structurale entre les
deux types de « cousines croisées au second degré» est ici remise
en question. En effet ego 1 épouse une femme 8 classificatoirement
« cousine croisée au second degré matrilatérale » (MMBDD) qui n’est
pas équivalente d la « cousine croisée au second degré patrilatérale »
(rFzsp). Cela est aussi vrai pour les hommes de sa génération de
Chair (1, 8, 6, 8) mais pour ceux de l'autre génération (2, 4, 5, 7)
les deux cousines restent confondues. Par ailleurs, si pour tous les
hommes le « grand -oncle maternel » (MMB) est encore structuralement
équivalent au « pére de la bellemeére » (wmr) cela n’est vrai pour
les femmes que dans une génération (2, 7, 4, 5). Si le graphe était
construit de maniére a ce que les propriétés des sous-sections des
deux générations soient inversées, il resterait toujours le méme
déséquilibre.

Pour remédier a ce déséquilibre structural, il suffit de réordonner
les échanges de niéces non pas entre deux mais quatre matricycles :

M (1, 2, 3, 4), M2 (5, 6, 7, 8), M® (I, 2, 3, 4) et M* (5, 6°,7,8").
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Autrement dit, les individus de méme sous-section sont toujours fréres
et sceurs classificatoires mais les sous-sections primes correspondent
2 un dédoublement des patricycles : 1-5, 1'-5°, 3-7, 3’7, 46, 4-6, 2-
8’et 2'-8. Ce dédoublement des sous-sections correspond au fait que
pour modéliser le circuit d’échange warlpiri il ne suffit pas de répartir
les clans warlpiri entre quatre patricycles (cf. fig. 8).

M1 M2 M3 M4 M1)

J T |

1 ,T ) : :
%;% |

6 4

MFZDS
7 /
.| Eg Ego
‘ i ’ } v GI & v“
W
MMBDD

e ”V\?“

Maux » u frara /sour »

Fig. 8. — Echange de nidces entre matricycles et patricycles dédoublés
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_ On constate sur le nouveau graphe que les « cousines croisées

au second degré » patrilatérales (rrzsp et mrzpp) sont a présent
différenciées des matrilatérales (MMBDD et FMBSD) pour les deux
générations de « chair ». De méme, le « grand -oncle maternel » (MMB)
qu1 est équivalent au « pére de la belle-mére » (wmr) pour un homme
s’en distingue pour étre équivalent au « mari de la sceur du grand-
pére maternel » (umrF : MrzH) dans le cas de toutes les femmes, quelle
que soit leur sous-section. Ce modéle met donc en évidence que le



148 Du réve a la loi chez les Aborigenes

mariage par échange de niéces reproduit une matrilatéralité classifica-
toire de référence pour les hommes, se distinguant de la patrilatéralité
qui, elle, sert de référence pour les femmes®. On notera que les
Warlpiri disent qu'un homme devrait avoir pour belle-mére une
femme du patriclan de sa grand-meére maternelle. Cest a ce titre
que les grands-oncles maternels sont les principaux décideurs des
mariages : ils veillent & ce qu’aient lieu des échanges de belles-meéres
entre leur patriclan et celui de leurs petits-neveux®.

Les distinctions structurales entre matrilatéraux et patrilatéraux
correspondent au fait qu’en introduisant une réciprocité d’échange
entre matricycles nous avons obtenu une asymétrie d’échange au
sein des patricycles: si un homme se marie dans un patriclan, une
de ses « sceurs » patriclaniques doit se marier dans un autre patriclan.
Cette forme d’asymétrie est caractéristique de ce que Lévi-Strauss
(1947) a défini comme I’échange généralisé par opposition a I’échange
restreint (échange de sccurs). Le modéle warlpiri d’échange des
niéces schématise donc un échange généralisé en postulant une
chaine minimale d’échange entre huit clans. Dans la réalité, considé-
rant qu'il y a des alliances entre la quarantaine de clans warlpiri,
I'échange est encore plus généralisé et ne se boucle pas aussi
systématiquement. Toutefois la régle de I’échange des niéces tend
vers ce modéle comme un idéal structurant.

Si dans le contexte warlpiri 'opposition entre échanges restreint
et généralisé perd de sa pertinence, la distinction entre matrilinéaire
et patrilinéaire se relativise également. En effet, la double filiation
est brisée a4 chaque génération par les effets croisés de la double
alliance entre matrimoitiés et patrimoitiés: parce que les €poux
appartiennent 4 des patriclans et des matrilignées de moitiés opposées,
la filiation agnatique ne I’emporte jamais sur la filiation utérine et
vice-versa.

2. Ayant élaboré une nouvelle forme d’écriture des diagrammes de structure de parenté,
Francois Héran (1989) a décalé les générations classificatoires d’un cran pour montrer
de maniére simplifiée la trame structurale de I'échange des niéces warlpiri qui se boucle
en deux générations pour les hommes mais quatre pour les femmes.

3. Shapiro (1971) a suggéré que chez les Warlpiri ego n’aurait pas pour belle-mére une
fernme du groupe de sa grand-mére maternelle et qu’il fallait donc distinguer le patricycle
de l'une et celui de l'autre; si sa premiére proposition est fausse, en revanche son
intuition est juste quant & la nécessité de dédoubler les patricycles, pour différencier non
ceux de la belle-mére et de la grand-mére maternelle mais ceux de la MmBoD (€pouse)
et de la Frzsp (non épouse).
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L HYPERCUBE : STRUCTURE DE PARENTE OU « META-LOGIQUE » ?

Nous avons vu que le cube par ses huit sommets et douze arétes
permettait d’illustrer les relations classificatoires entre les sous-sections
(cf. fig. 3). Quel figure obtient-on si I'on veut rendre- compte des
cycles générés par un modele d’échange des ni€ces avec sous-sections
dédoublées ? En apparence deux cubes emboités 'un dans l'autre
et reliés entre eux sommet a sommet ; en topologie on appelle cela
un hypercube ou cube 4 4D. La quatri¢me dimension est ici d’ordre
mathématique : visuellement elle est suggérée par le fait que 'objet
obtenu est délimité par huit cubes qui en projection semblent
s’'interpénétrer selon des lignes de fuite différentes qui ne correspon-
dent pas aux régles de la perspective en 3D a laquelle nous sommes
habitués. A condition d’une gymnastique visuelle, semblable aux
illusions du dessinateur Escher, les huit cubes, déformés en projection,
peuvent étre repérés a partir de leurs huit sommets respectifs. Le
report des sous-sections sur les sommets relient chacun des quatre
matricycles 4 deux autres par quatre des huit patricycles (cf. fig. 9).

L’inscription sur 'hypercube des filiations agnatiques et utérines
entre les soussections dédoublées met en évidence 'asymétrie des
mariages entre patricycles suivant que les membres d’une sous-section
sont hommes ou femmes : les traits pleins représentent les patricycles
et les matricycles, alors que les traits en pointillés (1°-5, 1-5°, 2-6,
2-6’, 37, 37, 46, 4-6’) correspondent a la relation entre une
femme et les enfants de la sceur de son mari ou bien entre un
homme et les enfants de la sceur du mari de sa sceur. Sur le cube
(fig. 3) cette relation entre une femme et les enfants de sa belle-
sceur était équivalente i la relation entre un homme et ses enfants
ou entre une femme et les enfants de son frére, c’est-d-dire a la
relation qui relie les deux sous-sections et générations d’un patricycle.
Mais ici elle en différe du fait que fréres et sceurs se marient dans
un patricycle dédoublé (conjoints de méme sous-sections mais différen-
ciées par les primes).

' Quant aux relations « belle-meére/gendre », qui correspondaient

aux quatre diagonales internes du cube, elles relient les patricycles
deux 4 deux (15 et 3-7 sont reliés par 1/7 et 3/5; 1’5’ et 37" par
1'/7 et 3/5; 82’et 64’ par 8/4’et 6/2’; enfin 8-2 et 64 par
8'/4 et 6°/2) et s’inscrivent comme diagonales (non dessinées) de
quatre des cubes de la figure 9. Les quatre autres cubes de la figure
ont pour diagonales les relations « belle-mére/bru » /7, 1°/7,
3/5°, 3°/b, 8/4, 8/4°, 6/2, 6°'/2’). Si I'on reliait les huit points
d’intersection des diagonales de chacun des cubes, on obtiendrait
un nouveau cube, qui serait en quelque sorte I« équateur » cubique
de I'ensemble de I'hypercube.
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Huit patricycles
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Fig. 9. — L’hypercube des sous-sections warlpiri*

L’hypercube sur lequel s’inscrit la structure du modeéle idéal de
parenté warlpiri est du point de vue topologique une surface qui a
pour propriétés I’absence d'une polarité unique et 'indétermination
du recto/verso de ses faces : bien qu’on puisse sur le dessin distinguer
un dessous et un dessus de chaque face prise localement, le dedans
et le dehors de la méme face s’inversent dés lors qu’on envisage un
autre cube, on ne peut donc caractériser les faces d’une maniére
globale pour la figure®. Nous avons vu que de telles propriétés
d’indétermination et d’absence de monopolarisation correspondent
a l'articulation cosmologique et rituelle des notions « dessous »

4. Modé¢le précédemment publié par I'auteur dans Perception de l'espace et parenté chez
les Aborigénes d’Australie, in Colloques et séminaires, semiNFOR 2 - La modélisation : aspects
pratiques et méthodologie, Montpellier 26-28 sept., Editions de 'orstom, 1989.

5. Je remercie Ariel Provost pour son commentaire topologique : « Ce paradoxe est en fait
un artefact de la projection : & quatre dimensions un plan ne délimite pas deux régions,
on peut « tourner autour ». C’est exactement comme une droite dans un espace ordinaire :
une droite délimite deux régions dans un espace i deux dimensions, mais on peut
« tourner autour » dans un espace a trois dimensions ».
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et « dessus » des Warlpiri (cf. chap. 3). Que penser de cette coinci-
dence structurale ? Les Warlpiri ont-ils déduit leur cosmologie du
systéme de parenté ou I'inverse ? Je proposerais une troisiéme solution.

On a coutume de penser que dans les sociétés traditionnelles
la parenté structure tout le reste. Pour Radcliffe-Brown (1930-1931)
les systémes classificatoires australiens en moitiés et huit sous-sections
déterminaient les nomenclatures des termes d’adresse parentaux et
les régles matrimoniales. Scheffler (1986), a l'’encontre de cette
théorie qui eut beaucoup de succés, a montré que les systémes de
sous-sections et moitiés sont au contraire structurellement dérivés des
relations entre les termes d’adresse. Il me semble également que la
classification en sous-sections ne fait que systématiser une articulation
préexistente entre des catégories parentales diversifiant agnats, utérins
et affins sur un plan symbolique et non strictement généalogique.
Mais la question posée ici est différente: une telle articulation
parentale systématisée n’est-elle pas elle-méme l’application d’une
logique au méme titre que le serait la vision cosmologique qui régit
la vie rituelle ?

Pour explorer cette hypothése, il est nécessaire de voir ce qu’il
en est des autres sociétés australiennes : I'hypercube est-il propre aux
huit sous-sections, au circuit d’ echange et au mode de repartltlon
des termes d’adresse War1p1r1 ? ou se préte-t-il aussi a d’autres systémes
classificatoires d’échange et a d’autres terminologies de parenté ? S’il
peut s’étendre a des sociétés avec ou sans sous-sections et dont les
alliances et terminologies sont différentes, on pourra avancer que
les systtmes de parenté, plutét que d’étre fondateurs, sont autant
d’applications multiples d’'une logique qui traverse les sociétés concer-
nées par dela leurs diversités. Leur cosmologie, mythes et rites
pourraient alors étre envisagés comme un autre registre d’application
de cette logique.
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Le principe des huit sous-sections est commun aux tribus du
centre et du nord, certaines ne l'ayant adopté qu’aprés l'arrivée des
Blancs. Il continue d’ailleurs a se diffuser vers le désert de l'ouest,
chez les Pitjantjatjara. Selon McConvell (1985), ces systémes n’auraient
pas plus de plusieurs si¢cles et seraient issus d’'une méme forme
originelle née de la rencontre de deux systémes dits a quatre sections
. dont les noms étaient différents. C’est par des mariages intertribaux

dans la région de la riviere Victoria que les quatre sections du
premier systéme, qui caractérisaient les tribus du nord-ouest, auraient
donné leurs noms aux quatre sous-sections 1, 2, 7, 8, tandis que les
quatre sections du second, provenant de deux tribus disparues de
la région de Darwin auraient donné ceux des sous-sections 3, 4, 5, 6.
. Le principe des quatre sections, toujours en vigueur chez les
_Aranda du sud, caractérisait autrefois les tribus cétiéres de l'ouest,
tels les Kariera, certaines tribus du nord-est et une grande partie des
tribus du sud-est. D’autres sociétés, en particulier sur les cotes nord
ou sud, ne connaissaient qu'une division en deux patrimoitiés,
hommes et femmes appartenant a la moitié de leurs péres et se
mariant comme lui dans ]'autre moitié, organisation qui persiste au
nord-ouest, chez les Ngarinyin. Ailleurs, sur la c6te nord, dans le
sud-ouest et une vaste région s’étendant du sud-est au centre, fut
obervée au début du siécle une division en deux matrimoitiés :
homme et femmes appartenant a la moitié de leur mére et se mariant
comme elle dans l'autre moitié, organisation toujours présente au
nord, chez les Tiwi.
Quant i I'immense aire continentale du désert de l'ouest, la
seule division opératoire fut longtemps celle des deux moitiés généra-
tionnelles et endogames : hommes ou femmes ne pouvant se marier
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que dans leur propre moitié et non celle qui regroupe leurs pere,
meére et enfants, organisation caractérisant encore les tribus appelées
génériquement aluridja (lurija) ou pitjantjatjara (bidjandjara). Enfin,
dans quelques régions cotieres du nord et du sud, des tribus,
pratiquement démantelées aujourd’hui, n’offraient pas de divisions
classificatoires mais seulement des groupes locaux exogames souvent
désignés par des noms propres et, pour la plupart, patrilinéaires.

Selon les endroits, on trouve donc en Australie I'une ou 'autre
composante structurale des systémes 4 huit sous-sections sans le
systéme Jui-méme. Des théoriciens, tels Thomas (1906), Radcliffe-
Brown (1980-19381), Lévi-Strauss (1947), avancérent I’hypothése que
sections et sous-sections étaient le résultat historique de la division
des patri- ou matrimoitiés en deux niveaux de génération. Mais
I'observation plus récente des tribus du désert de I'ouest ou seule
existe la division en deux générations a fait douter de cette hypothése
ceux qui l'avaient défendue. Les moitiés générationnelles avaient
pourtant été repérées dés 1925 par Daisy Bates, mais, mal comprises
par ses contemporains (Lawrence, 1937), c’est seulement en 1966
que Dumont, comparant les matériaux australiens avec ceux des
Dravidiens de I'Inde du Sud, proposa un modéle explicatif en termes
générationnels. Plus tard, Isobel White (1981) allait avancer que les
moitiés générationnelles sont antérieures aux matri- ou patrimoitiés.

Pendant prés d’un demi-siécle, prisonniers du moule évolution-
niste, les observateurs tel Howitt ont interrogé les systémes classifica-
toires et la parenté en termes de filiation, opposant au matrilinéaire
les formes supposées plus évoluées du patrilinéaire. Radcliffe-Brown
rejeta cette approche au nom du structuralisme qu’il inaugurait et
Lévi-Strauss 1'enterra en introduisant la théorie de I'alliance. Depuis,
certains ont tenté de ressusciter la question : en soutenant la primauté
des matrimoitiés sur les patrimoitiés (Testart, 1978) ou en privilégiant
le patrilinéaire (Turner, 1980).

La tendance actuelle, illustrée par Scheffler (1978), favorise
plutét I'approche bilatérale. La réinterprétation de l'ethnographie
ancienne et les nouvelles données de terrain montrent qu’il faut
distinguer les niveaux de regroupements généalogique ou classifica-
toire, local ou totémique, rituel ou matrimonial : 13 ot un niveau de
la société semble se fonder sur le patrilinéaire (clans totémiques
warlpiri), il s’effectue souvent un repérage des matrilignées a un autre
niveau (termes d’adresse et matrimoitiés warlpiri) qui inscrit I’ensemble
des relations sociales dans une logique bilatérale. C’est dans ce sens
que Needham (1986) repense I'alliance, soulignant que selon que
I'on considére les groupes alliés d’affins ou les décideurs des mariages,
la structure renvoie i des instances de filiation différentes.
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Huit sous-SECTIONS : ARANDA DU NORD ET AUTRES TRIBUS DU CENTRE

Si les noms de sous-sections (« peau») varient d'une tribu a
Pautre selon leurs langues respectives, il existe des équivalences.
Chacun peut ainsi repérer, dans les autres tribus, qui sont ses « fréres »
et «sceurs » porteurs d’'un nom de «peau» équivalent au sien et
qui sont ses conjoints potentiels, « fréres» ou «soeurs » de ceux de
sa tribu. La tendance est plutt 4 I’endogamie tribale mais les mariages
intertribaux sont tolérés a condition de respecter les prescriptions
entre sous-sections. Il semble que leur diffusion dans les sociétés qui
ne les pratiquaient pas ait été en partie accélérée par le regroupement
dans les réserves de tribus différentes. Dans cette promiscuité imposée,
les sous-sections permirent de fixer en termes parentaux le mode
relationnel avec tout étranger résidant sur le méme lieu. Clest
"également a cette fin que tout Blanc, instituteur, infirmier, mission-
naire, juriste, policier, ethnologue, etc., recoit un nom de sous-section
qui l'inscrit d’emblée dans une parenté classificatoire avec les Abori-
genes qu’il fréquente.

Les huit sous-sections sont couramment appelées systéme aranda
pour avoir été repérées par Spencer et Gillen (1927) au siécle dernier
chez les Aranda du nord'. On retrouve les racines des noms warlpiri
dans les huit noms aranda qui s’emploient indifféremment pour I'un
ou l'autre sexe :

1 : Panunga 2: Kumara 3 : Uknaria 4 : Umbitchana
5: Appungerta 8: Purula 7: Bultara 6 : Ungalia

Chez les Aranda un clan local ne regroupe pas nécessairement
comme chez les Warlpiri des individus du méme totem, mais il se
compose de membres des deux sous-sections constituant un patricycle
(1-5, 2-8, 3-7, 4-6). D’aprés Strehlow (1947), la tendance dans les
années 40 semble avoir été de reproduire la méme alliance, une
génération sur deux, avec le méme clan localement proche. Mais
Spencer et Gillen précisent que certaines femimes, dont la tablette
churinga correspondant a l'esprit-enfant qu’elles incarnaient était
percée, pouvaient se marier «au loin ». Des alliances étaient donc
également passées avec des clans lointains, régulierement fréquentés
a I'occasion de cérémonies communes.

Les Aranda n’ont apparemment pas de termes relationnels pour
distinguer les deux matrimoitiés (1, 2, 3, 4 et 5, 6, 7, 8) mais ils
ont vingt-trois termes d’adresse permettant de repérer les membres
1. Mathews (1900a), qui transcrivit les noms de sous-sections de plusieurs tribus du centre,

avait baptisé le systtme «wombya »; son orthographe des noms warlpiri (wolpirra) est
trés différente de celle aujourd’hui conventionnelle.
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de la matrilignée d’'un homme et ceux des matrilignées de ses belles-
meéres appartenant structuralement a la matrimoitié opposé€e. A la
différence des Warlpiri, deux termes d’adresse aranda distinguent
dans la sous-section de catégorie « cousine croisée au second degré »
par rapport a celle d’ego, les femmes épousables, anua (unawa,
mMBDD?) et celles qui ne le sont pas, apulla (aperta, FFzsp) : seule
une cousine matrilatérale est donc autorisée, a condition cependant
qu’elle ne soit pas une consanguine (Denham et al, 198]). La non-
équivalence avec une cousine patrilatérale, qui appartient pourtant
a la méme soussection que la précédente, induit le systéme vers
I'échange généralisé. L’échange restreint des sceurs entre deux clans
(modéle du cube warlpiri : cf. fig. 3) existe, mais il s’inscrit dans une
circulation généralisée ou fréres et sceurs patriclaniques ne se marient
pas dans le méme clan (modéle de I'hypercube warlpiri : cf. fig. 9).

Considérer le mariage non comme un échange systématique de
soeurs entre deux individus, ou de femmes entre deux clans, mais
un choix d’unions possibles avec des personnes définies comme
épousables dans plusieurs clans, voire plusieurs tribus, remet en
question 'identification habituelle du systéme a huit sous-sections a
un modele d’ echange restreint. On peut se demander si le modéle
de 'alliance des sociétés a huit sous-sections n’est pas toujours celui
de I'échange généralisé systématisé dans une figure cyclique ou
peuvent s’inscrire diverses combinaisons dont I’échange restreint des
sceurs ne serait qu'un cas particulier (Lévi-Strauss, 1956).

Dans certaines tribus, la relation entre sous-sections et totems
différe de celle des Warlpiri ou des Aranda. D’apres Phyllis Kaberry
(1937), chez les Lungga (Lunga) et Walmajarri (Wolmeri) du Kimber-
ley, les rites totémiques passent de peére en fils, respectant ainsi les
patricycles. Mais par ailleurs, 4 chaque totem est associée une seule
des deux soussections d’un patricycle. Un mythe raconte que Serpent
Arc-en-Ciel ayant vomi les oiseaux et animaux, les répartit en deux
moitiés générationnelles et en huit sous-sections. Ainsi, les membres
d’'une seule génération classificatoire d’un clan sont-ils plus concernés
par tel ou tel totem clanique. Tous les membres de méme sous-
section et de méme totem ou prénom, s’ils ne sont pas du méme
clan, se disent naragu (narruku « homonyme » en Warlpiri). La division
en moitiés générationnelles (1, 3, 6, 8 et 2, 4, 5, 7) remplace celle
en patrimoitiés pour l’organisation rituelle des hommes ou des
femmes. Nous allons voir, cas par cas, deux tribus du nord qui
déterminent les patricycles de sous-sections différemment du systéme
classique.

2. Pour les symboles anthropologiques des termes parentaux, cf. tabl. 6: p. 140.
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Huit SOUS-SECTIONS : LE CAS DES MURINBATA

Ayant adopté les sous-sections vers 1910 d’aprés Stanner (1936),
les Murinbata leur ont donné des noms dédoublés en formes
masculines et féminines, qui se rapprochent de leurs équivalents
warlpiri (McConvell, 1985) : :

Hommes /  Femmes ’ Hommes / Femmes
1: Tjanama /  Nanagu 5: Djangari /  Nangari
2: Tjamira /  Namira 6: Djangala /  Nangala
3: Tjimil / - Namij 7:  Tjalyeri /  Nalyeri
4: Djabidjin /  Nabidjin 8: Tulama /  Naola

Les Murinbata prescrivent les mémes mariages entre sous-sections
que les Warlpiri (1=8, 2=7, 3=6, 4=5) mais également d’autres que
ces derniers ne font que tolérer, les trouvant «incorrects » : 1=6,
2=5, 3=8, 4=7. Comme il semble que la succession des sous-sections
dans les matricycles (1, 2, 3, 4 et 5, 6, 7, 8) soit respectée, on
obtient selon Stanner deux logiques patrilinéaires : soit les quatre
patricycles classiques de deux sous-sections (1-5, 2-8, 3-7, 4-6), soit
deux patricycles de quatre sous-sections:

— 1 pére de 7 pére de 3 pére de 5 pére de 1, etc.
— 2 pére de 6 pére de 4 pére de 8 pére de 2, etc.

Ces deux patricycles correspondent 2 la division en patrimoitiés
distinguées en termes égocentrés, yila « pére » pour la moiti€¢ d’ego
et thamun « pére de la mére » pour l'autre, et en noms absolus,
Aigle-Faucon (Tiwunggu : 1, 3, 5, 7) et Poulet-Faucon (Karjin : 2,
4, 6, 8). Si 'on se référe au modéle du cube, les diagonales
internes qui représentaient les relations « belles-méres/gendres »
chez les Warlpiri deviennent ici les segments de patricycles a quatre
sous-sections (cf. fig. 10).

1 2

.
1

4 4 3 » Deux matricycles 1, 2, 3, 4
5 6 7, 8

2 2
W Deux patricycles 1, 7, 8, 5
2 % 2, 6 4 8

A=0 A=0 A=0 A=0
{1=6 6=3 3=8 8=1

2=5 5=4 4=17 7=2

6 » 7

Fig. 10. — Le cube des sous-sections murinbata
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Le systéme se boucle 4 condition quhommes et femmes d'une
sous-section se marient dans deux sous-sections différentes. Seules
Jes sous-sections des conjoints des femmes de la matrimoitié 1, 2,
3, 4 et des conjointes des hommes de la matrimoitié 5, 6,7 8
coincident avec les prescriptions warlpiri; les sous-sections des
autres époux correspondent aux cousins croisés warlpiri. Si on
inversait le principe, on obtiendrait les mémes patricycles mais
dont les quatre sous-sections s’enchaineraient en sens inverse, ce
qui est peut-étre le cas dans certaines patrilignées.

Le mariage murinbata se pratiquait autrefois avec une « fille du
fréere de la meére» (MmBD), 4 condition qu’elle ne soit pas une
cousine consanguine. L’adoption des huit sous-sections a modifié
cette convention : le beau-pére traditionnel kaka (mB) fut distingué
du lambara «fils de la sceur » (zs), mari de la belle-mére, wakal
nginar «fille de la fille du frére de la mére » (mBpp). L’€pouse
est ainsi définie comme une cousine classificatoire mBDDD par sa
meére et une niéce zsp par son pére. On constate sur le cube que
la sous-section de ’épouse est a la fois zsp et MBDDD mais aussi
MMBDD et FzD « fille de la sceur du pére ». Dans le syst€me warlpiri
la MMBDD prescrite au mariage était de sous-section différente que
celle de la rzp ol se trouvait la mBD. Ici, la MBD appartient a la
sous-section olt se¢ marie une femme mais non son frére: une
fernme 1 épouse 8 (son MBs qui est & la fois FMB, MMFZS €t MFZDS)
mais son frére 1 épouse une femme 6 qui n’est donc pas socur
de 8. :

La belle-mére d’'un homme est une MDD ou MMsD classificatoire
appartenant d la sous-section de son pére (et de la soeur du pére
rz), alors que chez les Warlpiri elle en différait. Toutefois, par
leurs termes d’adresse, les Murinbata distinguent une belle-mére
« sceur du pére », pipi nginar (¥z), d’une belle-mere définie matrilaté-
ralement, wakal nginar (MBDD ou MMBD), qui est préférée.

Si I'on différencie les patricycles respectifs des deux types de
« bellesaméres », il faut dédoubler tous les patri- ou matricycles.
On obtient alors un hypercube dont toutes les arétes représentent
des relations de filiations agnatique et utérine classificatoires : celles
des quatre plans horizontaux pour les deux matricycles dédoublés
et celles des quatre plans fléchés pour les deux patricycles a quatre
sous-sections dédoublées (cf. fig. 11).

On vérifie ainsi quhommes et femmes de méme sous-section
se mariant dans deux sous-sections différentes, I’épouse est une
MBDDD/MMBDD/ZSD €t non une rzp qui appartient a la méme sous-
section mais 4 un autre patricycle : par exemple, I'épouse de 1 est
6" alors que sa rzp est 6.
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7 6
b 5 M Quatre patricycles
. 78, 5
1 2 .
o 7. 3 &
b 2, 6 4,8
¥ ¥ g
4 3 2, 6 4 8@
Quatre matricycles
2 3 ¥ 12 8 4

5y A=0 A=0Q A=0 A=0
1=6 6=3 F=8 8=—1

6 7 1'=6 6=3 3=8 8=1
2=6 5=4 4=7 7=2
2=5 b5=4 4=7 7=2

Fig. 11. — L'hypercube des sous-sections murinbata

Si 'on veut considérer le cas ot 'homme se marie dans la
meéme sous-section que sa sceur, alors ses enfants seront dans la sous-
section de son propre pére, ce qui donne i nouveau un patricycle
classique a deux sous-sections, correspondant sur la figure 11 & I'une
ou l'autre des arétes verticales (1-5, 1’-5°, 2-8, 2°-8’, 3-7, 8°-7’, 4-6,
4’-6’). On remarquera toutefois que ces derniers huit patrlcycles sont
différents des warlpiri (cf. chap 5: fig. 9).

Selon Stanner, une telle situation amuse beaucoup les Murinbata
qui trouvent étrange que la relation pereils soit réciproque entre
deux sous-sections. Ils admettent les mariages qui induisent cette
réciprocité, lorsque l'alliance opére un échange entre un homme et
I'oncle maternel de son épouse, appelé ngalukuk « demi-pére » ; celui-
ci est en effet de méme sous-section que le pére de cet homme mais
d’un patricycle différent et il épouse une femme de méme sous-
section que la meére de cet homme mais d’un patricycle différent:
le ngalukuk de 1 est 5 qui épouse une femme 4’ alors que le pére
de 1 est 5, mari de 4, la mére de 1. L’homme 1 peut dire a4 son
ngalukuk « puisque tu es marié A ma «mere » (4’), donne-moi une
"de tes «meéres» (8) en échange!» Or ’homme 1 devrait épouser
une femme 6’ pour avoir des enfants 7’ ; I'épouse qu'’il revendique
icl appartient a la sous-section 8 ou se marie sa sceur. En se mariant
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avec une femme 8, «mére » de son «demi-pére» 5, il devient a
son tour « pére » de ce dernier et ses enfants seront 5, soit de la
méme sous-section que son propre pére. Si le fils 5 se marie comme
il devrait avec une femme 4, le petitfils sera en 1. On obtiendra
donc dans la patrilignée U'enchainement: b (pére), 1 (homme), 5
(fils), 1 (petitfils), mais a la génération suivante pourra reprendre
la logique du patricycle a quatre sous-sections (7’, 3, 5, 1).

A noter que les Murinbata ont non pas des patriclans mais des
groupes locaux composés 4 la fois de descendants agnatiques qui
appellent leur terre (celle de leur grand-pére paternel) da, et de
descendants utérins pour qui elle est kangatji (celle de leur grand-
pére maternel). Les totems dits ngakumar et leurs sites ngoiminggi se
transmettent de pére en fils et se trouvent donc, du fait des patricycles
4 quatre sous-sections, répartis entre les deux patrimoitiés (et non
quatre patricycles de deux sous-sections). D’autres totems dits ngurlu
passent de mére en fille (d’oncle maternel a neveu) déterminant
des matriclans non localisés qui se répartissent en deux matrimoitiés
(Stanner, 1936). Cette forme de totémisme caractérise d’autres tribus
du nord a huit sous-sections (Rose, 1984), notamment les Warumungu
et Mudbura (Stanner, 19655)°. '

HUIT SOUS-SECTIONS : LE CAS DES MURNGIN-YOLNGU-Miwuyr

Popularisés par Warner (1937/1958) sous le nom de Murngin
et identifiés depuis comme Yolngu (Keen, 1977 ; Morphy, 1984) ou
Miwuyt (Shapiro, 1981), ces Aborigénes du nord-est en Terre
d’Arnhem ont des noms de sous-sections dont certaines similitudes
étymologiques prétent parfois & confusion sur leurs équivalences avec
les noms aranda (ou warlpiri), ceci aussi bien pour les anthropologues
que les Aborigénes. L’orthographe et les équivalences sont ici reprises
de McConvell (1985) : :

Homanes / Femmes Hommes / Femmes
1: Burralang / Galitjan (Galinyi) 5: Gamarrang / Gamanydjan
2:  Gadjak (Gudjuk) / Gutjan 6: Burlany /  Burlanytjan
%: Balang / Bilinytjan 7: Wamut /  Wimutjan
4: Bangadi / Bangarditjan 8: Ngarrig /  Ngarritjan

8. Dans ce rapport d’enquéte sur les tribus du centre et du nord, effectuée en 1934/1935,
Stanner a inventorié des totems de matrimoitiés ngurly pour les Warlpiri: je n'en ai pas
relevé, peut-étre a-til obtenu cette information auprés d’Aborigénes assimilés aux Warlpiri
mais provenant des Mudbura ou d’autres tribus ayant cette forme de totémisme.
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Les relations de parenté classificatoire entre sous-sections murn-
gin, comme dans le cas des Murinbata, ne sont pas nécessairement
les mémes que chez les Warlpiri et Aranda — situation qui a fait
couler beaucoup d’encre et suscité une polémique qui dure depuis
plusieurs décennies®. Mon propos, plutét que d’entrer dans ce débat,
est de dégager une logique structurale commune entre ce systéme
a huit sous-sections et les autres.

D’aprés Morphy, les Murngin-Yolngu regroupent une soixantaine
de patriclans désignés par des noms propres (et non totémiques),
chacun associé a des totems localisés. Ces clans sont répartis en deux
patrimoitiés exogames a noms fixes: Duwa et Yirritja. Tout clan
distingue au sein de sa muoitié trois types de clans et deux au sein
de I'autre, s’y référant par des termes relationnels égocentrés :

Patrimoitié dego : ' Patrimoitié des conjoints :

— yapa « seeur » — ngandji «meére »

—. mari «frére de la grand-mére mat. » — waku  «enfant de la sceur »
— gutharra  « enfant de la fille de la sceur »

Les clans yapa sont I’équivalent des clans warlpiri kuyu-wapirra :
ils sont unis par des liens rituels et totémiques « fraternels » au clan
d’ego sans passer d’alliances avec lui. Les clans mari sont donneurs
de belles-méres au clan d’ego et les clans gutharra sont ceux auxquels
le clan d’ego en donne. Autrement dit, contrairement a la relation
waflpiri kuyu-wurruru qui définit un échange réciproque de belles-
meéres entre deux clans, ici la circulation des femmes comme belles-
meéres est unilatérale : on donne ou on recoit mais jamais les deux
a la fois.

Les clans ngandji et waku sont ceux avec lesquels le clan d’ego
peut se marier : la différence n’est pas déterminée comme chez.les
Warlpiri en fonction de la génération classificatoire d’ego (qui se
marie en kuyu-kirda) par opposition a celle de son pére (qui se marie
en kuyu-yarriki), mais selon les sexes. Pére et fils peuvent se marier
dans les mémes clans ngandji, I'union est ainsi avec une «fille de
I'oncle maternel » (MBD), 4 condition qu’elle ne soit pas une consan-
guine. Par contre, les sceurs des fils et des peres du clan

4."Sur le débat murngin: Webb, 1933 ; Lévi-Strauss, 1947; Lawrence & Murdock, 1949 ;
1v:Radcliffe-Brown, 1951 ; Hiatt, 1965 ; Barnes, 1967; Shapiro, 1969 & 1981; Maddock,
19705 ; Jorion & De Meur, 1980 ; Kupka & Testart, 1980 ; De Meur, 1986. Les numéros
donnés par Kupka & Testart pour les sous-sections murngin coincident avec les notres
“pour la matrimoitié 5, 6, 7, 8 mais sont inversés pour l'autre: 1 (3), 2 (4), 3 (1), 4 (2).
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se marient dans les clans waku; une femme épouse donc un «fils
de la tante paternelle » (¥zs) toujours non consanguin.

Ce principe pose d’entrée de jeu que le mariage  murngin-
yolngu est asymétrique. La différence majeure avec les Warlpiri c’est
qu'ici ce sont les termes définissant les patriclans qui dissocient les
individus épousables par les hommes ou par les femmes, alors que
chez les premiers, avec ’échange des niéces, le repérage des matrili-
gnées jouait le méme role.

Autre différence : si une femme épousable chez les Murngin
est de la catégorie « cousine matrilatérale » (MBD) par son pere, elle
est simultanément « cousine croisée matrilatérale au second degré »
(MMBDD) par sa mere, puisque cette derniére en tant que belle-meére
est « fille du frére de la grand-mére maternelle » (MMBD). Ces relations
présentées généalogiquement sont classificatoires et non de sang (cf.

fig. 12).

waku MMBD >
~ belle-mére
gutharra ™ \\\
MMBDD \\
Ego \\épouse S~
~ ~
~ ~
~ ~
.enfants S ~
~\de la sceur ~
~ \\
enfants \\ A O patimoitis dEgo +
de (a fille de la sceur ~ A ® .o porimons

Fig. 12. — Le mariage asymétrique des Murngin (d’aprés Morphy, 1984)

Du point de vue des sous-sections la patrimoitié Duwa regroupe
les membres de 1, 3, b, 7 et la moitié Yirritja ceux de 2, 4, 6, 8, ce
qui coincide avec la division warlpiri égocentrée en kirda et kurdungurly
et trouve la méme application rituelle (Warner, 1958). Les Murngin
spécifient aussi les matricycles 1, 2, 3, 4 et h, 6, 7, 8 ol les sous
sections devraient s’enchalner dans le méme ordre, et ils différencient
les générations classificatoires 1, 3, 6, 8 et 2, 4, b, 7, bien qu’ils
n’aient pas, semble-t-il, de termes géneriques pour les désigner.
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Toutefois un membre de la moitié Duwa ne devrait épouser dans la
moitié Yirrifja que quelqu’un de la méme génération classificatoire
et en principe du matricycle opposé au sien. Comme chez les
Murinbata, les membres d’une sous-section ne sont pas associés
structurellement a une seule sous-section épousable mais a deux :

— 1 et 3 se marient en 6 ou 8 — 2 et 4 se marient en 5 ou 7

Si chez les Warlpiri les deux sous-sections ici épousables corres-
pondent l'une a la relation mBD, 'autre a la relation mm»BDD, la
distinction qu’opérent les Murngin n’est pas du méme ordre car,
du fait de I’asymétrie des mariages interclaniques, les deux relations
sont confondues en une seule : donc elles fusionnent dans la méme
sous-section. La détermination de I'une ou I'autre sous-section s’opére
en fonction des relations fixées entre les clans: ego 1 épouse une

-femme 6 si le clan de celle-ci est ngandji et celui de sa mére (belle-
meére d’ego) mari, mais il épouse une femme 8 dans le cas inverse ;
parallélement, la soeur 1 d’ego épouse un homme 8 ou 6, selon que
le clan de 'un ou de 'autre est waku avec le sien. Autrement dit,
si les hommes 1 du clan se marient en 6, les femmes se marient en
8 et vice-versa. A

Pour que soient respectés a la fois le mariage préférentiel avec
une MBD/MMBDD, 'asymétrie d’alliance des hommes et des femmes,
I'exogamie des patrimoitiés, I'ordre des matricycles et la division
générationnelle, Lévi-Strauss (1947) a proposé deux systémes paralléles
(caractérisant les sous-sections par des lettres: Al, A2, Bl, B2, ClI,
C2, D1, D2). Le premier comprend deux patricycles de type warlpiri/
aranda (-5 et 3-7) et deux patricycles croisés (2-6 et 48 au lieu de
2-8 et 4-6) ; le deuxicme modéle repose sur les combinaisons inverses
(2-8, 46 et 1-7, 3-5). Dans les deux cas, hommes et femmes d’une
sous-section se marient dans deux sous-sections différentes. Les syste-
mes lévi-straussiens sont ici retraduits (cf. fig. 13a et 13b : les fleches
indiquent le sens de la circulation des femmes comme épouses).

~ SiT'on prenait ces systtmes a la lettre, les clans correspondant
aux patricycles mutuellement opposés (1-5 et 7-3, 8-4 et 2-6 4 gauche ;
1-7 et 53, 6-4 et 2-8'4 droite) seraient en relation réciproque de

-donneurs de belles-meéres. Or, d’aprés Morphy (1984), ce n’est pas
le cas puisque les clans donneurs mari sont distingués des clans
receveurs gutharra. Cette non réciprocité implique un cycle interclani-
que de circulation des femmes deux fois plus long que ne le propo-

sait Lévi-Strauss a partir des seuls patricycles de sous-sections (cf.
fir 14) - '
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Systeme | Systeme i

/Sx /7\4

8-4 \ 26 . 64 2-8

\7/ '\5/
3 3

A=O A=0 A=O A=0O A=O A=Q A=O A=O

1=8 8=3 3=6 6=1 1=6 6=3 3=8 8=1

2=5 b=4 4=7 7=2 2=7 7=4 4=5 5=2

Fig. 18a et 185 ~ Les systémes murngin de Lévi-Strauss (1947)

Ego waku
descendant

N

ngandji

ascendant gutharra
i ngandji
mart descendant

AN 7

waku <« Yyapa
ascendant

Fig. 14. — Circulation interclanique des femmes murngin (d’aprés Morphy, 1984)

Nous voyons qu’ego appelle ngandji deux types de clans: l'un
(ascendant) ot se marient les hommes de son clan, 'autre (descen-
dant) ol se marient les filles des filles des femmes de son clan. Dans
les clans ngandji « descendant » le mariage est interdit pour ego car
sinon il aurait pour bellemére une femme d'un clan gutharra au
lieu d’un clan mar. De méme les femmes du clan d’ego doivent se
marier dans un clan waku « descendant » et non dans un clan waku
«ascendant » ol se trouvent leurs arriére-grands-méres maternelles
et dont les hommes recoivent pour épouses des femmes d'un clan
yapa «sceur » du clan d’ego.

Pour rendre compte au niveau des soussections d'une telle
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circulation des femmes il est nécessaire de dédoubler les quatre
patricycles :

- 15, 62, 37, 84 et 1’5", 6'-2’, 87, 8’4’ (Systéme I, fig. 15a)

- 1-7, 82, 3-5, 64 et -7, 82, 85, 64" (Systéme I, fig. 150)
Systéme | - Systéme I

/' 52 132

8'-4' 7-3 6'-4’ 5-3

M W1 H

37 4-8 - 4-6

35
"\\21 5’:7 “\\2, 71:/
6!(-——-11 81{—-—.1:

Fig. 15a et 155 — Les systtmes murngin déduits de Morphy (1984)

Pour pouvoir épouser une femme, un homme doit donc savoir,
outre la soussection et le clan de celle-ci, si le clan de sa mére est
donneur de bellesmére pour le sien. Shapiro, dés 1969, a mis en
évidence I'importance structurale de la belle-mére et de I'alliance par
octroi d’une belle-mére qui est pratiquée dans le nord-est de Terre
d’Arnhem. Cette affinité avec le systérne warlpiri ou aranda coincide
avec la communauté de structure qui se dégage par dela les différences.
En effet, bien que les systémes I et II (cf. fig. 15a & 155) aient chacun
les deux mémes matricycles de huit sous-sections (et non quatre) ces
derniers, ainsi que les patricycles respectifs de I et de II, s’inscrivent
aisément sur les arétes d’un hypercube (cf. fig. 16a & 16b).

A T'encontre de Warner, Webb (1933) 4 avancé que les Murngin
avaient des patricycles a quatre sous-sections et non deux. On peut
construire un systéme logique de cette sorte qui respecte la prescrip-
tion de mariage avec une « cousine matrilatérale » MBp par son peére
et MmMBDD par sa meére. Les patricycles obtenus ordonnent les sous-
sections différemment des Murinbata, tout en respectant les patrimoi-
tiés, mais on a deux systémes paralléles :

~ Systéme III: les 1, 5, 3, 7 épousent respectivement les 8, 2, 6, 4
— Systéme IV : les 1, 7, 3, 5 épousent respectivement les 6, 2, 8, 4

Avec ces nouveaux systemes I et IV, hommes et femmes d’une
sous-section se marient dans la méme autre sous-section. Pour retrou-
ver Vasymétrie des alliances respectives des «fréres» et «soeurs »
d'une sous-section, on est obligé de dédoubler les patricycles en
patricycles prime ; et, pour respecter la non-réciprocité des dons de
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Fig. 16a et 16b: Deux hypercubes pour les soussections murngin

belles-méres, on doit encore ajouter des patricycles seconde et tierce.
Ainsi pour chaque systéme, on obtient les huit patricycles nécessaires
a la circulation des femmes et, comme ils sont tous formés de quatre
sous-sections, on obtient non plus deux matricycles mais quatre,
toujours formés de huit sous-sections.

Il faut donc construire une structure a trente-deux sommets
correspondant aux huit sous-sections quadruplées. Or c’est précisé-
ment la caractéristique du cube dit «a cinq dimensions » qui, au
lieu des huit cubes de I'hypercube (cube 2 quatre dimensions et
seize sommets), est délimité par 10 hypercubes eux-mémes bordés
par 40 cubes qui ont 80 faces carrées et 80 arétes communes (cf.
fig. 17).

Sur le cube a cinq dimensions, les matricycles sont représentés
par les arétes fléchées des divers cubes alors que les patricycles
correspondent aux « losanges » formés par les arétes verticales (droites
ou en projection) des mémes cubes. Les traits en pointillés, eux, ne
définissent pas des relations qui entreraient dans la composition des
cycles, ils sont seulement dessinés pour faire apparaitre la figure
compléte.

Les systémes III et IV peuvent se lire sur la méme figure : ils
ont les mémes matricycles et leurs patricycles sont composés des
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Fig. 17. — Un cube 2 cinq dimensions pour les sous-sections murngin®

5. Ce dessin est tiré d’une photo de la sculpture « Cube i cinq dimensions » de Gerd Fisher
(Mathematical models, Brauschweig/Wiesbaden : Friedr. vieweg and Sohn, 1986). Comme
pour Phypercube, il s’agit bien sar d'une représentation en 2D, les autres dimensions ne
peuvent étre suggérées que par une astuce d'illusion visuelle qui consiste a4 définir des
points de fuite multiples.
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mémes sous-sections mais dans un ordre inverse ; il suffit de parcourir
chaque « losange » dans un sens pour obtenir un patricycle du systéme
III et en sens inverse pour obtenir un patricycle du systéme IV. On
constate que dans le systéme III (fig. 17), les hommes d’une matrimoi-
tié (1, 2, 3, 4) se marient comme dans le systeme I (fig. 16a), et
ceux de l'autre (b, 6, 7, 8) comme dans le systéme II (fig. 168), alors
que le principe est inversé pour les femmes des deux matrimoitiés.
Par contre, dans le systéme IV (fig. 17), les hommes 1, 2, 3, 4
se marient comme dans le systéme II et ceux de I'autre matrimoiti€
comme dans le systéme I, alors que c’est 'inverse pour les femmes.

D’un point de vue structural, les quatre systémes ont chacun
une logique d’ordonnancement des sous-sections incompatible avec
celle des autres, ce qui n’autorise pas une logique formelle d’intercon-
nexion de ces systémes. Ni Morphy, ni Shapiro, dans leurs écrits
consultés, ne donnent de renseignements sur les patricycles correspon-
dants aux clans qu’ils ont inventoriés. D’aprés les données de Kupka,
la majorité des clans fonctionneraient selon le systéme II, et dans
chacun on trouve des individus dont les sous-sections sont différentes
du patricycle qui caractérise ce clan tout en étant de la méme
patrimoitié (Kupka & Testart, 1980).

Kupka a par ailleurs relevé 'existence de deux clans 1-7 (3-7
d’aprés ses numéros) — Djambarrpuyngu et Ngaymil — qui inversent
le sens de la circulation du systéme II en donnant des femmes a
deux clans 6-4 (6-2 d’aprés ses numéros) — Gupapuyngu et Wangurri
- au lieu d’en recevoir. La régularité de ces alliances inverse la
relation meére-enfants entre les sous-sections des femmes ainsi mariées
et celle de leurs enfants: 1 devient mére de 4 (au lieu de 4 mére
de 1) et 7 devient meére de 6 (au lieu de 6 mére de 7). Il reste
que le mariage avec une double cousine classificatoire est respecté
et que les quatre clans s’intermarient par ailleurs avec d’autres clans
suivant la stricte logique du systeme II (cf. fig. 18).

) \ N,
clan 7'-1" % clan 6-4 “\ clan 1-7 N clan 6’-4’
\

A )
inversion

Fig. 18. — Exemple d’inversion des matricycles murngin (d'aprés Kupka & Testart, 1980)
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L’analyse qui s’achéve ici des sous-sections murngin-yolngu se
situe sur un plan strictement formel, montrant une écriture logique
qui permet d’articuler les régles générales des sous-sections avec les
régles d’alliance particuliéres a cette tribu. Mais les auteurs ont
souvent insisté sur I'irrégularité de certains mariages et le fait qu'un
individu peut voir sa sous-section changer a la suite d’un mariage
«incorrect ». Ce sont peut-étre de telles adaptations qui aboutissent
parfois au passage d’un systeme a un autre.

QUATRE SECTIONS : KARIERA, ARANDA DU SUD, ET TRIBUS DU SUD-EST

Le systéme a quatre sections est nommé depuis Radcliffe-Brown
(1930) systéme kariera, du nom d’une tribu cotiére disparue, située
au nord-ouest du Kimberley et dont les survivants lui fournirent les
matériaux pour la modélisation de la parenté. On a objecté que d’un
point de vue ethnographique les Kariera étaient une fiction, mais il
reste que les noms des sections kariera ressemblent 4 ceux des aranda
du sud-est qui eux pratiquent encore le méme systéme. Ces quatre
sections rappellent étymologiquement quatre des huit sous-sections
warlpiri ou aranda: chaque section est en fait la subsumation de
relations dédoublées dans les huit sous-sections (cf. tabl. 7).

Tapreau 7. — Equivalence des sections aranda et kariera avec les sous-sections warlpiri

TRIBUS / Sections | I il v
WARLPIRI Japanangka (1) Jakamarra (2) Japalajarri  (7) Jupurrurla (8)
Jungarrayi  (3)  Jampijinpa  (4) Japangardi (5) Jangala  {6)
ARANDA du sud Panunga Kumara ) Bulthara Purula
KARIERA - Banaka Karimera Palyeri Burung

Les deux soussections subsumées dans une section (1 & 3,
2 & 4,5 & 7, 6 & 8) sont chez les Warlpiri en relation « grand-
mere maternelle (ou grand-oncle maternel)/enfant de la fille » du
point de vue féminin, et « grand-meére maternelle (ou grand-oncle
maternel) /enfant de Ia fille de la sceur » du point de vue masculin
(une des relations kuyu-wurruru : cf. tabl. 8, chap. ). Avec le systéme
aranda ou kariera a seulement quatre sections, les individus inscrits
dans cette relation ont le méme nom de section car le cycle
matrilinéaire est un simple va-et-vient entre deux sections; et il en
va de méme pour le cycle patrilinéaire :

— I mére de II mére de I, etc. — III mére de IV meére de I, etc.
~ I pére de III pere de I, etc. — II pére de IV peére de II, etc.
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Au niveau des mariages on obtient les paires restantes :

- I épouse IV; - II épouse IIL.

Si le beau-pére d'un homme est dans la méme section que sa
meére, la belle-mére est dans celle de son pere: si 'homme est I,
son peére et sa belle-meére sont III, alors que sa mére et son beau-
pere sont Il Le systéme peut induire que I’épouse, ici IV, est en
conséquence une « cousine croisée » simultanément matrilatérale et
patrilatérale : «fille du frére de la mére » (mBD) et «fille de la sceur
du pére » (rzpn). Or, si chez les Aranda chaque clan comprend les
deux sections, d'un patricycle (I-III ou II-IV), un homme ne peut
avoir pour belle-mére une «sceur du pére» (rz), C’est-a-dire une
femme de son clan. Les épouses sont des unawa, terme qui désigne
ici des cousines MBD par leur pére et MMBDD par leur mére, 4 condition
qu’elles soient non comsanguines; un homme ne peut épouser les
femmes de méme section considérées comme des unkulla, rzn. Cette
situation différencie le patricycle du pére (et de sa sceur, rz) de
celui de la belle-meére mmeD et, de méme, elle différencie le patricycle
ol se marie ego (celui de sa meére) du patricycle ol se marie sa
sceur (et la sceur de son peére).

Autrement dit, 'échange restreint des sceurs entre deux clans
est ainsi empéché et nous obtenons un échange généralisé. Pour
représenter le systéme, il faut dédoubler les patricycles. Si ego est
en I, son patricycle est I1II et celui de sa belle-meére I’-III’, le patricycle
de I'épouse et de la meére est II-IV alors que celui de la sceur d’ego
(et des enfants de la sceur du pere) devient II-IV’. Les matricycles
restent deux mais se déploient en quatre générations au lieu de
deux comme il pouvait sembler. Ce systtme peut s’inscrire sur un
cube (cf. fig. 19).
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Fig. 19. ~ Le cube des quatre sections aranda
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Les relations de filiation représentées par les arétes de ce cube
différent du cube des huit sous-sections (cf. chap. 5, fig. 3) car les
deux matricycles. tournent ici dans le méme sens. Denham, McDaniel
et Atkins (198l), ayant comparé le systtme a quatre sections et la
terminologie de parenté des Alyawara, semblable a celle de leurs
voisins aranda, ont déduit que pour les deux tribus le systéme se
présente du point de vue de I'infini des ascendants et des descendants
comme une double hélice : I’hélice devient quadruple avec les huit
sous-sections®. En passant des huit sous-sections aux quatre sections,
et du mariage par échange généralisé avec une « cousine matrilaté-
rale » MMBDD 4 celui avec une MBD (non consanguine), on reste dans
le méme registre de structure : double ou quadruple hélice si 'on
ouvre vers le haut et le bas, cube - ou hypercube, si 'on représente
des cycles fermés.

Dans le cas des Kariera, selon Radcliffe-Brown (1913), chaque
groupe local est composé de membres de deux soussections en
relation réciproque pére-fils (III ou II-IV), mais les groupes a épouses
(MBD) seraient équivalents aux groupes « filles des soeurs du peére »
(rzp). Cependant, un homme devrait épouser, dans la section qui
lui est prescrite, une femme mBD (nuba) distinguée d'une femme
Fzp ; prendre une femme dans le groupe ou s’est mari€e Jla tante
paternelle (rz), et donc épouser-une rzp, serait toléré.

D. Turner (1980), aprés examen des affirmations contradictoires
de Radcliffe-Brown, souligne que les termes d’adresse, comme partout
en Australie, désignent non seulement une relation généalogique
mais ‘aussi tous les membres des clans associés comme « fréres »
totémiques aux clans ot se trouvent le pére et la meére. La division
‘totémique généralisée en clans « péres » et « méres » et 'emploi de
termes d’adresse génériques n’empéchent pas des repérages plus fins
entre les patri-groupes (clans) qui, malgré 1’équivalence classificatoire
d’une mBp et d’'une Fzp, distinguent les deux types de cousines.
F.G.G. Rose (1960) a par ailleurs avancé que dans les sociétés
polygynes et gérontocratiques ou la différence d’age entre époux est
de quinze a trente ans, comme chez les Kariera, I’échange des sceurs
systemathuement renouvelé est impossible (en tout cas malaisé).
D’un point de vue structural, si I'on considére que les clans « méres »
sont différenciés en « oncles maternels » (dont les filles sont épousa-
bles) et en « époux des tantes paternelles et des soeurs » (dont les
filles sont non épousables), on peut suggérer que la tendance kariera
n’est pas non plus i I'échange restreint et symétrique des sceurs mais
i T'échange généralisé et asymétrique (cf. cube aranda: fig.19).

6. Curieuse coincidence entre la structure d’un systéme de parenté et celle de I'Apn.
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Radcliffe-Brown (1930-1931) lui-méme a montré 'asymétrie résultant
de l'interdit d’épouser la rzp chez les Karadjeri, voisins des Kariera
ayant comme eux les quatre sections (Shapiro, 1971 ; Jorion, 1982).
Mais les données ethnographiques ne sont pas suffisantes pour avancer
I'existence de lechange généralisé dans I’ensemble des sociétés a
quatre sections’.

Les Aranda du sud et les tr’ibus du nord-ouest, comme les
Karijera, répartissent, pour des raisons rituelles, les clans et les sections
en deux patrimoitiés, nommées par des termes — relationnels (égocen-
trés) ou fixes (sociocentrés) — qui opposent les membres de chaque
patricycle a ceux de l'autre : IHII versus 1I-V.

Mais la plupart des sociétés du sud-est, aujourd’hui disparues,
opposaient plutdt les sections en deux matrimoitiés correspondant
aux matricycles : I, II versus III, IV. Structuralement une telle distribu-
tion reste équivalente 4 la précédente, les I se marient toujours en
IV et les II en III, mais au niveau totémique les totems passent de
meére en fille (d’oncle maternel 4 neveu utérin) et non de pére en
fils (tante paternelle i fille du frére). Les clans, selon Howitt (1904),
n’étaient pas pour autant matrilinéaires : laffiliation clanique étant
territoriale, se faisait plutot de pére en fils. Chaque clan se retrouvait
ainsi avec des membres de totems différents provenant de leurs meéres
qui appartenaient i d’autres clans. Dans certaines de ces sociétés,
chacun avait en outre une relation rituelle avec les totems de son pére.

Que la relation aux totems du pére — de matrimoiti€ opposée
— soit ou non ritualisée, le systéme pose de fait une complémentarité
entre les totems des deux matrimoitiés : d’'une part entre les alliés,
d’autre part entre les deux générations de chaque patriclan. En effet,
un homme appartient a la matrimoitié de son grand—pere paternel
et du fils de son fils mais non a celle de son pére et de son fils
dans laquelle il se marie. Ses épouses peuvent appartenir au patriclan
de sa mére mais 3 condition d’étre non pas de la génération de la
‘meére (méme matrimoitié que lui) mais de Pautre (matrimoitié
opposée). Les totems de la matrimoitié d’ ego Jouent le r6le incombant
aux totems de la patrimoitié dans les autres systemes a quatre sections
(ou huit sous-sections) ; et les totems des conjoints, au lieu d’étre
du c6té des totems maternels (relation kurdunguriu des Warlpiri)
passent ici du coté des totems paternels qui ne s’héritent pas.

7. Une situation historique intéressante rapportée par Elkin (1939) témoigne de la simultanéité
des deux formes d’échange. Deux tribus du désert de 1'ouest 4 quatre sections pratiquaient
4 la fois des mariages intra- et intertribaux. Comme seuls deux de leurs noms de sections
étaient communs, cela donna naissance 4 un systéme 4 « six sections » qu'Elkin interpréta
comme une logique & huit sous-sections.
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Malgré le trés riche inventaire de Howitt sur les tribus du sud-
est concernées par cette organisation, les données disponibles ne
suffisent pas a dégager le type de complémentarité rituelle qui unissait
les matrilignées et les patriclans. D’une maniére générale, on peut
dire que les unes et les autres jouaient un réle actif dans les initiations
et se partageaient les réles dans les rites funéraires. L’échange des
niéces fut relevé dans ces sociétés,-mais il reste compatible avec un
échange restreint dans la mesure oil il a lieu entre deux sections
de matrimoitiés différentes. Constante de toutes les sociétés australien-
nes, le tabou a I’égard de la belle-mére la maintient dans une position
clef: que le systéme soit a patrimoitiés ou matrimoitiés exogames,
elle appartient toujours a une section non épousable par ego. On
peut dés lors se demander si les soci€t€s 4 matrimoitiés distinguaient
également parmi tous les clans « péres et fréres » ceux qui étaient
donneurs de bellessméres. Occurrence qui transformerait I’échange
restreint qui fut postulé i leur propos en une chaine de circulation
axée sur les belles-méres.

QUATRE SECTIONS : LE CAS DES WONGAIBON

Tribu du sud-est 4 matrimoitiés totémiques, les Wongaibon
présentent le cas particulier d'un choix de mariage dans deux sections.
Selon Beckett (1959), les groupes locaux ne sont pas des clans
patrilinéaires mais se constituent de maniére bilatérale et par des
alliances ; un beau-pére peut par exemple transmettre sa terre a son
gendre. Il existe par ailleurs des clans non localisés dont les membres,
unis par une affiliation totémique matrilinéaire, sont dispersés dans
les groupes locaux indépendamment de leurs totems.

Ces matriclans sont répartis en deux matrimoitiés nommeées et
chaque section a une forme masculine et une forme féminine ; les
équivalences proposées avec les noms de sections kariera ou aranda
sont tirées de Mathews (1908) et Howitt (1904) dont la transcription
des noms différe légérement de celle de Beckett ici adoptée :

Matrimoitié Magungera Matrimaitié Nilbungera

Hommes Femmes Hommes Femmes

Mari / Mada 1 I Ibai /I bada
épousent

Gabi / Gabuda II v Gambo / Buda

I et II se marient en III ou IV. Le choix s'effectue en fonction
du matriclan de I’épouse : I peut avoir une épouse III si elle appartient
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1 un matriclan donneur de femmes III 4 son égard, mais sa seconde
spouse peut étre IV si elle provient d’un autre matriclan donneur
le femmes IV. En revanche, I ne peut épouser de femmes IV dans
e clan ou il épouse des Il et vice-versa.

La différenciation des sections épousables dans chaque matriclan
st déterminée par leur division en -deux générations alternées,
ippelées «sang é€pais » et «sang mince ». Un individu est toujours
T'un «sang » opposé a celui de ses parents, et se marie avec une
sersonne de méme sang que lui. Cette opposition générationnelle
les Wongaibon correspond a I’alternance warlplrl «ma chair »/
<autre chair ». Mais, contrairement aux systémes a sous-sections, ce
1e sont pas les sections qui indiquent la génération, puisque chaque
section peut étre d'un « sang » ou de I'autre. Les « fréres » de section
1une génération de «sang» €pousent les meéres ou les filles des
emmes épousées par leurs « fréres » de section appartenant a l'autre
yénération. Gendres d’une generatlon de femmes, ils sont époux
les méres de ces derniéres et, & ce titre, appelés « oncles maternels »
(beaux-péres) de leurs «fréres» de «sang » opposé®.

On obtient ainsi un modele ot des «fréres» de section mais
le générations différentes sont en relation réciproque d’« oncles
naternels » et échangent leurs épouses comme belles-méres ou leurs
illes comme épouses. Pour déterminer les alliances autorisées, il faut
dentifier le type de termes d’adresse — «oncle maternel » ou
ieulement « frére » — qu’emploient entre eux les hommes de méme
iection : seuls ceux qui sont en relation « oncles maternels » échange-
ont des femmes de leurs matriclans respectifs.

Ce modéle est représentable, & condition de dédoubler les
sections en deux générations: cela donne un cube dont les huit
somumets sont reliés par des arétes fléchées représentant deux patricy-
les de quatre sections et des arétes non, fléchées correspondant aux
juatre matricycles de deux sections qui restent répartis en deux
natrimoitiés : I’ & I’-II versus LIV’ & III-IV. En fait, on peut
construire deux systémes paralleles (cf. fig. 20a & 200).

Si les matricycles sont identiques dans les deux systémes, et les
vatricycles composés des mémes quatre sections, I'ordre de celles-ci
ast inversé d’un systéme a I'autre. Toutes les possibilités de mariage
sont réalisées dans chaque systéme mais chaque solution est réservée
i une seule génération de « sang » ; les mariages primes d’un systéme
sont les mariages non primes de l'autre. Par ailleurs, avec les deux

3. Les Pintupi du désert de I'ouest, qui ont adopté les huit sous-sections dans les années
30, 4 certaines occasions, condensent aussi les générations en un seul terme d’adresse
(Myers, 1986) ; il en va de méme pour les Ngarinyin (Ungarinyin) du Kimberley qui
n’ont que deux patrimoitiés nommées (Rumsey, 1981 & 1984 ; Scheffler, 1984).
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Fig. 20a et 2056, — Deux cubes pour les quatre sections des Wongaibon

systémes, ego épouse une mmepD différenciée par sa section de la
MBD : par exemple, dans le premier (cf. fig. 20a), ego I épouse III
(mBDD) et non IV (MBD), alors que dans le second (cf. fig. 208),
ego I épouse IV (mmeDD) et non III (MeD).

Structuralement, ’échange d’épouses comme bellesmeéres ou
de filles comme épouses entre deux «fréres» de sections (I et I)
valide I’échange de sceurs entre beaux-fréres (I et IIl dans le systéme
de gauche ou I et IV dans celui de droite). Mais Beckett précise
bien qu'un homme peut avoir deux épouses de sections différentes ;
elles relévent alors chacune d’un systeme différent. A ce titre, I’échange
des soeurs s’inscrit simplement dans un échange généralisé. Le manque
de données ne permet pas d’établir la maniére dont les deux systemes
peuvent s’interconnecter.-

QUATRE « SEMI-MOITIES » ! LE CAS DES Mara

Voisins du sud des Murngin, les Mara ont quatre appellations
classificatoires, dites « semi-moitiés » ou patricycles par les anthropolo-
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gues, car tout individu appartient en principe a la catégorie de son
pere. Les patriclans sont composés d’hommes et de femmes d’une’
« classe » et non de deux comme il est de régle avec les systémes
habituels & quatre sections ou huit sous-sections. Spencer et Gillen
(1904) ont donné pour chacun des quatre noms classificatoires des
Mara une équivalence avec les deux sous-sections d'un patricycle de
leurs voisins, les Binbinga (cf. tabl. 8).

TasLeau 8. — Equivalences entre semi-moitiés mara et sous-sections binbinga

Semi-moitiés MARA Sous-sections BINBINGA

Murungun : Tjuanuku / Niriuma (1) & Pungarinji / Pungarina (5)
Purdal ¢ Tjamerum / Niamerum (2) &  Tjurulum / Nurulum  (8)
Mumbali : Tjulantjuka / Nurlum (3) &  Paliarinji / Paliarina  (7)
Kuial : Yakomari / Yakomarina (4} & Thungallum / Nungallum (6)

D’aprés Heath (1978), les Budal (Purdal) et Guyal (Kuial) sont
identifiés avec la moitie Yamitja (2, 4, 6, 8) d’autres voisins, les
Nunggulunyu ; cependant il reléve une incompatibilité logique entre
les patriclans de ces derniers et les quatre noms mara. Aussi, 4 la
place des patricycles (1-b, 2-8, 3-7, 46), je propose d’identifier les
quatre « semi-moitiés » mara avec.des sections (7-5, 8-6, 1-3, 2-4) dont
il serait fait un emploi spécifique (cf. tabl. 11): j'ai déduit les
équivalences des correspondances étymologiques entre les noms mara,
ceux des sections de deux tribus du nord-Queensland (Sharp, 1939)
et des Kuin-Murbura du sud-est (McConvell, 1985).

TaeLeavu 9. — Equivalences hypothétiques entre semi-moitiés mara et sections

TRIBUS / Sections 1{1-3) Il (2-4) Il (7-5) IV (8-6)
NORD-QUEENSLAND Patingo Djimilingo Maringo Kapudango
KUIN-MURBURA ' Kurpal Kuialla Munal Karilbura
MARA Mambali Guyal ou Kuial Murungun Budal ou Purdal

Le choix du conjoint s’effectue a la fois en fonction du nom
classificatoire de chacun et de celui de ses ascendants; ainsi on se
marie soit dans 'une soit dans l'autre «semi-moitié » (section) de
la patrimoiti€ opposée a la sienne :

— Mambali I et Murungun III épousent Guyal II ou Budal IV.

Selon Heath (1978), la moitié formée par I et III est parfois

distinguée de celle que forment II et IV par des termes relationnels :
la moitié d’ego serait appelée muluru, terme signifiant la relation
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d’évitement a I’égard du fils du grand-oncle maternel (mMmss), « frére »
de la belle-mére, qu’on utilise pour la patrilignée issue de cet homme ;
quant 3 la moitié. opposée, elle se désignerait pas wumbana, terme
d’adresse pour le beaufrére ainé ou le fils de la fille du grand—oncle
maternel (MMBDS) classificatoirement équivalent au frére de I’épouse.
Un homme épouse donc une cousine -de la catégorie MMBDD et les
moitiés sont des patrimoitiés exogames: la semi-moiti€ associ€e a
celle d’ego (qui est celle de son peére) dans sa moiti€ est la semi-
moitié de sa belle-mére (du pére de celleci ou de ses fréeres).

Spencer et Gillen (1904) ont pris par erreur ces termes égocentrés
de patrimoitiés pour des noms fixes (sociocentrés) : Urku (muluru)
comprenant les semi-moitiés Murungun et Mumbali (Mambali), et
Ua (wumbana) comprenant Kuial (Guyal) et Purdal (Budal) ; par la
suite Spencer les a orthographiés Muluri et Umbana. Heath qui
réfute que les appellations muluru et wumbana soient des noms fixes
de patrimoitiés, rejette aussi leur pertinence comme termes égocen-
trés: selon lui, ils ne peuvent des1gner I’ensemble des membres
d’'une patrimoitié dans la mesure ou ils ne signifient qu'une seule
relation parmi toutes celles qu'ego peut avoir avec les membres de
sa patrimoitié ou avec ceux de l'autre. Or nous avons vu, avec les
Warlpiri comme les Murngin, qu’il existe un usage générique des
termes d’adresse visant a repérer les relations classificatoires d’alliance.
En ce sens, les termes mara sont efficaces et rappellent méme par
leur sonorité deux termes warlpiri exprimant les mémes relations :
kuyu-wurrury (patricycle du mmB, comprenant les MMBD et MMBS) et
ngumpana (beau-frere ainé d’un homime).

Heath avoue n’avoir pas pu obtenir des Mara une exphcatlon
en termes de «semi-moitiés » (sections) quant a la logique faisant
se marier chacun dans I'une ou 'autre des deux sections épousables.
En effet, elles correspondent toutes deux a des sections d’ou peut
provenir la mére : or, quelle que soit la mere, I'enfant appartient
toujours a la section de son peére.

On peut néanmoins systématiser tous les mariages possibles
entre sections 4 condition de dédoubler chaque section en deux
générations. Les huit sections obtenues se relient sur un cube selon
deux systémes: les quatre patricycles, représentés par les arétes
verticales, sont les mémes, mais les matricycles différent ; si chaque
systtme a deux matricycles composes des quatre sections tournant
dans le méme sens, ce sens est inversé d’'un systéme a l'autre (cf.
fig. 21a & 21b). Dans ces deux cas, péres et fils se marient dans la
méme section (mais de génération différente), les femmes des deux
générations de la section se marient dans une autre. Le mariage est
donc asymétrique et I’épouse MmMBDD est équivalente a une cousine MBD.
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Si I'on envisage 'hypothése que pere et fils ne se marient pas
dans la méme section, on obtient un troisieme systéme ou chaque
matricycle tourne en sens inverse de l'autre; la, le mariage des
hommes et femmes de méme section (et méme génération) est
symétrique. L’épouse mmeDD n’est plus équivalente a une cousine
MBD qui est de section différente : par exemple, I épouse II (MMBDD)
alors que sa mBD est IV, et c’est l'inverse pour son fils ou pére I’
qui épouse IV’ (mMBDD) et dont la mep est II'(cf. fig. 21¢).

Les trois systémes coexistent si un homme peut avoir simultané-
ment des épouses des deux sections autorisées. Ainsi la circulation
des femmes reléve de I'échange restreint (symétrique) dans certains
cas et de I'échange généralisé (asymétrique) dans d’autres.

PATRIMOITIES ET MATRIMOITIES

Dans toutes les sociétés a sections ou sous-sections, patri- et
matrimoiti€s sont structuralement coprésentes a I’exception des
Wongaibon ot les patrimoitiés n’existent pas sous forme de sections
opposées. Mais rares sont les tribus qui, comme les Warlpiri, distin-
guent les deux types de moitiés par des termes précis, soit relationnels
(égocentrés), soit fixes (sociocentrés). Cependant, si un seul type de
moitiés est nommé, I'autre peut souvent étre identifié par ses attributs
ou fonctions. Les Murinbata en témoignent qui ne nomment que
les patrimoitiés mais répartissent les totems ngurlu entre les deux
matrimoitiés. D’autres sociétés peuvent n’avoir aucun terme générique
pour désigner les moitiés. Néanmoins, les régles d’exogamie détermi-
nent leur existence et dans certains contextes, rituels totémiques,
initiatiques ou encore jeux de balles, les roles sont distribués en
fonction des sections ou sous-sections, en deux patri- ou matrimoitiés.
Les Lardil, par exemple, constituaient pour leurs sports traditionnels
des équipes de membres de sous-sections 1, 3, b, 7 opposés i ceux
de la patrimoitié 2, 4, 6, 8 (Sharp, 1939). Le tableau 10 compare
quelques termes relationnels distinguant les patrimoitiés dans des
tribus 4 sous-sections ou sections (I-III versus II-IV).

A c6té ou a la place des termes relationnels, les patrimoitiés
peuvent avoir des noms fixes. C’est le cas pour la plupart des tribus
de Terre d’Arnhem qui les désignent pareillement aux Murngin :
Duwa et Yirritja. Les tribus de la riviére Victoria (dont les Kurintji
(Gurindji), voisins du nord des Warlpiri) nomment une patrimoiti€
warlawurru-wuny « qui appartient a Aigle » ou warlu-yawung « qui a
le feu» et l'autre jalwa-wuny « qui appartient a Héron » ou ngawa-
yawung « qui a 'eau » (McConvell, 1985). Plusieurs sociétés du nord-
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TaeLeau 10. — Patrimoitiés australiennes: exemples de termes égocentrés

TRIBUS Patrimoitié d'ego et du pére Patrimoitié du conjoint et de la mare
WARLPIRI (8 s- secnons) kirda kurdunguriu

MURINBATA (8 s-s.) yila thamun (cf. Stanner)

TERRE DARNHEM (8 s-s.) gidjan . djunggaifi (cf. Shapiro)
MANGARRAYI (8 s-8.) mingirringgi junggayi {cf. Merlan) -
ARANDA (8 s-s.6t4s.) nakrakia ' mulyanuka (cf. Spencer & Gillen)
KARADJERI 4s) ngamirangu kalyera (cf. Piddington)
MARA (4 semi-moitiés) muluru wumbana (cf. Heath)

dueensland A quatre ou sans sections ont aussi des noms fixes de
»atrimoitiés (Sharp, 1934 & 1939). Dans le Kimberley, les Ngarinyin
Ungarmyln Elkin, 1933%-1934), et dans le sud-est, les Wurunjerrl et
eurs voisins (Howitt, 1904) ont pour seules divisions des patrimoitiés
rommées.

TasLeau 11. — Patrimoitiés australiennes : exemples de termes sociocentrés

TRIBUS / Patrimoitiés ss.1,3,5,7, s. l/lllou sans s. s-5. 2, 4, 6, 8, s. [l/IV ou sans s.
TERRE D'ARNHEM (8 s-sections) Duwa Yiritja
MANGARRAYI (8 s-s.) Duwa Yiritia
ARANDA (8 s-s.) Mberga oknirra "Grands hommes” Mberga tungwa "Petits hommes"
KURINTJI (8 5-s.) Warlawurru "Aigle” Jalwa "Héron"
MURINBATA (8 s-s.) Tiwunggu "Aigle-Faucon" Kartjin "Poulet-Faucon”
WARUMUNGU (8 s-s.) Uluuru Kingilli
N. QUEENSLAND (4s.;8ans 8.) Walar "Abeille Jaune" Muranggang " Abeille Noire"
ou Raku "Petit Oiseau de Nuit" ou Mirki "Hibou-Faucon de Nuit*
N. QUEENSLAND (sans s.)  Kolya "Petit Oiseau de Nuit" Karpi "Hibou-Faucon de Nuit”
R Pam Lul "Petit Oiseau de Nuit" Pam Bib "Hibou-Faucon de Nuit"
Ungawu "Brolga-Compagnon natif” Owaimini "Kangourou”
NGARINYIN (sans s.)  Kerengalo "Brolga” Panar "Dinde"
WURUNJERRI et voising  (sans s.)  Bunjil "Aigle-Faucon” Waang "Corbeau"

)

L’équivalence proposée dans le tableau 11 entre les noms de
»atrimoitiés des sociétés a huit sous-sections et ceux des tribus du
10ord du Queensland est déduite de celle de Sharp (1939) entre les
1oms de sections de ces tribus et ceux des sous-sections des Lardil
Laerdilia) : ces derniéres ont des noms similaires a ceux des Mangar-
ayl de la riviere Roper (Merlan, 1980) dont I'équivalence avec les
ous-sections warlpiri est fournie par McConvell (1985). Quant a
’équivalence avec les noms de patrimoitiés des Ngarinyin ou Wurun-
erri, elle est hypothétique, ne reposant que sur la sirnilarité des
otems. Bunjil, nom d’une patrimoitié wurunjerri et de leurs voisins
lu Victoria, désigne le « Pére » mythique des tribus de ces régions
dors que Waang, nom de l'autre patrimoiti€, renvoie au Corbeau
[ui vola le feu aux Pléiades, filles de Bunjil (cf. chap.2 & 4):
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mythe pourrait étre une métaphore de I’alliance qui suppose 'interma-
riage entre patrimoitiés.

En ce qui concerne la désignation des matrimoitiés, Piddington
(1970) donne chez les Karadjeri les termes kagaramada et kagarangu,
mais je n’ai pu déterminer s’ils s’utilisent de maniére sociocentrée
ou égocentrée. Je n’ai trouvé, outre les Warlpiri, qu'une tribu
présentant des termes égocentrés : les Winduwinda du Queensland,
répertoriés par Sharp (1939) sous deux noms tribaux (Lenngeti et
Aditinngeti) chaque groupe ayant des patriclans totémiques mais pas
de patrimoitiés, sections ou sous-sections (cf. tabl. 12).

TasLeau 12. — Matrimoitiés australiennes : exemples de termes égocentrés

TRIBUS Matrimoitié d'ego et de la mére Matrimoitié du conjoint et de la belle-mare
WARLPIRI makurnta-wangu "sans pudeur” makurnta-warnu “avec pudeur”
kulu-warnu "avec colére” kulu-wangu “sans colére"
LENNGETI! ewangekin moatari
ADITINNGETI moialten maitan

Trés nombreuses sont les sociétés qui nomment les matrimoitiés
de maniére fixe, qu’elles aient ou non des sections. Toutefois, pour
les tribus & huit sous-sections, les Gunwinggu du nord-ouest de Terre
d’Arnhem offrent un exemple semble-t-il unique (Elkin et al., 1951).
L’équivalence proposée dans le tableau 13 entre les noms de matrimoi-
tié des Gunwinggu et ceux de six tribus a sections du Queensland
repose sur celle de Sharp (1939) entre les sections de ces tribus et
les sous-sections des Lardil dont les noms sont semblables aux noms
gunwinggu. Les noms de matrimoitiés peuvent varier d’une tribu a
l'autre sans que changent les noms de sections ; a l'inverse, dans le
nord-Queensland, deux tribus qui ont les mémes noms de matrimoitiés
n’ont pas nécessairement les mémes noms de sections (Sharp, 1939).
Une paire de noms de matrimoitiés du Queensland coincidant avec
celle des Wakelbura, s’en suit I’équivalence avec les autres soci€tés
du sud-est a quatre sections (Wongaibon (Wonghibon), Kuin-murbura,
Kamilaroi) ou sans sections (Dieri et voisins, Urabunna, Wilya,
Kurnandaburi, Wotjobaluk, Ngarigo, Wolgal) entre lesquelles Howitt
(1904) a établi des équivalences. Enfin j’ai établi I'alignement de la
paire des Wailpi (Andjametana : Mountford & Harvey, 1941) d’apres
le rapprochement étymologique avec la paire dieri.
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TasLEau 13. — Matrimoitiés australiennes : exemples de termes sociocentrés

TRIBUS / Matrimoitiés ss.1,23,4; s. lMlousanss. s-s.5,6,7,8; s lll/lVousans s.
GUNWINGGU (B s-sections) Nangaraidjgu - Namadjgu
N. QUEENSLAND 4s.) Wutaru . Parkada

Utara Parkada

Wutaru Malara

Utaru Malara
WONGAIBON {4s) Magungera Nilbungera
WAKELBURA 4s.) Wuthera Malera
KUIN-MURBURA “4s.) Witteru Yungeru
KAMILAROI 4s) Dilbi Kupathin
WAILPI Matheri Araru
DIERI et voisins Matteri Kararu
URABUNNA Matthuria Kirarawa
WILYA Mukwara "Aigle-Faucon” Kilpara "Corbeau”
KURNANDABURI Matura Yungo
WOTJOBALUK Gamutch Krokitch
NGARIGO Merrung "Aigle-Faucon” Yukembruk "Corbsau"
WOLGAL . Malian "Aigle-Faucon" Umbe "Corbeau”

Aigle et Gorbeau, qui servent ici d’emblémes totémiques aux
matrimoitiés, étaient chez les Wurunjerri et leurs voisins les emblémes
les patrimoitiés (cf. tabl. 11)°. Un mythe des tribus de la riviére
Murray (dont les Wilya) raconte que des étres appelés Nuralie avaient
a forme soit d’un corbeau, soit d'un aigle-faucon et se faisaient la
suerre jusqu’a ce qu’ils décident que les tribus de la région seraient
Jivisées en deux matrimoitiés, exogames héritant de leurs noms:
Aigle-Faucon et Corbeau (Van Gennep, 1905). Parmi les héros
otemlques warlpiri répartis entre les patrimoitiés, ceux qui ne portent
juw’un seul nom de sous-section, sur les deux d’un patricycle, permet-
ent de déterminer leur matrimoitié. Ainsi dans I’histoire de Corbeau
Jiguré par Mars, Jarntimarra) qui poursuit au ciel les Pléiades dont
€ pere Invincible (figuré par Orion) empéche chaque nuit qu’il les
ejoigne, la sous-section de Corbeau est Jakamarra (2) en relation
1"« époux » avec les Pléiades qui sont Napaljarri (7), leur pére étant
ungarrayi (3)'. Un autre mythe warlpiri, le R&ve Miel, met en scéne

9. De méme chez les Emon et Kaiabara, selon Howitt, les termes Dilbi et Kupathin,
matrimoitiés des Kamilaroi, opposaient les patrimoitiés.

-0. Le nom propre de Mars, jarntimarra, n’est pas sans évoquer sa sous-section, Jakamarra ;
selon Brandenstein (1982), les noms de sous-sections auraient été dérivés de certains
totems et leurs relations retraduiraient plus ou moins les propriétés supposées de leurs
porteurs (te]l un tempérament i sang chaud ou au contraire froid) coincidant avec le
symbolisme des oppositions entre les qualités des totems primordiaux. Cette théorie, si
elle séduit certains chercheurs, n’entraine pas la conviction des linguistes. Toutefois, il
existe des tribus (les Aranda) qui associent a4 certains totems, aux sous-sections ou
seulement aux moitiés des qualités « substantielles » censées caractériser leurs porteurs.
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I'Aigle-Faucon, warlawurru, identifié publiquement a un Jangala (6)
et ésotériquement 4 un Jungarrayi (3) ; en tant que 6 Aigle-Faucon
est de ‘méme patrimoitié (2, 4, 6, 8) que Corbeau-Mars (2) mais de
matrimoitié opposée (5, 6, 7, 8); 4 l'inverse, en tant que 3 il est
de méme matrimoitié (1, 2, 3, 4) mais de patrimoitié opposée (I,
3, 5, 7). Dans le premier cas, les deux oiseaux sont en position
d’échangeurs de niéces; dans le second, Aigle-Faucon est «beau-
pére » de Corbeau : ils restent toujours alliés.

Dans les sociétés sans sous-sections ou sections, des non-parents
sont considérés comme « péres », « méres » ou autres parents d’ego
en fonction de leur appartenance a I'une des moiti€s et des alliances
passées par leurs ascendants respectifs. S’il y a exogamie de patrimoi-
tiés, I’oncle maternel de I'épouse appartient a la méme patrimoitié
qu’ego et le beau-pére 4 I’autre ; mais s’il y a exogamie de matrimoiti€s,
I'oncle maternel de ’épouse appartient 4 la matrimoiti€é opposée
tandis que le beau-pére appartient a celle d’ego (cf. fig. 22a & 22b).
Autrement dit, dans les deux cas le beau-pére est « frére de la mere »
d’ego et l'oncle maternel de I’épouse est «frére du pére» d’ego;
mais avec les patrimoitiés seul le beau-pere est dans la moitié des
alliés tandis qu’avec les matrimoitiés seul 'oncle maternel de I'épouse

y figure.

Patrimoitié d'Ego | Patrimoitié opposée Matrimoitié d’Ego | Matrimaoitié opposée

b. mére | b. pére b. pére b. mére
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de l’épouse) I (5 de {'épouse
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|

soeur Egol!
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enfants
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I
!
|
Fig. 22a et 220, — Principes d'alliance entre patrimoitiés et entre matrimoitiés

Les figures 22a & 22b n’indiquent pas le type de relation

parentale, réelle ou classificatoire, entre les époux : de telles prescrip-

tions, s’il y en a, différent selon les tribus. Chez les Worora, Wunambal
et'Ngarinyin, tribus 2 patrimoitiés du Kimberley de I'ouest, le mariage
‘prescrit est avec une MMBDD et le circuit d’échange est asymétrique

*(Blundell & Layton, 1978). Pour la plupart des autres tribus a patri-
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ou matrimoitiés, selon Howitt, Sharp et Radcliffe-Brown, est prescrit
comme préférentiel le mariage avec une cousine croisée au premier
degré, mep, ou au second, MMBDD, certaines admettant ces relations
dans la consanguinité et d’autres seulement si elles sont classifica-
toires ; la symétrie ou I’asymétrie des échanges n’est pas précisée.

Comme ailleurs en Australie, la -coutume des mariages pré-
arrangés suppose en général une grande différence d’dge entre les
époux. Le tabou de la belle-mére s’étend souvent a toutes les femmes
considérées comme belles-meéres potentielles en vertu des alliances
précédentes, méme si leurs filles ne sont pas promises aux homimes
qui doivent les éviter. Les décideurs des alliances peuvent étre
simultanément ou exclusivement les membres de la matrilignée (mere,
oncle, grand-mére et grand -oncle maternels) ou ceux de la patrilignée
(pére et ses fréres ainés, grand-pére paternel), mais on ne sait rien
du réle éventuel des tantes ou grand -tantes paternelles.

A Pexception des sociétés ou existent en paralléle un totémisme
patrilinéaire et un autre matrilinéaire, dans les tribus 4 patrimoitiés
nommées les totems se transmettent du peére a ses enfants, alors que
dans les tribus & matrimoitiés nommées ils passent de la meére a ses
enfants. Ainsi I’ensemble des totems se répartit entre la moiti¢ d’ego
et la moitié opposée ot il se marie. A 'instar des Warlpiri, les totems
de la patrimoitié d’ego sont ses «péres et fréres » et ceux de la
patrimoitié opposée sont ses « méres et €poux »; inversement, les
totems de la matrimoitié d’ego sont ses « méres et fréres » et ceux
de la matrimoitié opposée ses « peres et époux ». La répartition des
totems entre deux matrimoitiés engendre donc la méme ambiguité
qu’entre deux patrimoitiés : ils sont « meéres » pour 'une et « peres »
pour P’autre. Autrement dit, qu’on soit dans une société a patrimoiti€s
ou 4 matrimoitiés, est toujours prise en compte une double filiation.

LES MOITIES GENERATIONNELLES

A l'instar des moitiés exogames, I’alternance de deux générations
classificatoires endogames est structurellement présente dans tous les
syslémes a sections et sous-sections, bien que seules certaines sociétés
les distinguent par des appellations fixes (« sang mince/sang épais »
des Wongaibon) ou des termes égocentrés (« ma chair/autre chair »
des Warlpiri). Les observateurs des sociétés a patri- ou matrimoitiés
fixement nommées n’ont pas relevé d’appellations fixes ou égocentrées
qui correspondent 4 une division de la sociét€ en deux moitiés
générationnelles. Mais dans la mesure ou ce type de classification
fut longtemps ignoré ou incompris, il est possible que ces sociétés
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aujourd’hui disparues disposaient de tels termes génériques. En effet,
dans la plupart, souvent un seul terme d’adresse désignait les grands-
parents et petitsenfants de méme lignée, ce qui est I'indice que
leurs terminologies respectives reconnaissaient les générations classifi-
catoires. Par ailleurs, dans certaines tribus, le pronom dual «nous
deux » revét deux formes selon que le-locuteur et la personne qu'il
mentionne sont de méme génération (qui inclut les grands-parents
et petits-enfants d’ego) ou de générations opposées (celle des parents
et des enfants d’ego) ; il en va de méme pour le pronom dual « vous
deux » (Wierzbicka, 1986). Ainsi, le repérage généalogique, la prescrip-
tion des alliances et les termes d’adresse peuvent distinguer deux
générations sans qu’elles soient nommeées.

Dés qu’on passe aux SOCi€tés sans patri- ou matrimoitiés, sections
ou sous-sections, la nomination des deux générations alternées est
trés fréquente et elles servent a répartir les roles cérémoniels. Les
Pintupi, qui ne pratiquent les sous-sections que depuis les années
30, ont préservé cette division dans leurs rituels et I'obligation de
se marier dans sa génération prime toutes les prescriptions (Myers,
1986). Le tableau 14, élaboré i partir de celui d’l. White (1981)
fournit quelques exemples de termes générationnels égocentrés.

TasLeaU 14. — Moitiés générationnelles australiennes : exemples de termes égocentrés

TRIBUS Génération d'ego Génération de ses parents et enfants
WARLPIRI (8 s-sactions) kuyu-ma "machalr’ - kuyu-karl “autre chair"

PINTUPI (8s-s.) ngarnitja "nous” yinyurrpa ou tjanamiltjanpa "eux"
MARDUDJARA (8 s-5.) marira Jinara

BJUGUN 4s) yarradoogurjarra yinnera ou yinnara

PITJANTJATJARA nganandarga "nos os" janamildjan “leur chair’
ANDAGARINDJA nganandarga "nos os" janamildjan “leur chair"
JANGGUNDJARA nganandarga "nos os” janamildjan "leur chair"

KOKATA nganandaga tanamildjan

BARDI djandi inara ou jinara

Isobel White suggére que ’opposition entre « nos os» et « leur
chair » renvoie i la distribution des roles dans les rites funéraires :
les membres de la génération du défunt seraient dépositaires de ses
ossements, alors que ceux de la génération opposée auraient la
charge de les nettoyer en enlevant la chair putréfiée ou le devoir
de consommer une partie de la chair encore fraiche. La nécrophagie,
inexistente aujourd’hui, a été relevée chez les Mara comme incombant
aux parents proches et de génération opposée a celle du défunt
(Maddock, 1969%), tandis que chez les Wailpi du sud, c’était aux
membres de la matrimoitié de celui-ci (Elkin, 1937). Il est possible
que parmi eux étaient concernés les « méres », les « oncles maternels »,
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les « enfants d’une femme » ou « neveux utérins d’'un homme », tous
de la génération opposée au défunt; plutdt que ses grands-parents,
fréres et petits-enfants de méme génération que lui. Les Warlpiri,
tout en ne ‘pratiquant pas la nécrophagie, satisfont a I’opposition a
la fois des matrimoitiés et des moitiés générationnelles dans les rites
funéraires : c’est a la matrilignée du mort de les prendre en charge
mais seuls les oncles maternels otent la chair des os, alors que les
veuves, représentant la génération opposée (celle du décédé), sont
soumises au tabou de silence et doivent s’épiler le pubis. L'opposition
entre os et chair en référence a la mort et aux générations va a
I'encontre d'un symbolisme courant, peut-€tre moins pertinent dans
le cas aborigéne, qui dans la conception associe les os au pére et
la chair a la meére.

Il est courant que, comme chez les Wongaibon, les deux
générations soient définies par des noms fixes. Daisy Bates (1925)
fut la premiére a repérer ces moitiés endogames dans une tribu du
sud-ouest (depuis identifiée comme étant les Kalamay) : si les parents
s’appelaient Beerungoomat (de biringu, un martin-pécheur qui fait son
nid dans les arbres), les enfants devaient s’appeler Jooamat (de jua,
un martin-pécheur qui fait le sien dans le sable). A Tinverse, les
enfants des Jooamat devaient étre Beerungoomal, et en aucun cas les
membres d'un groupe ne pouvaient se marier avec ceux de l'autre.
White (198]) rapporte qu’une cinquantaine d’années aprés le terrain
de Bates, ces termes fixes sont devenus égocentrés: le linguiste
Douglas (1968) a relevé le terme pirninjku (biringu) comme désignant
la génération d’ego par opposition a l'autre appelée fjuwak (jua).

Chez les Walmajarri, tribu du Kimberley pratiquant les huit sous-
sections, un totem d’oiseau et une orientation sont associés a chacune
des deux générations: wir, un petit oiseau noir identifié aux pluies
du nord-ouest (pour 2, 4, 5, 7) et gidor, un petit oiseau rouge identifié
a celles du sud-est (pour 1, 3, 6, 8). Lors des cérémonies pour faire
tomber la pluie, les membres des sous-sections correspondantes se
placaient respectivement a l'ouest et a I'est du bassin ou les rites
avaient lieu (Kaberry, 1939). D’apres Meggitt (1962), dans les années
50, les Warlpiri associaient & une génération (1, 3, 6, 8) le totem
Cacatoés Rose dit Galah (kirlilkirlipa) et 4 'autre (2, 4, 5, 7) le totem
Aigle-Faucon (warlawurru, nom de P'Aigle qui, chez les Kurintji,
désigne -la patrimoitié 1, 3, 5, 7: cf. tabl. 11) : chaque oiseau aurait
apporté en pays warlpiri les sous-sections de la génération qu’il désigne.

Dans le tableau 15, en partie élaboré a partir de celui de White
(1981), les équivalences entre noms de moitiés générationnelles des
sociétés a sections ou sous-sections et celles qui n’en ont pas se
fondent seulement sur I’association ombre et nord. N’y figure pas
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les deux « martin-pécheurs » des Kalamay, car rien ne m’a permis
d’associer I'un ou I'autre oiseau avec ’opposition ombre/soleil ; de
méme, pour les deux «sangs» des Wongaibon qui par définition
recouvrent chacun les quatre sections de leur systéme. A noter que
les Karadjeri nomment les moitiés générationnelles par deux termes
ou se composent les syllabes des deux sections correspondant 2
chacune : Panaka (I) et Burung (IV) donnant Panarung, Karimba
() et Paljeri (III) donnant Karimpaljeringuru (Piddington, 1970).

TaBLEAU 15. — Moitiés générationnelles australiennes : exemples de termes sociocentrés

TRIBUS / Générations s 1,3,6,8, s./IVousanss, s-8.2,4,5,7, s 1/l ou sans s.

WARLPIRI (8 s-sections)  Kirlilkirlipa "Cacatoés Rose/Galah" Warlawurru "Aigle-Faucon”

WALMAJARRI (8 s-s.)  Gidor "Oiseau du Sud-Est" Wir "Oiseau du Nord-Ousst"
KARADJERI (4s.)  Panarung Karimpaljeringuru
PITJANTJATJARA Biranba “"Clair" Maru "Sombre"
Tjindulakalnguru Wiltjalanguru
"ceux qui s'assofent au soleil’ "ceux qui s'assoient & lombre"
NGATATJARA Tjintu “Soleil" Ngumpaluru "Ombre"

LE MARIAGE ALURIDJA

Dans les sociétés ol seule opére la division en deux générations,
White (1981) reléve que le mariage préférentiel est avec une cousine
(non consanguine) de type mmMssp « fille du fils du frére de la mere
de la mére », ce qui fait du mari un cousin rrzps «fils de la fille
de la sceur du pére du pére » (cf. fig. 23a & 23b). Elkin (1976), qui
a appelé ce type de mariage aluridja, nom d’une des tribus le
pratiquant, en attribue la découverte longtemps incomprise a R. H.
Mathews, qui des la fin du siécle, Pavait repéré a la fois en Nouvelle-
Galles du Sud et dans le sud de I’Australie-Occidentale.

MM MMB FFZ FF

M MMBS FFZD F

MMBSD  FFZDS
Ego épouse ‘époux Ego

Fig. 23a et 236. — Le mariage aluridja avec la « cousine » mMMBesD
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La compréhension du mariage aluridja a longtemps prété a
confusion a cause de la terminologie de parenté des tribus qui le
pratiquent. Le tableau 16 présente cette terminologie, également
utilisée, selon I. White (1981), par des Pitjantjatjara, des Janggundjara
et des Andagarinja.

TasLeau 16. — Les Termes d'adresse aluridja (d’aprés I. White, 1981)

Genération des parents et des enfants

nama . -"pére" F

ngundju @ -"mére"M

gundili . ~"soeurdu pdre” FZ - "belle-mare” FFZD
gamary 1 -"oncle maternel” MB - "beau-pare” MMBS
gadja o -"ils" 8 - "fils de la soeur d'un h." ZS - "fils du frére d'une f." BS
undafba : -'file" D - “fille de la soeur d'un h." ZD - “fille du frére d'une f.” BD
umari : -"gendre" DH - "fils de la soeur d'un h." ZS - “fils du frére d'une {." BS
minggaji . -'bru" SW - "fille de la soeur d'un h." ZD - "fille du frére d'une f." BD

Génération d'ego, des grands-parents et des petits-enfants

guda : -“frére ainé" B - "cousin croisé ainé” MBS et FZ5
gangaru : -"soeur ainée"Z - "cousine crolsée ainée” MBD et FZD
malang : -‘"soeurou frére cadet" ZouB - "cousins croisds” MBCh et FZCh

guri : - "époux" FFZDS et "§pouse” MMBSD - "cousins époux” MBCh et FZCh

mariil : - "beau-frére d'un homme" ZH ou WB - "cousin b.-frére d'un h." MBS et FZS
diuwari - :  -"belle-soeur d'une femme” BW ou HZ - "cousine b.-soeur d'une {." MBD et FZD
pakali 1 -tfils du fils" 8§85, Z88, BSS - "fils de lafille” DS, ZDS, BDS

puleri ¢ -"fille du fils” SD, ZSD, BSD . - "fille de la fille" DD, ZDO, BDD

fjamu 1 -“pére du pare" FF - "pére de la mére" MF

lami : -"mére du pare" FM - "mare de la maére" MM

L’épouse étant mmBsp, le beau-pére est mmss et la belle-meére
FFzD ; or, selon 1. White, les Aluridja appellent I'un gamaru « oncle
maternel » (MB), I'autre gundili «tante paternelle » (¥z). L’épouse
appartiendrait alors 4 la catégorie MBD par son pere €t ¥zp par sa
mere, situation qui évoque celle des quatre sections avec échange
restreint (symétrique). Or, en tant que MmBsD, I'épouse aluridja se
retrouverait dans Ja méme section que son mari, ce qui rendrait ce
mariage incompatible avec le principe d’exogamie des quatre sections.
De méme dans un systéme a patri- ou a matrimoitiés, la MMBsD se
situe dans la moitié d’ego qu’elle ne peut donc épouser. Enfin dans
un systéme 4 huit sous-sections, la Mmesp est dans la sous-section de
la grand-mére maternelle d’ego, soit également interdite au mariage
(puisque de mémes patrimoitié et patricycle que la belle-meére).
Autrement dit, la prescription matrimoniale d’une MMBSD,/ MBD /FZD
aluridja ne coincide pas avec les MBD/FzD des autres systemes.

On remarque sur le tableau 16 que, contrairement a la terminolo- -
gie warlpiri, les cousins croisés se consideérent comme « germains »
(B & z) & moins qu’ils ne deviennent alliés (zx, ws, BW, uz) ; les
neveux sont appelés « enfants » (s & D) a moins qu’ils ne deviennent
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alliés des enfants (pH & sw) ; les « petitsneveux » (zsch, BsCh, zDCh,
BDCh sont appelés « petits-enfants » -(sch & pch) bien que d’un point
de vue classificatoire ils soient leurs alliés; enfin les deux grands-
péres sont désignés par le méme terme ainsi que les deux grands-
méres. White précise que les arriére-petits-enfants sont appelés
« méres » ; les termes d’adresse suivent donc un matricycle de quatre
générations. :

2SS/DS(MMB)Y/MF WF(MMBS/MB)
Ego > s
N\ ~
“ ~
M < >y ZDD/SD{MM)
D w
L] ¥
A 4 r 3
F o, S (FF)| WB/ZH(MMBSS/MBS/FZS)
ZS/DH « P
\\ \\
\\ ‘\
2 > d ZD/SW
DD(FFZ/FM) WM(FFZD/FZ)
» Deux matricycles
e M, Z, ZD/SW, ZDD/SD{MM)
* WM(FFZD/FZ),W{MMBSD/MBD/FZD),D,DD (FFZ/FM)
M < ZDD/SD(MM)
W Pere/fils
ZSS/DS WE
- Pereffille (MMB/MF) (MMBS/MB)
Ego » )
> Mare/fille ik 1
F 3
A D N W ¥
- Mere/fils
z ¥ ZDsw
2 i
v A
ZS/DH . we/zH
(MMBSS/MBS/FZS)
F < SS FF
W Deux patricycles .
DD(FFZ/FM) WM(FFZD/FZ)

e F, Ego, 8, SS(FF)
- WF(MMBS/MB), WB/ZH(MMBSS/MBS/FZS), ZS/DH, ZSS/DS(MMB/MF)

** Fig. 24a et 245, — Un cube et un hypercube pour les termes d’adresse aluridja



190 Du réve a la loi chez les Aborigénes

En postulant que le patricycle se boucle également en quatre
générations, il est possible de construire un systéme 3a partir des
termes d’adresse pris au sens de catégories classificatoires et non de
relations consanguines: il s’inscrira soit sur un cube soit sur un
hypercube (cf. fig. 24a & 24b). Avec le cube, le patricycle d’ego et
celui de son épouse sont équivalents et il en va de méme pour leurs
matricycles respectifs ; avec I’hypercube, on distingue les deux patricy-
cles et les deux matricycles. Dans les deux cas, les sommets (contraire-
ment a toutes les constructions précédentes ou ils représentaient les
deux sexes « frére » et « sceur ») sont répartis en masculins et féminins.
Les fléeches doubles (>>) représentent la relation du « pére» au
« fils », les fleches simples (>) celle de'la « mére » a la «fille » : sur,
le cube, les arétes ou figurent les deux types de fleches indiquent
la relation du « pére » a la «fille » dans un sens (>>) et la relation
de la «meére » au «fils » dans Pautre sens (>) ; sur I'hypercube, les
relations entre « parents» et « enfants » de sexe différents ne sont
pas fléchées pour ne pas surcharger la figure, on peut les déduire
des termes d’adresse qui caractérisent les sommets.

ABSENCE APPARENTE DE DIVISIONS CLASSIFICATOIRES

Howitt (1904) a relevé dans le sud-est de 1’Australie (Nouvelle-
Galles du Sud et Victoria) des sociétés sans moitiés, sections ou sous-
sections, ayant toutes des termes d’adresse parentaux étendus a I’égard
de non-parents, et désignant pour chaque homme des belles-méres
potentielles qu’il devait éviter. Mais, pour la plupart de ces sociétés,
il ne signale pas de presciptions maritales en termes parentaux. Nous
ne savons pas non plus si elles reconnaissaient ou non des moitiés
générationnelles.

Chez les Yuin, de nombreux noms-totems, budjan, étaient distri-
bués entre les membres de la tribu ; chacun en recevait un de son
pére et un autre au cours de son initiation. Il n’y avait pas de
patriclans. Le mariage n’était autorisé qu’avec une femme dont le
propre pére avait pour totem et localité un nom et un territoire
différents de ceux du prétendant. '

Chez les Narrinyeri, les patriclans existaient et on devait se
marier dans un autre que le sien. A chaque clan étaient associés un
a trois totems identifiés 4 des lieux particuliers (Taplin, 1879%). -
L’exogamie clanique supposait donc que les conjoints soient de
localités et de totems différents.

Chez les Kurnai du Victoria, Howitt (1904) a recensé cinq .
« patriclans » nommés qui, vu leur importance, sont considérés par -
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Tindale (1974) comme des tribus & part entiére : Brabolung, Braiako-
lung, Bratauolung, Kroatungolung, Tatungolung. Chacun de ces
groupes était divisé en «sous-clans» (clans) également nommés et
précisément localisés. Howitt donne dix-neuf des noms, avouant qu’il
ne les a pas tous notés. En revanche, il a répertorié les mariages
entre les diverses divisions, d’ou il ressort une exogamie des « sous-
clans » (clans) mais pas toujours des cinq « patriclans » (tribus). Par
ailleurs, si certains « sous-clans » échangeaient des femmes dans leur
« patriclan » ou a I'extérieur, pour d’autres le don de femmes était
unilatéral ; enfin les hommes dont la mére provenait d’'un certain
« sous-clan » (Wurnungatti) ne pouvaient s’y marier.

Les Yerkla-Mining présentaient une partition en quatre groupes
totémiques et locaux : Budera « Racine », Budu « Celui qui creuse »,
Kura « Dingo », Wenung « Wombat » (petit marsupial). Le pére et ses
enfants appartenaient 4 la méme division et devaient se marier a
I’extérieur. Mais, Howitt ne précise pas si les gens se mariaient dans
les trois autres divisions, dans deux ou seulement une, en fonction
par exemple de leur génération classificatoire (si elle existait ?). Dans
ce dernier cas, ce serait un systéme du type warlpiri & aranda 4 huit
sous-sections : pe¢re et enfants d’une division se mariant dans deux
divisions différente, la quatriécme leur fournissant des belles-méres ;
" la division «épouse » du peére étant «mere » des enfants et vice-
versa. Dans le second cas, il s’agirait d’un systéme a quatre sections
de type mara: pére et enfants se mariant.dans les deux mémes
divisions qui seraient simultanément «épouses » et «meéres » pour
le peére et sa progéniture. Enfin, si le mariage s’effectuait librement
dans trois divisions, premier cas, ce serait un nouveau systéme, sans
relations fixes « mére-enfants » entre deux divisions.

Les Narrang-ga avaient de méme une répartition locale en quatre
divisions patri-totémiques : Kari « Emeu », Wani « Kangourou », Wilthu
- « Aigle-Faucon », Wilthuthu « Requin ». Mais, en outre, de nombreux
.totems étdient associés a ces quatre emblémes régionaux. D’apreés
Howitt, rien ne permet de savoir si les quatre divisions correspondaient
a des classes matrimoniales qui se combinaient en un systéme. Il
précise cependant que la prescription maritale privilégiait les « cou-
sines croisées matrilatérales au second degré », MmMBDD, mais que le
mariage par rapt autorisait I'union avec une « cousine croisée matrila-
térale au premier degré », MBD.

Dans le nord-Queensland, Sharp (1939) a inventorié une ving-
taine de tribus 4 patriclans localisés et exogames. Dans certaines,
dont les Koko’Yao, les totems et la terre passaient du pére a ses
enfants qui appelaient ces totems « grands-péres paternels », FF ; mais
la terre du patriclan de la meére était également considérée comme
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appartenant 3 ses enfants qui appelaient les totems correspondants
« grands-péres maternels », m¥ (cf. chap. 2). Chacun distinguait par
ailleurs les totems des patriclans respectifs de ses grands-meéres,
appelant les uns « grands-méres ou grands-oncles maternels », Mmm(8),
les autres « grands-meres ou grands-oncles paternels », m(B). Une
telle distinction suppose la régle suivante : un individu épouse quel-
qu’'un qui n’est ni de son totem et patriclan, ni du totem et patriclan
de sa meére, car sinon leurs enfants ne pourraient plus différencier
les quatre types de totems.

La discrimination des totems des quatre grands-parents qu’effec-
tuajent traditionnellement les Koko’Yao et leurs voisins correspond
a celle des quatre catégories de Chair patriclaniques qui, chez les
Warlpiri, s’étend a la répartition générale des Réves-totems patriclani-
ques en quatre patricycles formés chacun de deux des huit sous-
sections. En revanche, cette quadripartition ne peut coincider avec
les systémes classiques 4 sections puisque les totems seraient alors
répartis en deux patricycles de deux sections. Si pour les hommes
de ces sociétés du Queensland il avait été prescrit de se marier dans
le patriclan de leur grand-meére maternelle, ou un clan considéré
comume tel, nous aurions tout simplement un systéme équivalant aux
huit sous-sections. Mais, les données de Sharp ne m’ont pas permis
de vérifier si cette prescription existait, ni si la discrimination des
quatre types de clans s’étendait a I'ensemble des clans de la tribu
ou si elle variait en fonction des individus. On ne peut donc affirmer
qu'une chose: la différentiation des totems claniques des quatre
grands-parents est la condition nécessaire mais non suffisante a la
présence d'une logique 4 huit sous-sections de type warlpiri et aranda.

RisumE

Les divisions classificatoires — patrimoitiés, matrimoitiés, moitiés
générationnelles, sections ou sous-sections — ont surtout une significa-
tion rituelle, en ce qu’elles assignent a tous un réle dans les cérémonies
(territoriales, funéraires, initiatiques ou pacificatrices) et déterminent
leurs diverses affiliations avec les héros totémiques ou supratotémiques
célébrés. En tant qu’elles systématisent les prescriptions d’alliance
énoncées par les termes d’adresse parentaux étendus a de non-
parents, les divisions constituent aussi un indicateur matrimonial
minimal. Diverses tribus ont des mythes qui, tel celui d’Aigle-Faucon
ct Corbeau des Wilya, racontent l'instauration des régles de prescrip-
tions entre moiti€s, sections ou sous-sections par un héros ancestral
(Homme-Lune des Kaytej, Emeu des Aranda, Serpent ulanji des
Binbinga, Faucon Blanc des Mara, etc., Van Gennep, 1905). Mais en
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aucun cas on ne peut inférer de ces divisions le type de mariage
autorisé en terme de parenté généalogique, ni la circulation des
femmes entre les patri- ou matrilignées ; en particulier, si au regard
des divisions on se trouve dans un échange restreint, dés qu’on
analyse les modalités singuliéres des alliances entre groupes locaux
ou clans, I’échange généralisé se profile comme probable.

Pour les sociétés a quatre sections ou huit sous-sections, I’épouse
préférentielle est de la catégorie (classificatoire et rarement consan-
guine) «fille du frére de la mére » (mMBD) ou «fille de la fille du
frére de la mére de la mére » (MMBDD). Mais selon le systéme, les
deux cousines sont de sections ou sous-sections semblables (systemes
mara I & II, kariera & aranda du sud, murngin-yolngu) ou différentes
(systtmes mara III, wongaibon, murinbata, warlpiri & aranda du
nord). De plus, en vertu de la réciprocité ou non des alliances, les
« cousines matrilatérales » MBD ou MMBDD sont respectivement équiva-
lentes ou non aux « cousines patrilatérales » ¥zD ou FrzsD, bien qu’elles
soient de méme section ou sous-section. '

Dans les sociétés oli n’existent que les moitiés générationnelles
(Aluridja et leurs voisins), I’épouse prescrite est de la catégorie « fille
du fils du frére de la mére de la mére », MMBsD (non consanguine),
equlvalente ad une MBD qui n’est pas compatlble avec la mBD des
systtmes a sections ou sous-sections. Les époux peuvent étre de
patricycles et matricycles semblables ou différents mais il n’y a pas
d’oppositions entre patri- ou matrimoitiés exogames. Une telle pres-
cription est donc impossible dans les sociétés ot n’existent que les
patri- ou matrimoitiés ; mais les données sont insuffisantes pour
affirmer si leurs prescriptions privilégient la mMBp ou la MMBDD et si
leurs alliances sont restreintes ou généralisées.

~ Les sociétés qui n’ont apparemment pas de divisions nommées
en termes sociocentrés ou égocentrés peuvent classer les individus
selon leur appartenance totémique. La encore, des mythes racontent
I'instauration de I’exogamie et des régles de filiation totémique, en
fonction du pére ou de la mére (Van Gennep, 1905). Si ces affiliations
ont des applications d’ordre rituel, en revanche, elles ne suffisent
pas pour déduire le type de mariage. Les prescriptions en termes
parentaux peuvent exister : épouse préférentielle MmmBpD ou MBD chez
les Narang-ga et mMBsp en Nouvelle-Galles du Sud. Lorsqu’il existe
une quadripartition totémique (Yerkla-Mining ou Koko’Yao) qui
semble dessiner une structure de sections ou sous-sections non
nommées, on ne connait pas de prescriptions éventuelles, seulement
des prohibitions : interdit de se marier dans son patriclan (épouser
une «sceur, une « fille » ou une «tante paternelle » clanique) ou
avec une belle-mére potentielle.
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Shapiro (1970 & 1971) a insisté sur I'importance de la détermina-
tion des bellessméres dans les sociétés i sections ou sous-sections, ot
elle induit la circulation matrimoniale avec ou sans réciprocité. A
défaut d’'informations sur les sociétés sans sections ou sous-sections,
le mode de cette détermination reste un mystére. On peut seulement
supposer que les sceurs des belles-meéres des « fréres » totémiques ou
claniques étaient considérées comme des belles-meéres potentielles ;
si le don de belles-méres se répétait génération aprés génération (ou
une génération sur deux) entre deux groupes, ceux-ci devenaient
soit échangeurs de bellessmeéres (cf. Warlpiri), soit unilatéralement
donneurs ou receveurs de bellessméres (cf. Murngin)''. .

D’un point de vue structural, les systémes a huit sous-sections
s'inscrivent sur un cube dans la perspective d’un échange restreint
(warlpiri & aranda), sur un hypercube ou cube a quatre dimensions
dés qu’on envisage I’échange généralisé (warlpiri & aranda, murinbata,
systémes murngin I & II) ou méme sur un cube a cinq dimensions
(systemes murngin III & IV)™. Les systémes 4 quatre sections s’inscri-
vent sur un cube dans I’échange généralisé (kariera & aranda, systémes
mara I & II) ou restreint (systéme mara III, systémes wongaibon I
& II). Enfin, & partir de la terminologie des termes d’adresse des
Aluridja (et Pitjantjatjara) qui n’ont d’autres divisions classificatoires
que les moitiés générationnelles, se déduit également un systéme qui
s’inscrit ‘soit sur un cube (un -patricycle et un matricycle) soit sur
un hypercube (cycles dédoublés).

Cube et hypercube s’avérent ainsi des supports structuraux a
des systémes de parenté classificatoire trés différents: la « méta-
logique » qu’ils illustrent peut générer des différences de systémes
que traduisent les différences d’orientation des parcours des matri
ou patricycles sur ces surfaces. La question s'impose donc & présent :
a l'mstar des Warlpiri, les tribus australiennes, dont le systéme de
parenté s’inscrit sur un hypercube, présentent-elles les mémes proprié-
tés topologiques dans d’autres aspects de la sociéte, tels leurs rites
et leurs mythes ? Peut-on méme envisager que cette configuration
logique soit présente 1a oul la parenté ne s’inscrit que sur un cube?
C’est en quéte d’une réponse que j'ai orienté les chapitres suivants.

11. Les bellessméres étaient choisies sur la cote ouest, chez les Baiong et Nanda (MatheWs‘,"
cf. Elkin, 1976). i

12. P. Lucich (1987) identifie les systémes australiens 2 des structures de la théorie des;
groupes, transformables les unes dans les autres. Différentes, nos approches vont dans
e méme sens : selon Lucich (communication personnelle) les parcours warlpiri/ ararida;’
murinbata et murngin que j'ai reportés sur I'hypercube correspondraient aux groupes
16Tsc, 16Tocy et CgxCs; le cube & 5D murngin illustrerait le groupe Abelien G4xCg,
cof. nos articles, in Kinship and cosmology, K. Maddock & A. Barnard (eds), Mankind, 19
(3), 1989. L
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Tabous warlpiri

Au cours des chapitres précédents ont été mentionnés deux

* contextes sujets a tabous: le deuil et la relation entre belles-méres

et gendres, réels ou classificatoires. Curieusement, les prohibitions

qu’imposent la mort et cette alliance se répartissent entre les mémes

quatre domaines : l’espace, le langage, la sexualité et les biens, en
particulier la nourriture.

D’abord, un homme doit se tenir 4 distance des femmes de
catégorie « belle-mére » ; quand elles le voient, elles se voilent la face
ou se détournent de son chemin, et s’il croise leurs empreintes de
‘pied en brousse, il s’empresse de les effacer. En écho, le camp d’un
défunt doit étre abandonné, et ce lieu ou éventuellement méme le
site totémique du disparu doivent étre évités. Ensuite, femmes et

.hommes en relation belle-mére/gendre ne peuvent se parler; de
.méme, il est interdit de prononcer le prénom du mort et de chanter
“les vers qui I'évoquent. Belles-meéres et gendres doivent en outre
“employer un langage spécial, yikirringi, pour parler 4 un tiers de
sujets relatifs 4 leur alliance. De leur c6té, les veuves qui sont soumises
“au veeu de silence pendant la durée du deuil, soit jusqu’a deux ans,
“emploient alors un langage gestuel, rdaka-rdaka « main-main », pour
.lequel Kendon (1988) a releve 1 500 signes. Les autres membres de
~la’tribu ont le choix quant a leur mode d’expression a I'égard des
~veuves mais souvent les femmes utilisent également ce langage de
_«sourd-muet ». Chacun en tout cas doit remplacer les mots tabous
“par:Pexpression kumanjayi « sans nom ».

~+ En ce qui concerne la sexualité, elle est interdite aux veuves
~avant la fin du deuil alors qu’entre belle-meére et gendre elle représente
llinceste par excellence. Quant aux biens, ils font I'objet dans les
.deux cas d’une privation corollaire de l’obligatiop du don. Lors des




198 Du réve & Ia loi chez les Aborigénes

funérailles, les biens du défunt sont détruits et ses cheveux mis en
circulation ; les méres, réelles ou classificatoires, d’'un défunt doivent
ponctuer les rites de deuil par des dons de tissus ou d’aliments —
farine, thé, sucre, autrefois galettes de graines d’acacia — faits en
quantité impressionnante aux oncles maternels, réels ou classifica-
toires, du décédé, c’est-d-dire aux hommes qui leur sont «fréres ».
Par ailleurs, les veuves ne peuvent ni manger de viande ni cuisiner,
étant nourries par d’autres femmes. En paralléle, le gendre ne peut
conserver pour lui les produits de sa chasse car il doit, a vie, en
fournir une partie a la meére de son ou ses épouses qui en échange
lui prépare des plats végétaux.

Qu’ils soient spatiaux, langagiers, sexuels, alimentaires ou relatifs
a d’autres biens, les interdits s’accompagnent de comportements
compensatoires — langage gestuel, échanges — qui définissent a leur
facon le contexte de référence. On peut noter qu’avec la relation
aux morts, les tabous.sont restreints a la période du deuil, alors que
dans la relation belle-mére/gendre ils sont permanents. Deux autres
contextes, I'un temporaire, les rites de socialisation, I’autre permanent,
les relations totémiques, présentent aussi les quatre domaines a
interdits.

SOCIALISATION DES DEVENIRS MASCULINS ET FEMININS

Un novice est d’abord spatialement isolé des femmes lors de
sa réclusion rituelle qui peut durer plusieurs mois. Il ne peut se
marier, ni avoir en principe de relations sexuelles tant que n’ont
pas eu lieu d’abord la circoncision puis la subincision du pénis,
opération qui autrefois n’intervenait que vers trente ans mais qui se
pratique aujourd’hui peu aprés la précédente vers l'adolescence.
Pendant V'initiation kurdiji (cf. chap. 3) ou lors d’autres cycles initiati-
ques, tel kajirri (cf. chap. 9), les jeunes hommes ne peuvent manger
certaines nourritures et, jusqu’'a ce qu’ils deviennent des hommes
mirs, sont obligés de chasser pour les anciens qui les encadrent.
Enfin, Meggitt (1954) rapporte que les novices doivent garder le
silence et s’exprimer avec le langage gestuel utilisé par les
veuves.

Lors de la phase finale de leur initiation, les jeunes hommes
utilisent un langage secret qui, selon Hale (1971), consiste a tout
formuler 4 P'envers, « sens dessus dessous » (ngudalj-kitji-rni). 11 faut
remplacer tous les noms, pronoms et verbes, par des mots qui soit
ont un sens opposé, soit sont considérés comme des antonymes dans
ce contexte, tel un terme d’adresse au lieu d’un autre. L’emploi des
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conventions de ce langage inversé suppose un apprentlssage graduel
et une habileté dans la manlpulatlon de la langue. Le jeune novice
entend ses tuteurs lui parler & ’envers, et vers trente ans, devenant
a son tour tuteur de plus jeunes que lui, il utilise ce langage qui
proceéde d’'un comportement general de « clown » > Jiliwirri. Wild (1977-
78) a identifié ce réle rituel & une mise en scéne de I’ambiguité
sexuelle qui fait jouer a ces jeunes un réle de femmes avant qu’ils
ne deviennent enfin des hommes accomplis.

L’expression « sens dessus dessous » qui qualifie le langage des
jeunes initié renvoie a 'opposition cosmologique et sexuelle entre
« dessous»(virtuel et masculin) et « dessus » (actuel et féminin) (cf.
chap. 3). Si on peut lire le tabou langagier des novices comme le
passage d’une identité sexuelle double a un sexe social, il en va de
méme pour les autres tabous. En effet, au niveau alimentaire, le
novice est contraint a un régime végétarien par opposition a la
viande, symbole du statut d’homme et de chasseur auquel il va
accéder et qui I'obligera & nourrir sa belle-mére et non plus les
anciens. Au niveau spatial, la séparation d’avec les femmes marque
€galement ce changement de statut qui va I'inscrire dans le « dessous »,
symbole des hommes, et I'exclure du «dessus» que désormais
représenteront pour lui les femmes comme univers social opposé.
Le mimétisme féminin auquel il devra se livrer dans certains rituels
et.]Je nom méme du terrain cérémoniel masculin (kankariu « dessus »)
participent de cette transformation, tout en dévoilant la réversibilité
symbolique entre « dessous » et « dessus ».

_ Enfin, au niveau sexuel, les deux opérations initiatiques consistent
précisément a graver dans le corps du novice les deux facettes de
sa métamorphose : la circoncision lui enléve ce qui est « dessus », le
prépuce, mais la subincision I'ouvre « dessous » pour le faire saigner
comme une femme. Périodiquement rouverte lors de certains rituels,
cette cicatrice située entre le méat et la jonction avec le scrotum

“est, selon Wild, mise en paralléle par les initiés eux-mémes avec les
menstrues. Ashley-Montagu (1937) a vu dans la subincision des garcons
‘'une analogie avec le kangourou dont le pénis est naturellement
comme incisé. Le fait que pour les Warlpiri le Réve Kangourou soit

Jjustement I’association secréte la plus sacrée des rites de circoncision
et de subincision, irait en ce sens. Publiquement les femmes associent
.a/ce Réve le lézard lwirringki qui, lui, a un pénis double. Pour

- certains Aborlgenes un sexe subincisé, en dehors des implications
‘rituelles, est censé donner plus de plaisir aux femmes. Précisons que
§'il' est recommandé aux hommes non subincisés de ne pas faire

:Vamour, les femmes partxc1pent a ce discours et se moquent de ceux
’qul ne Pétant pas, viennent a leur faire des avances. Quant aux
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Blancs qui cohabitent avec des femmes aborigénes, il leur est parfois
demandé de se soumettre a cette opération.

Pour les filles, la puberté était traditionnellement accompagnée
d’une série de rites marquant leur passage progressif du statut d’enfant
A celui de femme. A intervalles réguliers, les fillettes €taient peintes
et massées avec de la graisse teintée d’ocre rouge pour que les
images-forces Kuruwarri de leurs clans respectifs les pénétrent et
favorisent leur croissance, en particulier le développement des seins
et la poussée des poils pubiens. Les rites de peinture ont parfois
encore lieu dans le cadre des yawalyu féminins, mais depuis quelques
années les instituteurs invitent les femmes pour qu’elles peignent les
petites filles et les fassent danser dans le cadre de I'école.

D’autres pratiques de marquage du corps ont définitivement
disparu : les scarifications (Bjerre, 1956), la défloration rituelle avec
un ou deux doigts enroulés dans des ficelles de poils de kangourou,
effectuée par un vieil homme assisté d’une vieille femme (Abbie,
1969) et 'introcision. Selon Spencer et Gillen (1968), 'homme qui
incisait la vulve avec un couteau de pierre était un kurduna (kulkuna)
«fils » de la fille, soit un homme de la sous-section de son beau-
pére. Alors que pour la circoncision et la subincision un garcon est
étendu sur trois hommes, ;ses beaux-freéres, allongés cdte a cote a
terre, pour l'introcision, la fille reposait en travers du corps de son
mari promis et de deux autres hommes de la sous-section de celui-
ci. Elle était ensuite dépucelée par I'opérateur et possédée a tour
de role dans 'ordre par des hommes de sous-sections « grand-oncle
maternel » (jaja), « fils de la tante paternelle ou de I’oncle maternel »
(wankili) et «fréres ainé ou cadet» (papardi ou kukurnu), enfin par
ceux de la sous soussection de son mari (kalyakalya) et seulement
alors ce dernier pouvait disposer d’elle.

Les Warlpiri ne reconnaissent pas avoir autrefois pratiqué l'intro-
cision ou le dépucelage collectif. Mais il reste que la possession par
un homme d’une jeune fille qui Iui est promise est un acte mis en
scéne comme une violence dont tous se font les témoins. En général,
la jeune fille refuse de suivre 'homme plus 4gé qui la réclame. Tant
que son entourage juge qu’elle est trop jeune, la meére la proteége
et empéche son futur gendre impatient d’exercer ses droits. Mais
lorsque la parertele considére qu’il est temps pour elle de se marier
et reconnait dans le prétendant son époux légitime, la mére, si la
fille résiste, non seulement ne s'interpose pas mais adopte un
comportement d’indifférence apparente, ne manifestant ni indi-
gnation ni affliction. Lorsque la jeune fille s’échappe, personne
n’accepte de la cacher et elle finit par étre rattrap€e par son futur
époux.
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Les jeunes filles ayant aujourd’hui tendance 4 avoir des rapports
sexuels précoces avec de jeunes garcons, les maris promis s’emploient
a les posséder le plus tot possible pour en étre les déflorateurs. Une
fois I’épouse consommeée, le mari peut parfois la rendre a ses parents
si celle-ci n’accepte pas de vivre avec lui. L'important est non pas
que la fille promise suive son époux mais qu’elle soit déflorée par
lui, qu’il soit officiellement celui qui la sépare de sa mére, 'homme
par qui elle s’engage dans un devenir de femme. Le premier enfant
qu’aura la jeune fille reviendra i I’époux promis, que celui-ci garde
ou non la meére ; mais il arrive aussi qu’il s’en décharge sur la famille
de I’'épouse qui n’a pas voulu de lui et qui éventuellement épousera
un autre homme de son choix. ,

La défloration par I’époux promis, comme le dépucelage collectif
d’autrefois, joue le rdle de la levée du tabou sexuel imposé a la
jeune fille tant qu’elle n’est pas mariée. Si elle ne vit pas avec celui
qui I'a déflorée, elle est considérée comme une de ses épouses
« divorcée ». L’homme qu’elle épousera par la suite est obligé d’accep-
ter qu’elle soit déja passée entre les mains de celui qui lui a été
promis. La méme logique semblait présider au «viol » rituel. Cette
fois I’époux promis qui allait garder le monopole de la jeune fille
devait la laisser déflorer par un autre, l'opérateur, son « pére »
classificatoire et le «fils » de la fille. Par ailleurs, deux autres types
de parents classificatoires normalement prohibés (« grand-oncle mater-
nel » et « fréres ») et un autre seulement toléré (« cousins croisés »)
y avaient acceés avant le mari.

Si ce rite était pour la fille une soumission a la loi des anciens
qui se 'appropriaient collectivement, il représentait pour le futur
mari une dépendance similaire impliquant qu’il partage avec d’autres
ce dont il jouirait exclusivement par la suite. Les «violeurs » étant
a I’égard de la fille dans une relation de parenté classificatoire
sexuellement prohibée, on trouve la un processus rituel d’inversion
consistant a mettre en scéne l'envers de ce que la loi institue. La
fille devait en outre étre possédée par des hommes prescrits, ceux
de la sous-section «époux » («fréres» du futur mari) comme s’il
s’agissait cette fois de marquer que la future mére de ses enfants
lui est cédée par ceux dont elle aurait pu légitimement devenir
I’épouse. Une telle pratique ritualisait le fait que, pour les Warlpiri,
le géniteur du premier enfant €tait en quelque sorte collectif, le
mari étant pére par désignation sociale et non biologique.

Les relations sexuelles avec un «frére » du mari pouvaient se
répéter au cours de la vie du ménage, dans le cadre de I’échange
temporaire d’épouses supposant I’accord de ces derniéres. Par ailleurs,
en cas de décés du mari, ce qui arrivait souvent a cause de la
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différence d’age entre époux, la veuve se remariait avec un homme
« frére » réel ou classificatoire du disparu.

Si lintervention sur le sexe de la fille comme sur celui du
garcon marque une séparation d’avec la meére, I’enjeu en est différent.
Car le garcon quitte I'univers maternel pour étre identifié aux hommes
et devenir pére a son tour, alors que la fille est arrachée a sa mere
par les hommes pour s’identifier non 4 eux mais aux femmes, étant
sollicitée de devenir meére a son tour.

Les femmes prennent en charge une jeune épouse pour lui
apprendre a chanter, danser et peindre, mais c’est seulement lorsque
son premier fils, ou le fils d’'une coépouse ou d’une sceur aura été
initié et qu’elle-méme aura dansé pour ce garcon qu’elle acquérra
vraiment un statut de femme. Ce statut se renforcera avec sa
participation répétée aux initiations des fils de ses fréres. Ainsi
reconnue comme meére et tante paternelle, c’est a partir de trente
ans qu'une femme commencera a s’affirmer rituellement par ses
roles de kirda, dépositaire des rituels yawulyu et des terres patriclani-
ques, et de kurdungurlu, gardienne du savoir et assistante dans les
rites du patriclan de sa meére, celui des sceurs de son mari ou d’autres
encore. Autrement dit, sa relation a sa mére sera modifiée et doublée
de celle a ses alliées.

Pareillement, I’'homme n achevant son initiation que vers la
trentaine, c’est alors qu’il commence a devenir initiateur et se trouve
habilité a véritablement intervenir comme kirda de son patriclan et
kurdungurlu d’autres, en particulier du patriclan de ses oncles mater-
nels (celui de sa meére) et de celui (ou ceux) de ses beaux-fréres,
c’est-a-dire celui (ou ceux) de son (ou ses) épouse(s).

Si le garcon passe du « dessus » (actuel, féminin) au « dessous »
(virtuel, masculin) par la circoncision pour retrouver avec la subinci-
sion un nouveau « dessus » symbolique — le sang qui coule périodique-
ment de sa cicatrice —, la fille passe du « dessus » au « dessous » par
la défloration pour actuahser son « dessus » de femme avec 1’écoule-
ment menstruel et la grossesse. Le corps social masculin identifié au
« dessous » acquiert ainsi un « dessus » et une androgynie symboliques,
alors que le corps social féminin identifi€é au « dessus » est a prion
androgyne, virtuellement accoucheur aussi bien d’hommes que de-
femmes.

Symbole de cette androgynie, le clitoris qui entre autres termes
se désigne du nom waninja signifiant a la fois gorge et amour (Reece,
1975). Le clitoris qu’on laisse intact est ainsi posé comme le lieu
du plaisir mais aussi le signe extérieur d’un organe intérieur, la
gorge par laquelle passe dans un sens la nourriture, dans I'autre la
parole. Symbole qui conjugue sexualité, aliment, langage et spatialisa-
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tion dedans/dehors. Autre symbole d’une telle conjonction : makara,
signifiant 4 la fois matrice et placenta, I'englobant qui accueille la
vie d'un futur étre parlant et 'englobé qui le nourrit. Le mot désigne
aussi les cordes rituelles qui relient les piquets sacrés des femmes
pour les mettre en contact avec le « dessous », I’espace-temps virtuel
des Réves. :

Traditionnellement, lorsqu’une fille avait ses premiéres régles,
elle était recluse dans un camp spécial, n’absorbant qu'un peu de
nourriture végétale. Par la suite, 4 chaque menstruation elle s’installait
au camp des femmes ou elle pouvait emmener ses enfants. Meggitt
(1962) précise que lorsqu'un homme avait deux ou trois épouses, il
alternait les relations au rythme de leurs régles. Toutefois, le cycle
menstruel des femmes aborigénes est assez irrégulier et un tel
« calendrier » ne saurait étre trés rigoureux. L’isolement des femmes
menstruées n’a plus cours aujourd’hui ni non plus celui qui consistait
a écarter les hommes lors de I'accouchement. En effet, les femmes
accouchent de plus en plus souvent en clinique, en présence de
médecins blancs ou méme d’infirmiers aborigénes.

Les tabous alimentaires accompagnant la grossesse persistent en
revanche, et sont toujours expliqués comme une prévention a 1’égard
de la mére ou de I'enfant. Une femme enceinte ne peut consommer
de lézards yinjirri ni d’échinés yinarlingi, car la queue pointue des
premiers et les piquants des seconds ont le pouvoir de coincer le
bébé dans 'utérus la téte i envers, ce qui rendrait I’accouchement
par le si¢ge impossible. Un marsupial de I'espéce wallaby mais petit
comme un lapin, jika, est interdit car il est censé provoquer des
fausses-couches. Les dindes sauvages sont également proscrites car,
soufflant fréquemment, elles risqueraient de rendre le nouveau-né
poitrinaire. Les serpents ne doivent pas non plus étre mangés car
ils peuvent rendre le foetus malade et faire accoucher d'un mortné
ou vulnérabiliser le nourrisson. Ces deux derniers interdits demeurent
jusqu’a ce que I'enfant marche, les autres étant levés i la naissance.

Les prohibitions alimentaires qui accompagnent la grossesse et
Iinterdiction de manger de la viande pendant la premiére menstrua-
tion apparaissent comme le pendant de celles qui sont imposées au
jeune gargon puis aux jeunes hommes lors des initiations. De méme,
la mise a I'écart des femmes menstruées et des parturientes peut
étre vu comme l’équivalent de la réclusion des initiés.

Enfin, en paralléle au tabou langagier qui impose le silence
aux jeunes initiés on peut mettre 'apprentissage et I'usage par les
femmes du langage de «sourd-muet». En effet, elles le maitrisent
et 'emploient plus souvent que les hommes qui d’ailleurs donnent
a I'abri cérémoniel féminin le non méme de ce langage, rdaka-rdaka
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« main-main ». En dehors du deulil, le langage gestuel sert aux femmes
pour parler de choses secrétes liées soit A la vie rituelle, soit a des
questions sexuelles, soit encore pour échanger de simples commeérages.
Elles y ont réguliérement recours quand lors d’une dispute le ton
monte et que les cris menacent de dégénérer en coups de bétons,
ce qui ne manque pas d’arriver. Le passage au langage des mains
plutét qu’aux prises de mains a un curieux effet: les mouvements
codés sont trés violents, car les femmes doublent de la main gauche
les signes qui ne se font habituellement que de la droite et, avec
force grimace, agitent tout leur corps en répétant plusieurs fois les
gestes qui font office d’injures ; mais, petit 4 petit, tous ces déborde-
ments finissent par épuiser la colére non sans avoir suscité des rires.

Si, pour les femmes, le recours au silence obligé est un moyen
de restaurer la paix sociale compromise par l'affrontement verbal,
pour les jeunes hommes initiés, il est le moyen de rappeler que ce
sont les anciens qui détiennent le pouvoir de la parole et de I'ordre
social. Quant aux réglementations sexuelles qui interdisent la sexualité
aux filles comme aux garcons jusqu’au marquage de leur sexe, elles
sont réinstaurées dans chaque ménage a I’occasion d’événements qui
en rapellent les enjeux. Un homme ne doit pas avoir de relations
sexuelles avec une femme menstruée ; si cela ne lui est pas interdit
pendant la grossesse, en revanche il doit s’en abstenir durant les
mois qui suivent I'accouchement.

Appliqués 4 la transformation des garcons en hommes, des filles
en femmes et aux relations des hommes entre eux ou des femmes
entre elles, les tabous spatiaux, langagiers, sexuels et alimentaires
traduisent la mesure codée des actes qui socialisent chaque individu.
Dans ce contexte de socialisation, ils sont par définition temporaires,
ponctuant chaque étape congue comime un rite de passage ou un
test de sociabilité.

TABOUS RELATIFS AUX RELATIONS TOTEMIQUES

En ce qui concerne les liens totémiques, des interdits portant
sur les quatre domaines — espace, langage, sexualité, biens — sont
instaurés de maniére permanente dans certaines situations. D’abord,
les hommes d’un clan unis par les mémes totems qui leur servent
de noms claniques n’ont pas le droit de s’allier ni méme d’avoir
des relations sexuelles, sauf en cas de transgressions rituelles, avec
les femmes de leur clan. Considérées comme dépositaires des mémes
totems qu’eux, elles en partagent les images vitales Kuruwarri qu’elles
célébrent dans leurs propres rituels territoriaux.
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Au niveau langagier, le secret est obligatoire s’agissant des
activités rituelles masculines et des récits mythiques qui ne peuvent
étre révélés aux femmes ni aux non-initiés, jeunes ou étrangers. Dans
une moindre mesure, il en va de méme pour les activités rituelles
et les récits réservés aux femmes. Au niveau spatial, les sites totémiques
définis comme secrets masculins ne peuvent étre approchés par les
femmes qui doivent également se tenir a I'écart du terrain cérémoniel
des hommes; ces derniers ne peuvent non plus pénétrer sur le
terrain des femmes bien que rien ne leur interdise de se rendre sur
des sites associés aux mythes féminins (cf. chap. 3).

En revanche, les hommes sont eux-mémes soumis a des restric-
tions concernant leurs sites claniques les plus sacrés. Il est au moins
un site, celui associé a la singularité maralypi qui concentre les images-
forces du clan, qu’il leur est interdit soit de fréquenter, soit d’appro-
cher en premier. Ce sont des hommes extérieurs au clan, les
kurdungurlu, neveux utérins ou beaux-fréres des hommes du clan,
qui ont a charge de se rendre sur ces lieux pour effectuer les rites
nécessaires ou préliminaires ‘a4 I'approche des hommes du clan.
Souvent il est interdit a ces derniers de se servir eux-mémes de 1’eau
provenant de ces sites; ils peuvent éventuellement la boire si elle
leur est apportée par des kurdunguriu. De méme, seuls les gardiens-
régisseurs kurdungurlu peuvent couper le bois qui se trouve i proximité.
Les hommes du clan, en tant que kirda, gardiens-maitres, propriétaires
de leurs sites et forces totémiques, doivent toujours étre sollicités
pour le droit d’usage de leurs terres et peuvent en refuser I'accés
a des membres extérieurs. Mais ils sont dépendants de leurs utérins
et alli€s, qui agissent en médiateurs, pour pouvoir en jouir. Comme
chacun est simultanément kurdungurlu d’autres terres que les siennes,
c’est en tant que tel qu’il bénéficie d'une liberté d’usage plus grande
que sur ses propres terres.

La logique qui préside a cette réglementation de ce qu’on
possede et de la jouissance de ce qu’on ne posséde pas se retrouve
dans I'interdit de manger les totems claniques ou de disposer librement
de ce qu’ils représentent, s’il s’agit de choses non comestibles ou
indispensables comme I’eau. Les femmes ne sont pas soumises a ce
tabou totémique mais les hommes initiés, sauf s’ils sont trés vieux,
doivent afficher une attitude de privation a I’égard de ce qui les
nomme : ainsi les hommes du clan Miel ne consomment jamais de
miel ; ceux du Réve Kangourou ne mangent ce gibier qu’a condition
de ne pas ’avoir chassé eux-mémes ; ceux du Réve Pluie ne devraient
pas se servir eux-mémes en eau, méme si elle provient d’autres
sources que de leurs propres sites totémiques ; ceux du Réve Homme
Initié ne peuvent eux-mémes couper le bois de I'espéce d’eucalyptus
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avec laquelle le peuple mythique de ce nom se fit les perches wiii
qui servent aujourd’hui dans les initiations.

Autrefois les Warlpiri marquaient également une certaine réserve
a I’égard du totem de leur mére, c’est-a-dire du totem nommant son
patriclan (Spencer et Gillen, 1904). En paralléle a cette restriction
sur I'usage du totem maternel, il est interdit de se marier avec une
femme du clan de la meére qui soit de sa génération classificatoire
(kuyu-kari pour ego) ; en revanche, les femmes de I’autre génération
(kuyu-rna pour ego) sont tolérées comme épouses bien que ces
mariages soient warrura «incorrects » (cf. chap. 5).

Le tabou d’usage des aliments ou autre biens relevant des totems
paternels ou maternels peut étre vu comme une métaphore des
inderdits sexuels visant les femmes des clans correspondants Mais il
est aussi 4 mettre en paralléle avec les limitations spatiales qui placent
chacun dans une dépendance vis-a-vis d’individus extérieurs au clan,
nous y reviendrons (cf. chap. 9). Tout comme le rapport d’un individu
a sa terre clanique est celle d’'un héte — il en dispose a condition
d’inviter d’autres chez lui ~ le rapport a I’égard des animaux, végétaux
ou autres référents totémiques est celui d’'un « producteur » rituel
de ces ressources qui les offre aux autres tout en s’en privant. Il
s'agit 1a d’une logique d’échange symbolique. Le tabou sur les totems
claniques est la ritualisation dun don: chacun fait le sacrifice
symbolique, partiel ou total, de ce qu’il met a la disposition des
autres et il regoit en échange tout ce que les autres « produisent »
et dont ils ne jouissent pas. L'interdit d’épouser les femmes de son
clan ou celles du clan de sa meére procéde également d’une ritualisa-
tion de I'échange: la circulation des femmes (ou des hommes)
suppose que leurs parents claniques les laissent a la disposition au
lieu d’en garder l'exclusivité.

Quant au tabou langagier exprimé par le secret entourant les
activités et savoirs relatifs aux totems claniques, il définit en creux
le soubassement de tous les échanges, matrimoniaux, alimentaires et
territoriaux. Si rites et mythes étaient publics, il n’y aurait plus
attribution a chacun d’un réle de « producteur » totémique et d’un
pouvoir de maitrise sur les sites correspondants. En derniére instance,
c’est la reconnaissance mutuelle d’un réle spécifique a chaque clan
et d’un pouvoir symbolisé par les Réves de leurs sites respectifs qui
garantit le respect de I'identification territoriale dans une stratégie
et d’'interdépendance et de dissuasion.

C’est au bénéfice de toute la tribu qu’un individu est censé
maitriser les images-forces des Réves qui caractérisent le territoire
dont il est le maitre kirda. Un tel contrdle distribué entre tous les
adultes, hommes ou femmes, est cautionné par l'ancestralité qui
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identifie chaque maitre a la Chair totémique dont il porte le nom.
Sans cette répartition des imagesforces entre les gens, le pouvoir
des Réves serait désorganisé et improductif, voire maleﬁque 11 n’y
aurait plus de Loi.

En fait, dans tout contexte de transgression non rituelle, les

forces de Réve deviennent précisément néfastes : elles provoquent la
maladie, suivie de la folie ou de la mort, d’oti le danger a approcher
les sites réservés et a révéler ou méme entendre par mégarde des
savoirs considérés comme secrets. Les Warlpiri disent que la Loi du
Réve se déchaine d’elle-méme contre le transgresseur : les hommes,
qui par leurs rituels orientent le pouvoir générateur des Réves ou
effectuent des rites magiques de punition, ne se considérent que
comme des médiateurs dont les actes confirment le sort qu’a déclenché
le transgresseur. Celui qui en dit trop sur ce qu’il a appris dans les
cérémonies masculines ou celle qui a vu ce qu’elle n’aurait pas di
voir sont ensorcelés, «chantés» 4 mort ou « pointés » avec un os
par des anciens. La condamnation rendue publique exclut le transgres-,
seur de la tribu entrainant parfois un comportement d’indifférence
générale a son égard: ainsi rejeté, lindividu se referme sur lui-
méme, refuse parfois de manger et de boire, dépérit et se laisse
mourir. Pour les Warlpiri comme pour d’autres Aborigénes, il ne
s'agit pas de suicide, ni de meurtre mais de l'effet de Jukurrpa, la
Loi du Réve. »
' En ce qui concerne les prohibitions alimentaires ou sexuelles,
la menace est moins forte. Les premiéres ont tendance & disparaitre
mais autrefois, celui qui avait mangé son totem pouvait tomber
malade et ainsi ralentir la multiplication de cette espéce : si la pénurie
$’ensuivait, on pouvait Iui en incomber la faute et il était également
« chanté » 4 mort. Quant a 'homme qui couche avec une femme
de son clan il peut aussi dépérir mystérieusement.

Le nonrespect des tabous impliquerait le déséquilibre, voire
I'inégalité, c’est-a-dire un surcroit d’avantages pour certains au détri-
ment d’autres qui perdraient ainsi leurs biens d’échange. Chacun,
pour prévenir une telle situation, a intérét a respecter la Loi et faire
pression sur les autres pour qu’ils fassent de méme ; parallélement,
chacun a intérét 4 donner ce qu’il a pour que les autres lui rendent
la parellle Une telle attitude, qui est générale chez les Aborigénes
méme en partie urbanisés, explique bien des aspects de leur rapport
aux objets de consommation : le refus d’accumuler et la mise en
circulation systématique de tout ce qu’ils possédent, voitures, véte-
ments, etc.
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RESOLUTION RITUELLE DES TRANSGRESSIONS SEXUELLES OU SPATIALES

Le non respect des régles d’alliance, I’adultére ou le refus d'une
promesse matrimoniale sont a la source de nombreux conflits. Si
une femme mariée est prise en flagrant délit, elle peut étre punie
par un viol collectif et son amant tué, a moins que le mari se
contente d’un chétiment symbolique consistant a lui transpercer la
cuisse d’une lance. Il est arrivé qu'un mari trompé, de honte se soit
laissé mourir. Traditionnellement, un couple illégitime qui s’enfuyait
et réussissait 4 survivre dans l'isolement, une année durant, était
éventuellement réintégré et reconnu comme mari€ d son retour.
Mais une expédition punitive pouvait également aboutir au meurtre
des amants. A présent, les transgressions sexuelles provoquent souvent
des drames publics et des bagarres généralisées entre les parenteles
respectives, mais il n’y a pas de meurtres. La pression sociale incite
plut6t les amants dans une relation classificatoire n’autorisant pas
leur liaison a se séparer. A ce titre, la menace accompagnant la
transgression des tabous joue un role dissuasif.

Ce n’est pas la liberté de I'individu qui est en question: il y a
par exemple 4 Alice Springs un camp ou les Warlpiri qui viennent
en ville ne se privent pas d’avoir des liaisons non conformes a la
parenté classificatoire. L’enjeu de la dissuasion est plutot I'inscription
de tous les individus dans 'ordre social qui, en compensation du
respect des tabous, assure un statut et des droits a chacun. Droits
différenciés mais revenant pour tout homme et pour toute femme
a un méme éventail d’avantages: une incorporation clanique et une
assistance des utérins ou alliés, qui donnent accés a des terres, des
ressources et des savoirs rituels.

Occuper des terres sans y avoir droit, c’est-d-dire sans y avoir
été invité par les kirda, maitres des lieux, est une autre transgression
génératrice de conflits : la violation des droits territoriaux appelle a
la dispute voire la prise d’armes. De tels affrontements ont eu lieu
dans I’histoire mémorisée des générations précédentes et sont égale-
ment illustrés par certains mythes. Pour les Warlpiri, ce genre de
situation appelle nécessairement un réglement ritualisé au terme
duquel la répartition des droits territoriaux peut changer et un
nouvel ordre étre instauré : soit un groupe en assimile un autre, soit
un méme site devient leur propriété commune, a I’appui de références
totémiques différentes qui se justifient par des épisodes mythiques
adéquats. '

A propos de I’éthique qui sous-tend ces négociations, j'ai entendu
4 plusieurs reprises les Warlpiri dire : « Ceux qui combattirent hier
deviennent fréres ou alliés aujourd’hui. » Formule qu’ils appliquent
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également aux relations avec les Blancs. La violation suivie d’une
réestimation des droits territoriaux est donc une maniére tradition-
nelle de réajuster la répartition des terres en fonction des flux de
population, mais sous réserve de l'inscription dans un réseau de
parenté classificatoire qui réassigne a chacun le comportement codé
qui en est attendu a I’égard des autres.

Pour résoudre les conflits, les Warlpiri avaient traditionnellement
recours a des cérémonies de réconciliation associées a des totems
spécifiques faisant par ailleurs office de totems claniques. La premiére
cérémonie est appelée puluwanti du nom du totem Hibou. Partout
ou le peuple Hibou passa il refit un rituel consistant a se briler
avec du feu et, pour certains hommes et femmes, a se briiler aussi
les poils pubiens (Peterson, 1970). Les Hiboux (Réve du patricycle
3-7) inaugurérent ce rituel a 'est du territoire warlpiri, au lac Surprise
(sites de Yinapaka et Ngarnatja), mais pour cela ils firent appel a
un autre peuple d’oiseaux de l'espéce brolga, kuruwa, avec lesquels
ils se trouvaient en relation « belles-méres/gendres » (Réve du patricy-
cle 1-5 ne correspondant & aucun clan warlpiri mais renvoyant a la
tribu warumungu). Au nom de cette rencontre dans le Réve, le clan
Hibou a la responsabilité d’organiser la cérémonie avec tous les clans
«fréres » du Réve Brolga.

D’aprés le témoignage d’une gardienne de Yinapaka (cf. annexe),
. confirmé par d’autres femmes, quand elles €taient jeunes filles le
rite d’épilation du pubis était obligatoire pour toutes les participantes
et se déroulait dans une petite hutte construite pour l'occasion a
I'extrémité du terrain cérémoniel ; a l'autre bout, les hommes proceé-
daient & leurs propres préparatifs. En guise de cléture de la cérémonie,
qui pouvait durer plusieurs jours, voire des semaines, avait lieu le
rite suivant: des hommes Hibou se présentaient devant leurs belles-
meéres Brolga, réelles ou classificatoires, pour qu’elles leur arrachent
de la téte des bandeaux tressés en ficelles de cheveux, et les homimes
Brolga faisaient de méme avec leurs belles-méres Hibou. C’est avec
ces ficelles que les femmes se fabriquaient des tabliers pubiens qu’elles
remettaient par la suite & leurs filles, promises aux hommes dont
elles avaient re¢u les ficelles. Au début de la cérémonie, un autre
rite consistait pour les hommes Hibou a lancer des écorces contre
les femmes Brolga qui les leur renvoyaient a leur tour ; et il en allait
de méme entre hommes Brolga et femmes Hibou. Les festivités
culminaient en un combat rituel au cours duquel Hiboux et Brolgas
s’alliaient pour jeter de grandes perches embrasées contre les membres’
d’autres clans appartenant a la patrimoitié opposée.

Les trois autres cérémonies de réglement de conflit simulent
également un combat de feu qui impliquent des totems en relation
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kuyu-wurruru « belle-meéres/gendres ». La cérémonie Ngadjula est asso-
ciée au Réve Wallaby (dit Rat-Kangourou) mala; elle est liée a la
précédente en ce que le héros mala aurait surgi de terre au centre
du terrain cérémoniel du peuple Hibou en pleine action avec le
peuple Brolga. Ces derniers lui demandant qui il était, il chanta « Je
suis Warlpiri ». Le Réve mala appartient d’une part & un clan « frére »
des Hibou (patricycle 3-7) et d’autre part a un clan «frére » des
Brolga (patricycle 1-5). Le méme totem relie donc des patriclans en
relation d’échangeurs de belles-meéres. Les deux derniéres cérémonies
de réconciliation sont appelées jardiwampa, I'une relevant du Réve
Emeu (patricycle 4-6), I'autre du Réve Wallaby wampana et Serpent
Yarripiri (patricycle 2-8, échangeur de belles-méres avec le précédent),
constellation de Réves comprenant le Lézard-gecko yumari-mari qui
coucha avec sa belle-meére. Les Warlpiri précisent que les clans Emeu
et Wallaby wampana faisaient souvent leurs cérémonies ensemble ;
leurs itinéraires mythiques respectifs suivent d’ailleurs une direction
parallele, du sud au nord du territoire tribal, sur des centaines de
kilomeétres.

Si d’autres relations classificatoires interviennent dans I’organisa-
tion rituelle des cérémonies de pacification, leur articulation semble
toutefois reposer sur celle entre belle-meéres et gendres, qui symbolise
par excellence I’alliance entre groupes : le rituel confirme a ce niveau
des agents collectifs I'importance de I'échange des belles-meéres au
niveau de la parenté. On notera que ces cérémonies étant associées
a des totems, la résolution d’un contflit suppose donc la superposition
de deux contextes a tabous: les relations totémiques et la relation
belle-meére/gendre.

La pratique de I’ epllatlon et la circulation de ficelles de cheveux
présentes dans les cérémonies mettant en scéne la relation belle-
meére/gendre, se retrouvent aussi dans le cadre du deuil : d’une part
les veuves se coupent les cheveux et s’épilent le pubis, d’autre part
les cheveux du défunt sont coupés et récupérés par ses oncles
maternels qui les tressent en une cordelette qu’ils portent a tour de
réle autour du cou ou du poignet jusqu'a ce qu’elle se désintegre.

Autrefois, a la mort d’'un individu, le cadavre était exposé sur
une plate-forme surélevée par quatre piquets et on procédait a une
méthode divinatoire pour déterminer le coupable. Les oncles mater-
nels du défunt avaient a charge la vengeance soit par sorcellerie,
soit en organisant une expédition punitive. Pour I'occasion, ils se
mettaient aux pieds des chaussures dites kurdaija'du nom des vampires
que deviennent les esprits des morts qui ne trouvent pas le chemin
du ciel (cf. chap. 1). Selon Meggitt (1962), aprés un an d’exposition
du cadavre d’'un homme ou d'une femme, ses oncles maternels
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retournaient sur ce site pour en broyer les os et cacher la poudre
obtenue dans une termitiére. Ils gardaient les os du bras pour a
nouveau les faire. circuler entre tous leurs fréres classificatoires de
la tribu. Chaque passation de ces restes du mort, comme de la
cordelette faite avec ses cheveux, €tait prétexte a des dons funéraires
que fournissaient les nouveaux dépositaires aux anciens, notamment
sous la forme de cordes de cheveux et d’aliments comme les galettes
de graines d’acacia. Bien que les échanges avaient lieu entre hommes,
les femmes y jouaient un role essentiel puisque c’était elles qui
fournissaient les cheveux et les galettes (Glowczewski, 1983a).

Aujourd’hui, les activités relatives au traitement des morts sont
un sujet dont les Warlpiri refusent de parler; il semble toutefois
que les cadavres sont enterrés et que les os ne circulent plus. En
revanche, les dons funéraires persistent mais sous la forme d’un don
direct des femmes de la sous-section «mere» du défunt a leurs
« fréres », oncles maternels réels ou classificatoires du mort (cf.
chap. 3). Elle se coupent les cheveux comme les veuves et offrent
des aliments. Les dons de ficelles de cheveux et les dons de nourriture
ont la méme valeur: ils sont a la fois biens d’échange et symbole
de réconciliation puisqu’ils marquent le processus de résolution d’un
conflit, antagonisme suscité par la perte impliquant une éventuelle
vengeance du défunt.

Dans les étapes de la socialisation des garcons ou des filles, la
coupe de cheveux se retrouve : ceux du garcon sont coupés lors de
I'initiation et ceux de la fille I’étaient autrefois a ses premiéres régles.
De nos jours, les fillettes et les femmes aiment a se laisser pousser
les cheveux et ne les coupent qu’au deuil d’un fils, d’'un mari et
éventuellement d’un frére. Elles les remettent toujours a un oncle
maternel qui en échange doit défendre ses niéces en cas de conflit
avec leurs époux. En revanche péres et fréres d’'une femme prennent
plutét le parti de son époux. Le soutien dii aux niéces utérines (et
non aux filles ou sceurs) renvoie a l'articulation des cérémonies de
réconciliation ol le conflit figuré par les combats d’écorces oppose
les alliés « belles-méres/gendres », alors qu’un autre rite fait s’affronter
les homumes et les oncles maternels de leurs femmes (fréres de leurs
belles-méres) ; toutefois, la résolution de ce conflit est symbolisée
par le combat de feu qui cette fois réunit les clans en relation « belle-
meres/gendres » pour les opposer a ceux de l'autre patrimoitié a
laquelle appartiennent les épouses, situation inverse du soutien
supposé entre beaux-fréres dans la vie quotidienne.

Au niveau des relations totémiques, les ficelles de cheveux
représentent aussi un moyen de paiement des services rendus par
les kurdungurlu (utérins réels ou classificatoires et beaux-fréres).



212 Du réve a la loi chez les Aborigenes

Autrement dit, dans les quatre contextes sujets a tabous — totémisme,
socialisation, deuil et relation belle-mére/gendre — la circulation des
ficelles de cheveux est le symbole privilégié de l’alliance dont les
interdits spatiaux et sexuels sont les garants.

INVERSION RITUELLE DES INTERDITS SUR LA PAROLE, LE CORPS OU LES BIENS

Si un secret, par définition, ne doit pas étre dévoilé en revanche,
pour se maintenir, il doit étre transmis. Les anciens transmettent
leurs savoirs les plus secrets a la génération suivante lorsqu’ils la
jugent en age de prendre leur place comme kirda et qu’ils se
considérent eux-mémes au terme de leur vie. Ces mémes secrets sont
révélés aux alliés lorsqu’ils sont dignes d’assumer le réle de kurdun-
gurlu. La révélation d’un secret procéde ainsi d’une nécessité qu’induit
la mort et qui s’ouvre sur I’alliance. Le secret est I’objet de négotiations
perpétuelles qui relévent non pas d’un protectionnisme clanique
mais du choix, renouvelé par chaque membre du clan, de nouveaux
alliés.

A sa fagon, le mythe du transfert du savoir des fermmes Baton
a Fouir aux héros du Réve Homme Initié (cf. chap. 3) illustre cette
révélation nécessaire du secret aux alliés: il instaure 'ordre de la
société par I’échange. Le transfert entre les sexes ou entre les clans
est aussi médiatisé par Iinterprétation des réves qui passent des uns
aux autres par dela, ou en deca de, leur volonté. Un individu peut
recevoir en songe une révélation se rapportant-aux totems et terres
d’autres clans que le sien: il doit alors la leur soumettre et c’est
aux concernés de décider s’ils valident cette information en V'intégrant
dans leur patrimoine mythique ou rituel. De méme, les femmes
peuvent avoir acceés A certains secrets masculins par leur visions
oniriques qui se soldent soit par un don de rites (motifs, chants,
danses) nouveaux aux hommes, soit par des innovations rituelles
féminines. De leur c6té, les hommes peuvent réver de motifs picturaux
a I'intention des femmes qui, comme j’ai pu I'observer, les modifient
pour les utiliser tout en disant que c’est la «méme » chose. La
transgression « involontaire » dans le sommeil joue ici un réle créateur
ou plutdt, au sens warlpiri, un réle de «remémoration » dans un
espace-temps ol la différence des genres s’efface.

Au niveau rituel, il existe d’autres transgressions génératrices :
certains rites de croissance des espéces exigent qu’exceptionnellement
les porteurs du nom totémique associé en mangent une petite
quantité. Cette transgression rituelle est censée avoir pour effet
I'envers de la mort qu’elle implique dans la vie courante. Elle assure
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la multiplication de I'espéce et donc des images vitales Kuruwarri
qui l'animent et qui vivifient aussi le porteur de son nom. Elle
reproduit aussi une situation caractéristique de bien des peuples
mythiques qui se nourrissaient de ce qui les nommaient. Ainsi le
Réve Haricot sauvage wanarri qui pousse sur les acacia coriacea
(pangkuna, kunarnturru ou wakilpirri) dont les cendres sont mélangées
aux feuilles du tabac & mdicher: hommes et femmes du peuple
Haricot mangeaient ce végétal en faisant griller les cosses, et de la
fumée s’en dégageant ils déduisaient la direction a suivre, allant ainsi
au sens propre sur les traces du Réve qui a la fois les alimentait et
les guidait. Je n’ai pas trouvé de mythes warlpiri dont les héros a
noms zoologiques soient décrits comme se nourrissant des mémes
animaux, en revanche ils s’entretuent souvent, ce qui pourrait en
étre la métaphore.

Qu’ils aient des noms de végétaux, d’animaux ou autres, les
étres mythiques sont souvent décrits comme se mariant au sein de
leur propre peuple: ce modéle de la reproduction endogame des
espéces associées s’oppose a l'exogamie totémique des hommes.
Certains héros eurent aussi des relations sexuelles avec d’autres
espéces, mais la commence précisément I'interaction entre les divers
itinéraires de Réve et les prémisses de la logique d’alliance qui opére
aujourd’hui. ‘

La consommation de sa Chair, soit des totems, soit des femmes
claniques, apparait ainsi comme un état de «réve » que les hommes
ne peuvent réaliser car la Loi de ce «réve» suppose son envers:
I’échange interclanique. Dans un contexte rituel, manger son totem
tabou devient en quelque sorte la réactualisation de .l’aspect auto-
reproductif des totems dans ’espace-temps du Réve, aspect qui se
manifeste par ailleurs dans le cloisonnement des espéces. A leur
facon, les femmes n’étant pas soumises au tabou alimentaire sur le
totem clanique (du pére ou de la mére) symbolisent en permanence
'autoreproduction, ceci d’autant plus qu’elles donnent naissance a
partir de leur propre corps.

Rappelons que si coucher avec des femmes de son clan (considé-
rées comme « sceurs », « filles » ou « tantes paternelles ») est interdit,
il en va de méme pour toutes les femmes des clans de la « patrimoiti€ »
d’ego (kirda) : ceux appelés « fréres ou péres » (kuyu-wapirra) et « belles-
méres/gendres » (kuyu-wurrury) ; au sein de 'autre moitié (kurdungur-
Iu), sont aussi en principe .inaccessibles, dans les clans « époux »
(kuyu-kirda) ou « meres » (kuyu-yarriki), les femmes de la génération
alternée avec celle d’ego (kuyu-kari) (cf. chap. 5). Or c’est parmi ces
relations non prescrites que se recrutaient les acteurs de la défloration
collective d’une fille 2 marier.
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Selon Spencer et Gillen, certaines cérémonies totémiques ou
initiatiques masculines nécessitaient également que les hommes fassent
I'amour avec une ou deux femmes de catégories interdites: ces
femmes, veuves ou mariées, étaient volontaires et suivaient alors les
hommes jusqu’a leur terrain secret. Ainsi la transgression sexuelle
s’accompagnait-elle d’'une transgression spatiale, censées l'une et
l'autre favoriser les rites, c’est-a-dire l’actualisation et la croissance
des images vitales manipulées. Cette prostitution sacrée semble avoir
disparu sauf 2 titre de punition : une veuve considérée comme trop
légére ou une femme adultére peuvent étre amenées au camp des
hommes dans un contexte cérémoniel pour subir la Loi, c’est-a-dire
étre possédées a tour de role par des hommes normalement interdits. -
Les fernmes redoutent cette épreuve et sont solidaires pour I’empécher
mais celles qui ont dii la subir en tirent une certaine fierté et sont
reconnues par les autres comme détentrices d'un pouvoir pour étre
ainsi intervenues dans les cérémonies masculines.

Si les transgressions sexuelles ritualisées s’appliquent 4 des
femmes définies en terme de parenté classificatoire, les relations avec
des consanguines de ces mémes catégories restent exclues. Ainsi,
bien qu’il y ait exceptionnellement « consommation » rituelle des
femmes « sceurs » ou « filles/tantes paternelles » (clan d’ego ou clans
kuyu-wapirra), I'inceste entre germains (et cousins paralléles) ou entre
agnats réels de génération différente (pére/fille, oncle paternel/
niéce, tante paternelle/neveu) n’est pas concevable. De méme,
coucher avec la meére, une sceur de la meére, ou encore une cousine
croisé consanguine n’est pas recommandé bien que des femmes
classificatoirement « meéres » et «filles de I'oncle maternel ou de la
tante paternelle » soient accessibles en certaines circonstances rituelles
ou, dans le second cas, comme épouses tolérées (clans kuyu-yarriki).

Quant aux relations avec des belles-sméres réelles ou classifica-
toires, elles semblent exclues. Il en va de méme avec la grand-meére
maternelle et ses soeurs ou les petites-niéces utérines qui toutes
appartiennent a la génération opposée a celle de la belle-mére dans
les clans kuyu-wurruru. Néanmoins, les femmes appartenant classifica-
toirement et non généalogiquement a ces derniéres catégories sont
des partenaires possibles des transgressions rituelles. Pour finir, dans
les clans kuyu-kirda, dont une génération fournit les épouses, sont
interdites les femmes réservées de par leur dge aux grands-péres et
petits-fils d’ego, ainsi que les consanguines de l'autre génération :
niéces utérines, filles des sceurs du grand-pére paternel, filles des
fréres de la grand-mére maternelle. Il semble que les non consanguines
de cette catégorie (kuyu-kirda et kuyu-kari) le sont également.

Autrement dit, relévent d’interdits non transgressables au niveau
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d’'une parenté strictement symbolique, et non de sang, les deux
catégories qui fondent I’enjeu de 1’échange des niéces commme modéle
de P'alliance : les «mniéces utérines » et les belles-méres potentielles,
appartenant 4 la génération opposée a celle d’ego, les premicres
étant de sa matrimoitié et de la patrimoitié opposée, les secondes
étant de sa patrimoiti¢ et de la matrimoitié opposée. L’identification
de ces interdits ultimes a un incesteé social viserait a éviter la rupture
du modele de l’alliance plutdt que la consanguinité.

Sur le plan des soussections, une belle-mére est la « cousine
croisée » de la mere de son gendre: elle a pour mére une «sceur »
du grand-pére maternel du gendre et pour pére un « frére » de la
grand-mére maternelle du gendre. Les Réves « péres» de la mére
d’'un homme sont donc «meéres » de la belle-mére de cet homme
et vice-versa. Puisqu'un individu est dépositaire a la fois des Kuruwarri
de son peére et de sa mére, la meére et la bellemére d’un homme
présentent soit le méme « mélange » d’images vitales Kuruwarri, soit
un « mélange » de Réves «fréres ». Ainsi, par les imagesforces qui
I’habitent et proviennent de ses deux parents, une belle-mére est un
doublet réel ou symbolique de la mére. En ce sens le tabou de la
belle-meére symbolise I'inceste méredils. Goucher avec une «fille »,
une «mere » ou une « belle-mére » revient au méme : c’est rejouer
la relation auto-référentielle de tous les Réves en tant qu’ils sont
auto-engendrés. On peut voir dans le tabou de la belle-mére qui
prime les autres interdits sexuels le symbole méme de cette situation
d’auto-engendrement atemporel, nostalgie d’'un «réve » ol toute
parenté et la temporalité qui en découle seraient niées.

Quant aux épouses prescrites, elles sont par leur sous-section
«meres » du pere de leur mari qui occupe ainsi la position de
« pére » de son propre pére, « pere » de la Chair totémique paternelle,
engendrant donc sa propre Chair totémique. Du point de vue de
la. société, les hommes, donc, auto-engendrent leur Réve-totem mais
seulement a condition d’épouser certaines femmes d’autres Réves-
totems. Si les hommes avaient accés, hors des transgressions ritualisées,
aux femmes prohibées, il n’y aurait plus de différenciation entre les
divers Réves et toutes les catégories de parenté seraient confondues.
Certains mythes illustrent ce danger de désintégration sociale.

wi

‘ExeEMPLES MYTHIQUES DE TRANSGRESSIONS SEXUELLES

“" Le Réve-mythe Invincible (Wawulja) est & sa facon un «réve »
d’indifférenciation et d’inceste, nostalgie que les rites de transgression
sexuelle mettent partiellement en scéne.
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Invincible était polygame, il exigeait que tous ses fils soient tués afin d’épouser
toutes ses filles. Ses femmesfilles arrivérent cependant 4 sauver deux gargons nouveau-
nés qui grandirent en cachette et, le temps venu, se vengérent de leur pére en le
faisant attaquer par un étranger. Invincible éclata en morceaux et se reconstitua aussitot
mais ses organes génitaux furent fouchés. Aidé de ses femnmesfilles, il se traina de site
en site jusqu'au jour ou ses testicules infectés libérérent leurs sécrétions qui s’amoncelé-
rent formant une colline appelée depuis lors Kufra « pus ».

Invincible disparut ensuite sous terre. Ses femmes le cherchérent en creusant le
sol avec leurs bitons a fouir, mais il resurgit en haut de la colline et leur arracha des
mains leurs outils qu’il emporta avec lui dans les profondeurs souterraines. Le gigantesque
Serpent-Arc-en-Ciel, Warnayarra, sortit alors de terre et avala toutes les femmes pour
les recracher au terme d'une longue traversée souterraine en un lieu situé a prés de
mille kilométres 4 la frontiére de I’Australie-Occidentale. Invincible le suivit sous terre
puis dans le ciel ol tous se transformeérent en phénoménes célestes: le Serpent en
arc-en-ciel, les femmesHfilles d’Invincible en Pléiades et Ilui en Orion.

Il est dit que désormais Orion, qui a pour nom de soussection Jungarrayi (3),
s'interpose chaque nuit entre ses filles Pléjades, de soussection Napaljarri (7), et un
homme de soussection Jakamarra (2), héros du Réve Corbeau (kaanka) qui, depuis
qu’il fut changé en Mars (Jarntimarra) essaie de les rejoindre. Mars représente par sa
sous-section un époux légitime pour les filles d’Invincible. Par ailleurs, le Serpent
Warnayarra appartenant au Réve Pluie-Eau est désigné par les deux soussections du
patricycle associé, Jampijinpa-Jangala (4-6) : or ce sont précisément des femmes Nangala
(6) de ce Réve ou d’un autre Réve «frére» qu'lnvincible aurait dii épouser au lieu
le ses propres filles (Glowczewski & Pradelles de Latour, 1987).

Le mythe raconte une aberration incestueuse qui tourne en
une tragédie de revanche. Wawulja ne peut rester invincible comme
son nom lindique : deux de ses fils échappant a sa loi hérodienne
obtiennent vengeance. Tué par un étranger, il ressuscite mais ses
fonctions reproductrices sont atteintes. En fait, bien que les fils et
le pére 'ignorent, ils ne furent pas cong¢us par lui mais par le Réve
Vent, mayawunpa, que les femmes d’Invincible eurent en cachette
pour amant. Ce Réve est « frére » du Réve Invincible car il appartient
au méme patricycle : Jungarrayi-Japaljarri (3-7). Au nom des deux
zarcons, qui instaurérent par la suite les principes des cures chamani-
ques tout en devenant des cannibales qui se transformaient en tornade
pour avaler les femmes avec lesquelles ils couchaient, le Réve Vent
et le Réve Invincible sont des références sacrées pour les chamanes-
zuérisseurs warlpiri, mais aussi pintupi et walmajarri de I'ouest.

Comme tous les héros des Réves, Invincible disparait sous terre
et ses images-forces Kuruwarri sont présentes pour I'éternité dans les
sites ou il est passé, mais il se retrouve aussi au ciel réifié en Orion.
Les mouvements d’Orion, des Pléiades, ses filles, et de Mars, leur
prétendant, servent de repéres a l'initiation kurdiji qui reléve du Réve
Homme Initié caractérisé par le méme patricyle (3-7) qu'lnvincible
(cf. chap. 3). Bien que le Réve Homme Initié tout comme les Réves
[nvincible ou Vent, soient chacun détenus par des clans particuliers,
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il servent de référence rituelle a I'ensemble de la tribu. Toutefois,
si tout le monde connait I'histoire du pére jaloux qui poursuit les
Pléiades, seuls les initiés savent qu’il s’agit d’Invincible et que celui-
ci est associé aux fils du Vent. Ainsi, publiquement, « dessous» et
«dessus » sont séparés. Invincible tient du « dessous » en tant que
principe ancestral du patriclan qui se réclame de son nom Wawulja.
Mais en tant que constellation, signe du « dessus » représentant un
repére temporel et rituel pour tous les Warlpiri, il n’est identifié
que par la soussection Jungarrayi (3) comme un personnage non
pas incestueux mais seulement possessif qui refuse de laisser ses filles
Pléiades a Mars, leur prétendant légitime. Le mythe est ainsi a ce
discours sur les phénomeénes celestes ce que le sens latent/caché
(du « dessous ») est au sens manifeste (du « dessus »).

L’auto-engendrement du Réve Invincible a travers sa descendance
féminine constitue ce Réve non seulement comme «fille et sceur »
de lui-méme (kuyu-wapirra), ce qui est la norme, mais aussi comme
« épouse et nic¢ce utérine » (kuyu-kirda), « mere et fille de la fille »
(kuyu-yarriki) et « belle-mére, petite-niéce utérine ou grand-mere mater-
nelle » (kuyu-wurruru). Les quatre types de Chair (clans ou patricycles)
et les huit catégories de parenté (sous-sections) sont ainsi confondues.
Ce Pére de Réve se prend pour le Un absolu, au mépris de 1'alternance
des générations et de I’exogamie et au prix du meurtre de ses fils.
Insensible au jeu des différences, hostile aux autres Réves, il est
négation de l'alterité et de l’alliance, et par 14 méme I’envers du
social. Le Réve qu’il incarne et la société sont en négatif : si le héros
transforme ses femmes en belles-méres parce qu’il épouse ses filles,
Ihomme qui transgresserait le tabou de la belle-mére en couchant
avec elle avant son mariage, risquerait d’étre le propre pére de sa
future épouse. :

J’ai signalé precedemment que d'une maniére générale les
peuples de Réve se mariaient avec des femmes de leur propre Réve.
La situation individualisée en inceste du Réve Invincible correspond
donc ailleurs 4 une situation collective d’endogamie ol les quatre
Chairs sont également confondues bien que cela n’empéche pas
I'éventuelle différenciation des membres d'un peuple de Réve par
des termes d’adresse. A ma connaissance, cette situation collective
n'est pas explicitement identifiée 4 un inceste: sont seulement
considérées comme des transgressions les relations sexuelles entre
des partenaires mythiques du méme fotem ou de totems différents
lorsque leurs catégories parentales sont définies comme prohibées
I'une pour lautre. Ainsi, on ne parlera pas d’inceste si les sous-
sections de deux amants du méme totem sont en relation « époux »,
tel le couple mythique Emeu.
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11 est un mythe qui parle de transgression a propos d’une femme
et d’'un homme que leurs sous-sections respectives autorisaient a se
marier. Il ne s’agit pas 14 d’inceste mais du tabou sexuel qui interdit
au jeune initié de se marier ou méme de voir une femme.

Un jeune Jungarrayi (3) du Réve Homme Initié fut kidnappé par une héroine
Nangala (6) du Réve Pluie-Eau, qui Pemporta dans les airs sur son dos alors qu’il
n’avait pas terminé sa retraite, épisode que les femmes mettent en scéne lors de
'initiation kurdiji (cf. chap. 3). Elle I'emmena dans son clan et s’occupa de lui comme
§'il était son époux mais il refusa pendant des années de la prendre pour épouse.
Finalement, il céda 4 Pamour et lorsqu’ils eurent une petite fille, ils retournérent dans
le clan de l'initié qui accepta de les intégrer.

Cet épisode est répété dans deux sites différents du Réve Homme

Initié dont le peuple est sorti de terre aprés qu'un auvent (yunta)
gigantesque tomba du ciel et se transforma en une colline allongée
au site Kulungalinpa. Cela se passa alors que quelque chose qui
n’était pas une étoile filante mais une lumiere du ciel (kitki ou
parayipilpa) se propageant a toute vitesse, sans doute une comete,
apporta la nuit avant d’éclater en petites étoiles. Apres ses déambula-
tions terrestres ou souterraines, et une nouvelle chute d’un auvent
et de la nuit dans un autre site, le peuple Homme Initié retourna
dans le cosmos sous la forme de petites étoiles (yanjilypirri ou
wanjilypiri). Mais il s’agit 1a d'un savoir secret tout comme la transfor-
mation d’Invincible en Orion. En revanche, I'histoire du vol du
novice par la femme amoureuse est un épisode public raconté aux
enfants. C’est également le cas d'un autre type de transgression qui
procéde 4 la fois de I'initiation et d’une relation parentale sexuelle-
ment interdite : le Réve Bergeronnette, récit de la meére possessive
qui gardait son fils adulte dans son ventre au lieu de le livrer
aux hommes pour qu’il soit initié et alli€ 4 une belle-mere et a une
épouse. _
Hormis les exemples précédents, tous les autres épisodes de
transgression sexuelle qui me furent racontés concernent exclusive-
ment la relation « belle-mére/gendre », ce qui confirme I'importance
de cette alliance méme virtuelle et coincide avec le fait que c’est la
seule relation parentale sujette simultanément aux quatre domaines
a tabous : espace, langage, sexualité et biens. Nous avons vu I’épopée
du Transgresseur wingkingarrka du Réve Baton a Fouir (cf. chap. 3) :
précisons maintenant que les femmes Baton a Fouir qu’il viola étant
de sous-sections Napanangka-Napangardi (1-56) et I'ayant reconnu
comme «gendre », 1l est, lui, de sous-sections Jungarrayi-Japaljarri
(3-7). Peterson (1967) rapporte qu’avant d’arriver en pays warlpiri,
ol il rencontra ces femmes, Transgresseur était de mémes sous-
sections qu’elles, Japanangka-Japangardi (1-5).
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Il y a aussi I'histoire du Lézard-gecko yumarimari qui, honteux
d’avoir couché avec une « belle-mére », abandonna pour se cacher
Pitinéraire de ses compagnons de la constellation de Réve Wallaby,
Serpent Yarripiri et Graines d’Acacia (cf. chap. 3). Egalement appelé
wingki « transgresseur », son histoire et la simple mention du site de
sa transgression, Yumarimari comme son nom, suscitent toujours des
plaisanteries obscénes et la formule : « Ce Jakamarra (2) qui coucha
avec une Nangala (6) I » En fait, selon les mythes, la réaction des
transgresseurs différe.

Deux héroines du Réve Pluie-Eau, Nangala (6) et Nampijinpa (4), alors qu’elles
traversaient le pays du Réve Prunes marrkirdi et Baies ngardanykinyi séduisirent au point

d'eau Kinkimularnu tout un groupe d’hommes de ce peuple: des Jakamarra (2)
« gendres » de la Nangala et des Jupurrurla (8) «gendres » de la Nampijinpa.

Aux dires des femmes, cet acte «impudique » (kuniangka) ne
leur causa nul remords. En revanche, un passage du Réve Varan
raconte que le héros de peau Japangardi (5) se nomma lui-méme
waji-waji « transgresseur » apreés avoir sciemment couché avec une
belle-mére potentielle de peau Nungarrayi (3). Inquiet de son acte,
il avangait ensuite en s’inspectant le corps pour vérifier si quelque
transformation redoutable n’allait pas s’en suivre. La scéne est
interprétée par les femmes dans un rituel yawulyu (cf. annexe &
chap. 3).

Un épisode mythique, raconté par un homme, montre un
transgresseur qui n’ayant pas conscience de I’étre fut pourtant frappé
par la Loi du Réve:

Un Jangala (6) du Réve Pluie-Eau coucha avec une Nakamarra (2) sans connaitre
la sous-section ni le Réve de celle-ci. Par la suite, il fut magiquement frappé dans le
dos et pénétré par le biton qui tue. Ni lui ni les hommes qui 'accompagnaient, en
particulier de jeunes novices qu’il conduisait en voyage initiatique, ne comprirent
pourquoi il avait été ainsi attaqué. Ils le portérent jusqu’'a son pays Kalipinpa ou il
demanda i é&tre couché sur le ventre contre sa terre pour mourir.

Ce dernier épisode illustre le chatiment d’un aggresseur.

Un Jungarrayi (3) du Réve Homme Initié viola une « belle-mére » Napangardi
(5) du Réve Miel de Terre (nankalinji) puis la frappa a mort sur la nuque de peur
qu’elle le dénonce. Grice aux empreintes qu’il avait laissées au sol, il fut démasqué
par le peuple de la femme et tué i son tour. Cela se passa a4 Kulungalinpa, le site du
peuple Homme Initié oli eut lieu une des premiéres initiations kurdiji. Le peuple Miel
de Terre s'y €tait rendu pour participer au rite de promesse qui désigne une future

belle-mére au circoncis.

Les relations entre les deux peuples auraient été rompues si la
mort du transgresseur n’avait été suivie d’'une cérémonie de réconcilia-
tion. Kulungalinpa avait été visité auparavant par le peuple Miel
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d’Abeilles (ngariu) et Hibou puluwanti qui est a 'origine d’'une telle
cérémonie mettant justement en scéne la relation belle-mére/gendre
(cf. annexe) : le site cristallise ainsi doublement 1’association entre
cette relation d’alliance et les réglements rituels des conflits.

LES OBJETS SACRES : TEMPORALITE ET ATEMPORALITE

Au terme de cette présentation des tabous warlpiri, il apparait
que si les quatre contextes d’application font appel aux mémes quatre
domaines, tant les formes que prennent les prohibitions que leurs
inversions rituelles ou mythiques, par transgression ou compensation,
sont similaires. Le tableau 17 résume cette articulation : dans chaque
case, qui croise un contexte et un domaine, figure, en premiére
ligne, Iinterdit ou la restriction correspondante et, en deuxiéme,
Pinversion associée.

TasLeau 17. — Contextes et domaines & tabous warlpiri

CONTEXTES DEUIL SOCIALISATION TOTEMISME B-MERE/GENDRE
Domaines (temporaires) . (permanents)
Espace lieux évités réclusion sites secrots proximité évitée
rites funéraires initiation rites territoriaux pacification
Langage nom du mort interdit  silence des inltiés noms, mythes secrets conversation interdite
langage gestuel langage inversé langage ésotérique langage réservé
Sexualité abstinence | abstinence endogamie interdite interdit d"inceste”
épilation pubienne marquage du corps  marquage du corps épilation pubienns
Biens destruction vianda interdite totem réglementé chasse "gardée”
dons dons dons dons

L’agencement des contextes et domaines a tabous construit une
matrice ot aucune variable n’est jamais déterminante pour I’ensemble
des autres bien que, localement, ce soit & partir du point de vue de
I'une que les autres sont €voquées. A ce titre, les huit variables
peuvent étre reportées sur les sommets d'un cube, surface ou par
définition il y a absence d’une polarisation unique : les trois arétes
et la diagonale qui partent de chaque sommet représentent les
relations qui lient chacun des contextes aux quatre domaines ou
chacun des domaines aux quatre contextes. Avec cette répartition
des termes, les relations entre les contextes correspondent a un
parcours en diagonales (non dessinées) des six faces du cube ; alors
que les relations entre les domaines sont illustrées par le parcours
des six diagonales inverses (non dessinées) qui croisent donc les
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précédentes : autre mani€re de figurer 'interaction entre les deux
niveaux des tabous (cf. fig. 25).

SOCIALISATION Biens
Sexualité DEUIL
Langage : . BELLE-MERE/GENDRE
TOTEMISME Espace

Fig. 25. — Un cube pour les tabous warlpiri

Il est & relever que les quatre contextes i tabous répertoriés
sour les Warlpiri correspondent a leurs quatre types de cérémonies
e portée collective : funéraires, initiatiques, totémiques et pacifica-
rices. D’autres rites existent, mais ils sont d’ordre plus individuel :
els la magie pour séduire ou rendre fidéle, les cures thérapeutiques
sour guérir une douleur ou un état d’ame, ou encore la sorcellerie
sour punir ou venger. Ces pratiques sont en quelque sorte des
srolongements, cas par cas, des enjeux sociaux et cosmologiques mis
an ceuvre dans les rituels de deuil, d’initiation, de territorialisation
-otémique et de réglement des conflits. Par rapport a ces cérémonies,
es transgressions ritualisées des tabous jouent un role crucial dans
la production collective et de l'espace-temps mythique et de la
temporalité sociale.

D’abord, la transgression spatiale est le catalyseur le plus courant
de la plupart des réarrangements de la répartition des droits territo-
riaux : ceux-ci se cautionnent mythiquement et rituellement des Réves
pour garantir que les transformations s’inscrivent bien dans un mode
de distribution fonciére qui fait loi, facon de produire la Loi du
Réve. La transgression spatiale accompagne aussi diverses situations
cérémonielles : venue des femmes sur le terrain des hommes lors de
certains rituels totémiques masculins ou en fin d’initiation, venue
des hommes sur le terrain des femmes en fin de deuil, danse
commune des belles-méres et des gendres dans les cérémonies de
réglement des conflits. Toutes ces scénes rituelles confrontent collecti-
vement les deux sexes d’une mani€re qui rejoue le retournement
cosmologique du «dessous » en « dessus » et vice-versa.
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En tant que révélation nécessaire des secrets, la transgression
langagiére participe également de la réaffirmation d’'un Réve en
devenir. Elle est la condition méme du renouvellement a la fois des
générations, des alliances et des relations totémiques : 1a transmission
rituelle change les fils en péres, en gendres et en époux, les filles
en meéres, en belles-méres et en épouses, les uns et les autres en
alliés, les vivants en morts. Mais au travers de ces distinctions d’acceés
au savoir, qui se marquent par les divers langages de substitution
(gestuel, inversé, ésotérique ou réservé aux belles-méres et gendres)
les rites rappellent que la filiation et I'alliance perdurent comme
Loi du Réve par deld les intéressés qui réactualisent ces liens.

Au méme titre, la transgression sexuelle ritualisée rappelle en
quelque sorte que les catégories parentales peuvent étre confondues
en référence au Réve, sans pour autant annuler la virtualité d’organisa-
tion sociale qu’il porte en lui. La relation sexuelle «belle-mére/
gendre », qui reste apparemment intransgressable dans les faits, est
toutefois mimée dans la mise en scéne rituelle de héros totémiques
transgresseurs : ce théme mythique quasi obsessionnel, masquant et
I'inceste perefille et 'inceste meére-fils, joue ici le réle d'un péle
inaccessible, celui de la fusion de deux générations separees ala
fois par l'alliance et par la filiation. .

Pour finir, la présence de dons rituels de biens — nourriture,
objets, cordes de cheveux, tissus, couvertures, voire méme d’argent
depuis peu —, qui ponctuent les quatres types de cérémonies collectives
associées aux contextes a tabous, est une forme générale de compensa-
tion symbolique des privations et interdits que les hommes s’imposent
a ces différents niveaux. Le gendre ne peut consommer tous les
produits de la chasse, car il doit fournir 4 vie de la viande a sa belle-
mére en échange de 'épouse dont il jouit, dette qui lui est rappelée
par les mets végétaux que lui donne la belle-mére. De méme, les
jeunes novices ne peuvent manger de viande pendant leur réclusion,
car ils doivent apprendre & chasser pour les anciens, contre don du
savoir que ces derniers leur révélent. Les veuves qui ne peuvent
cuisiner, ni manger de viande pendant le deuil, marquent une perte,
secondant ainsi les méres qui fournissent des paiements rituels a
leurs fréres pour-la prise en charge des funérailles et des rites qui
s’ensuivent. Enfin, les restrictions sur les totems prennent leur valeur
symbolique d’ouverture vers la complémentarité du « travail » rituel
de multiplication des biens au bénéfice tribal, lorsque leurs gardiens,
en consommant rituellement les référents totémiques, refabriquent
I'auto-engendrement des Réves et de la fertilité en devenir.

Dans tous ces contextes, I'institution d’inversions rituelles des
divers tabous renvoie au mystére de la production du temps a partir
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de sa négation. Ce temps « atemporel » est figuré par les multiples
univers des _Jukurrpa qui se réengendrent de maniére auto-référentielle
dans la permanence de leur nom, c’est-da-dire hors de I’échange,
comme en témoigne l'endogamie des peuples ancestraux et des
espéces qui en sont issues. Un autre aspect de cette auto-référence
est matérialisé par les objets sacrés.

J'ai réservé pour la fin le tabou sur les objets sacrés car il
apparait comme le condensateur des quatre contextes et quatre
domaines dont il a été question jusqu’a présent. Traditionnellement,
un étranger ou un jeune homme non suffisamment initié qui aurait
vu des objets sacrés sans l'autorisation des anciens était puni de
mort. On raconte que deux hommes warlpiri qui disparurent dans
des conditions obscures, au cours des années 70, auraient été tués
pour n’avoir pas respecté cet interdit. De méme, une femme de
Lajamanu qui, par inadvertance, était tombée sur de tels objets cachés
en brousse devint folle et mourut en 1984 ; pour tous sa folie et sa
mort non expliquée par la médicine occidentale étaient la consé-
quence de sa transgression involontaire.

Les objets rituels féminins, manipulés avec le plus grand soin,
sont tenus cachés par les femmes bien que la plupart des tablettes
de bois et les pierres Jukurrpa leur soient a l'origine données par
les hommes. Il arrive qu’un rite consiste en ce que les hommes aient
un contact avec ces objets féminins, par exemple lors d'une cure
thérapeutique ou au terme dun deuil (cf. chap. 3). Mais, hormis
ces transgressions ritualisées, celui qui s’emparerait d’objets féminins
prend un risque mortel ; des Warlpiri, hommes et femmes, racontent
avoir ainsi « chanté » 4 mort un homme qui avait enfreint cette régle.
Lorsqu'un jour un mari jaloux se jeta en colére sur le terrain des
femmes en faisant mine d’attraper le piquet sacré qui était fiché au
sol, aussitot les danseuses firent disparaitre 1’objet et traitérent I'intrus
de fou. Les anciens ne le «chantérent» pas, mais le voyage rituel
prévu pour donner a une autre tribu le cycle initiatique kajirri qui
se déroulait faillit étre annulé : aprés discussions, aucun jeune novice
de Lajamanu ne fut emmené pour étre initi€ a cette occasion.

Les interdits se modulent a présent en fonction des interactions
avec les non Aborigénes. Si les enfants ne doivent ni toucher ni voir
les objets réservés aux rituels des femmes, certaines en ont vendu a
un centre artistique. Les hommes, eux, manifestent une trés forte
résistance a I'idée de vendre leurs objets sacrés, et le fait que certains
de ceux-ci, collectés par les Blancs, soient exposés au regard de tous
dans les musées les scandalise. Mais lorsque de passage a Paris, les
douze hommes warlpiri invités reconnurent certaines tablettes au
Musée des Arts africains et océaniens et qu'on leur proposa de les
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récupérer, ils refusérent sous prétexte que c’était trop tard: pour
avoir été exposés ces objets n’étaient plus secrets et les ramener
aurait provoqué, selon eux, des conflits quant a leur proprié€té et a
Uidentification de celui (vivant ou mort) coupable de les avoir laissé
partir. En revanche, les anciens ont volontiers récupéré les tablettes
sacrées qui leur ont été rendues par le Musée d’Adélaide.

Le secret entourant la manipulation des objets sacrés renvoie
au totémisme du fait qu’ils sont attachés a un Réve particulier ou
servent de support a lactualisation de Réves différents. Mais il
implique également les trois autres contextes a tabous : socialisation,
deuil et relation belle-mére/gendre. En effet, c’est au cours de son
initiation qu’un garcon voit les objets sacrés pour la premiére fois
et c’est lorsqu'une femme participe a celle de son premier fils ~ ou
du fils d’une coépouse ou soeur — qu'elle est autorisée a manipuler
i son tour les objets rituels féminins; en tant que tante paternelle
1'un novice, elle gagne également le droit de voir certains objets
masculins au moment ou ses compagnes doivent baisser la téte. Par
ailleurs, 2 la mort d’'un homme ou d’une femme, alors que tous
eurs biens sont brilés, leurs objets sacrés en revanche doivent étre
ransférés 4 d’autres membres de leur clan. Enfin, dans le contexte
je la relation belle-mére/gendre, i ’occasion des cérémonies de
-éconciliation, des perches et mits rituels sont fabriqués pour étre
rilés et des plats sont peints par les femmes pour étre donnés a
eurs « gendres » au cours d’une danse spéciale : ces plats sont pareils
i des porte-bébés, et la danse peut symboliser le don aux gendres
otentiels de filles comme épouses.

Par leur identification a tel ou tel nom totémique, les objets
sacrés, masculins ou féminins, sont la transfiguration, considérée
:omme une présence effective, des étres totémiques. L'interdit alimen-
aire ou d'usage relatif aux totems claniques parait étre un cas
sarticulier de la sacralité et du secret qui entoure les objets-totems
ou images-forces Kuruwarri dont les Warlpiri disent d’ailleurs qu’elles
es «nourrissent ». Toutefois, alors que l'interdit d’usage ne frappe
Jue le totem clanique du pére, éventuellement celui de la meére,
’interdit sur les objets sacrés s’applique a tous les totems tribaux :
an homme ne peut voir les objets des autres clans sans y étre invité
dans un contexte rituel. La valeur accordée a ces objets possédés
oar tel ou tel clan est en .partie fonction du secret qui les entoure.
Certains circulent de clan en clan mais toujours selon une manipula-
don rituelle et secréte codée. L’échange de tels objets ou le retour
1 leur premier possesseur aprés un cycle de transferts symbolisent
es liens de confiance, de fraternité ou d’alliance qui soudent des
relations individuelles, inter-claniques voire intertribales.



Tabous warlpiri 225

Les objets sacrés, image «vivante » des noms totémiques et de
leur référence inatteignable — les étres éternels —, sont par la méme
indissociables des itinéraires mythiques et des sites associés a ces
Réves. En tant qu’ils figurent des terres claniques, ils sont tabous en
référence a I'espace. En tant qu’ils symbolisent des noms totémiques,
ils sont aussi tabous en référence au langage : étant a la parole ce
que le langage gestuel de « sourd-muet » est a la langue, c’est-a-dire
le moyen de «dire » sans parler. Enfin, au niveau sexuel, les objets
sacrés sont I’expression par excellence de ce qui dans la sexualité
est tabou: la relation entre accouplement et engendrement. Le
mystére de la vie est attaché au pouvoir des Réves, et non a la
contingence du rapport sexuel dont la fonction est publiquement
ignorée au profit du discours sur les esprits-enfants. G’est ce pouvoir
de Réve que les objets cristallisent, étant extérieurs a la sexualité
humaine et symboles de ’androgynie cosmologique : la conjonction
du féminin et du masculin dans les principes totémiques.

Si le tabou sur les objets sacrés condense en lui les quatre

contextes sujets a tabous — deuil, socialisation, totémisme et relation
.belle—mere/ gendre — et les quatre -domaines ou ils s ‘appliquent —
espace, langage, sexualité et biens -, il 1mpl1que aussi un interdit
qui transcende tout cela, n’étant pas limité 4 un cadre relationnel,
qu’il soit temporaire (deuil et socialisation) ou permanent (totémisme
et relation belle-mére/gendre). En effet, les objets sacrés refleétent
,toutes les relations possibles et restent tabous indépendamment du
.contexte ou de la personne qui les manipule, et malgré la succession
des générations.
... Se substituant aux contingences spatiales, langagleres sexuelles
et ‘matérielles qui font la temporalité des hommes, les objets sacrés
sont la caution méme de Jukurrpa comme espace-temps extérieux a,
'et condition de, cette temporalité. Par extension, les tabous portant
sur ces contmgences deviennent un moyen de produlre la temporalité
humaine, 3 la fois comme transfert vertical dans la succession des
générations mise en acte par les procédures de socialisation et les
rites de deuil, et comme différenciation horizontale dans la redéfini-
,t101’1 perpétuelle des modalités d’alliance et d’interdépendance rituelle
ﬁdes groupes totémiques. Nous allons voir que cette caution de
productlon de temps présentifiée par les objets sacrés se retrouve
illeurs en Australie.
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Diversité et similitude
des tabous australiens

[ ‘
. 7" Sile comportement d’évitement i I’égard de la belle-mére est
caractéristique de toutes les sociétés australiennes, qu'en estil des
- autres contextes et domaines d’application des interdits ? Retrouve-
t-on le méme éventail que chez les Warlpiri ou bien la spécificité
des régles de chaque société estelle incompatible avec le modéle
dégagé pour ces derniers? L’examen des données disponibles
I confronte d un foisonnement de principes qui varient sensiblement
d’une tribu a une autre. Mais, la encore, par deld cette diversité, la
} comparaison révéle une commune logique.
L Tout d’abord la relation aux morts est partout au moins assujettie
"4 des tabous langagiers et sexuels: I'entourage d’un défunt ne
prononce pas son nom, voire celui des choses qui le rappellent, les
' veuves sont contraintes a I’abstinence sexuelle jusqu’a la fin du deuil.
% Au niveau de la socialisation des Jjeunes gens et jeunes filles,

" les pratiques prennent diverses tournures, mais sont toujours accompa-
- gnées d’interdits alimentaires et spatiaux impliqués par la réclusion
. rituelle et le régime initiatique. L’obligation de silence touche
..-essentiellement les novices males et la consommation du mariage
. pré-arrangé ou par libre choix est inconcevable tant qu'’ils ne sont
¢ pas initiés. Les jeux sexuels et la masturbation entre enfants peuvent
© toutefois étre autorisés. Dans certaines sociétés, la menstruation est
/- le - préliminaire indispensable a la défloration rituelle des filles ou
.= celle-ci, au contraire, vise a provoquer le cycle.

.- Quant aux relations totémiques, I'obligation pour les hommes
'de garder le secret vis-d-vis des enfants, des femmes et des etrangers
“{sur tout ce qui a trait aux rites, mythes et autres aspects de la vie
~ sacrée est générale. Parallélement, dans les tribus du désert, une vie
rituelle secréte est Vapanage des femmes. Les sociétés a patriclans

‘f
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otémiques posent un interdit systématique d’épouser les femmes du
lan; que le groupe soit patrilinéaire, matrilinéaire, bilinéaire ou
witre, la prohibition alimentaire sur le totem d’un homme, sur celui
lu pére ou/et de la mére est trés répandue. Enfin, 'espace est codé
it certains sites totémiques sont presque toujours inaccessibles aux
10n-initiés. o

Pour résumer, toutes les tribus australiennes présentent des
abous sexuels au moins axés sur la relation belle-mére/gendre, des
abous langagiers 4 I'égard et de la bellemeére et des morts, des
abous alimentaires totémiques ou seulement appliqués au cours de
‘initiation et de la grossesse, enfin des tabous spatiaux relatifs aux
sersonnes (belle-mére et souvent lieux d’inhumation des cadavres)
U aux sites ancestraux et terrains d’initiation.

Les divers interdits sont souvent articulés entre eux selon des
ssociations symboliques multiples aux combinaisons quasi infinies.
shaque tribu met I'accent sur tel ou tel aspect, développant des
ratiques singuliéres qui la rendent étrangére aux autres, parfois
néme «inhumaine » aux yeux des plus éloignées qui voient dans
ette étrangeté une définition de la Loi incompatible avec celle de
sur société. Significativement, c’est la différence de langue qui dresse
les frontiéres et singularise les pratiques.

JOMPORTEMENT D EVITEMENT ET LANGAGE INVERSE

Chaque société gére a sa facon linterdit de parler a la belle-
acre et de I'approcher. Chez les Kamilaroi du sud-est, une femme
t son gendre pouvaient communiquer a condition de se mettre dos
. dos et de crier comme s’ils étaient trés loin 'un de l'autre (Fison
¢ Howitt, 1880). Les Dyirbal du cap York avaient une langue de
belle-meére » appelé janguy, exclusivement composée de termes
:énériques auxquels correspondait un éventail de termes plus spécifi-
(ues dans le langage courant; a noter que les noms et les verbes a
tveau de référence vague coincident bien avec la « distance sociale »
(w'impose le tabou de la belle-mére (Dixon, 1989).

Selon les tribus, le comportement d’évitement peut étre étendu
. d’autres types d’alliés (Elkin, 1974). Par exemple, les Murngin de
“erre d’Arnhem ne peuvent fréquenter la mére de leur belle-mére.
Jans les tribus du Kimberley, en revanche, un homme doit toujours
e tenir 4 distance des fréres de sa belle-mére et ils ne peuvent se
rarler que de loin ; on notera qu’ils sont pour lui des donneurs de
emmes dans le cas ou I’échange des ni¢ces est pratiqué, forme de
éciprocité assez courante, selon Elkin (1974) et Hiatt (1967). Even-
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tuellement, I’évitement s’étend au mari et au pére de la belle-mere
a I’égard desquels un homme marque alors une trés grande réserve ;
il se doit de leur fournir réguliérement des présents de nourriture
ou des objets qu’il fabrique. Si le don de gibier a la belle-mére, qui
le partage avec son mari, est trés courant, a I'instar des Warlpiri, ce
dernier est, dans bien des tribus, le circonciseur de son gendre.
Enfin, la relation entre beaux-fréres est souvent soumise a une certaine
étiquette, ils doivent s’entraider et éviter de se disputer; '’homme
quia épousé la sceur d’un autre ou deux hommes alliés parce qu’ils
ont épousé deux sceurs, étaient autrefois des partenaires privilégiés
de chasse et de voyage.

La codification des attitudes entre parents réels ou classificatoires
prend diverses formes. A c6té de linterdit de parole, existe le
comportement « a plaisanterie » ou les obscénités sont non seulement
autorisées mais de regle. Ainsi chez les Wik Munkan du nord-
Queensland, c’est le cas entre grands-parents et petits-enfants classifica-
toires plutdt que directs, ou bien entre personnes de méme sexe ;
par ailleurs, les références anales sont fréquentes entre parents
éloignés. En revanche, I’obscénité non codée est dite en pidgin anger
make for « pour provoquer la colére » et non plus make everybody happy
«pour rendre tout le monde heureux (pour faire rire) ».

Diverses tribus du nord-Queensland utilisent en guise d’obscéni-

tés codées un langage dit halfswear «semi-gros mots», réservé a
I}égard d’alliés tabous (kintja), tels le pére et le frére de I'épouse, la
belle-meére d’un homme ou le gendre d’une femme (Thomson, 1935).
Ce langage est aussi appelé one side talk ou speech side another « parole
d’un coté ou de 'autre cOté » : nonk won'’k tonn chez les Wik Munkan,
ngornki chez les Ompela. Chez ces derniers, ce mode d’expression
se substitue aussi aux mots devenus tabous a cause d’'un déceés, tandis
que, chez les premiers, un-homme qui se prend le pied dans une
racine ou casse une arme jure en prononcant le nom d'un mort
ancien qui n’est plus tabou. Le langage obscéne recouvre donc et
le contexte du deuil et celui de la relation belle-mére/gendre.
4 . Dans les tribus du sud-ouest du Victoria, Dawson (1881) a
rapporte I'existence d’une langue dite « retournée », utilisée par la
belle-mére et le gendre lorsqu’ils se trouvaient 3 proximité et qu’ils
désiraient s’adresser a un tiers. La belle-mére pouvait par ailleurs
manifester son accord aux propos de son gendre en se tapant les
'mams Habituellement, un homme ne pouvalt approcher sa belle-
mere et les sceurs de celle-ci 4 moins de cinquante meétres; s’il les
croisait sur son chemin, elles s'en écartaient, frappaient des mains,
se: couvraient la téte, marchaient courbées et ne se parlaient qu’en
chuchotant.
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Le langage inversé, propre aux initiations chez les Warlpiri (cf.
chap. 7), l'est également chez les Yuin du sud-est. Selon Howitt
(1904), les anciens faisaient faire aux jeunes garcons un circuit
initiatique dans la montagne au cours duquel ils jouaient des saynétes
relatives a4 la révélation du principe ancestral Daramulun, fils du
« Pére » tribal Baiame. Tout le long du circuit, ils s’adressaient aux
novices en disant le contraire de ce qu’ils voulaient dire et ponctuaient
leur phrases de yah, comme au jeu «Jacques a dit», I'expression
ayant pour fonction d’invalider les énoncés précédents. Certaines
saynctes simulaient également I'envers de la loi, tel le viol d’une
jeune fille en brousse ou la sodomie entre hommes ; les tuteurs des
novices commentaient ces rituels d’inversion en expliquant que c’est
justement ce qu’il ne faut pas faire.

La mise en scéne de comportements sexuels déviants pour faire
passer le message de la Loi par une lecture inversée chez les Yuin
tout comme le paralléle entre I’« envers » et ’obscénité dans le nord-
Queensland inscrivent la sexualité dans un processus de renversement
3 la fois interdit et virtuel, qui ne peut s’actualiser que par une
transgression instituée dans des contextes tabous. La mnotion
d’« envers » .ou d’« autre coté » place le rapport & I'« endroit », celui
de la Loi appliquée, dans une logique a deux faces, non pas selon
un dualisme exclusif, mais 4 l'image d’une inséparabilité qui se
manifeste dans des symboles récurrents : la relation belle-mére/gendre
:n tant que rapport inverse d’une relation d’epoux et la relation
aux novices en tant que passage des non-initiés au statut de futurs
initiateurs. Hiatt (1986) signale qu’en Terre d’Arnhem la relation a
la belle-meére est identifiée a une pollution dangereuse, similaire a
celle qu’implique le contact avec les cadavres. D’une maniére générale,
la mort renvoie aussi a4 un « envers », celui de 'au-deld de la vie,
¢galement inséparable de I’« endroit » puisque les morts subsistent
dans les lieux et le sommeil des hommes.

Le langage inversé peut donc étre employé indifféremment en
référence a la belle-mére, aux morts ou aux initiés. Les initiations
sont la mise en scéne d'une mort symbolique nécessaire a la
transformation des novices et aussi la mise en place d’une relation
d’alliance qui en les destinant au mariage leur attribue des belles-
meéres. A ce niveau, les trois contextes sont donc confondus en un
seul. A un autre niveau, chacun d’eux traduit ’envers de ce qui est
- le mariage, la vie, la maturité — tout en renvoyant a un processus
de renversement qui les dépasse, une notion d’« envers et d’endroit »
en perpétuel feedback, une explication cosmologique de 'univers,
telle I'opposition « dessous/dessus » des Warlpiri. C’est dans cette
ultime référence que la similitude des codes relatifs aux morts, a la
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relation belle-mére/gendre et a la socialisation des jeunes peut
s’éclairer.

L. ANGAGE DE SIGNES GESTUELS ET RELATION AUX MORTS

Si le tabou sur le nom des morts est général ainsi que la mise
a I'écart des veuves, en revanche le voeu de silence imposé a ces
derniéres ne lest pas. Il apparait surtout dans le désert, dont les
sociétés disposent d’un langage de signes gestuels, et peut s’étendre
a d’autres parentes, par exemple aux meéres et belles-méres chez les
Warumungu. Spencer et Gillen (1904) qui ont observé I'utilisation
d’un tel langage dans cette tribu ainsi que dans d’autres groupes
du centre-nord, et Howitt (1904) qui l'a repéré dans le sud-est,
remarquent que, d’une tribu a 'autre, les signes changent bien que
certains soient communs a plusieurs. Roth (1907), qui au xix® siécle
inventoria certains signes du langage gestuel des tribus du Queensland,
les appela «idée- -grammes » (idea-grams) et nota qu’ils étaient utilisés,
outre lors des initiations, dans les rites de nécrophagie funéraire'.

Les données ne sont pas suffisantes pour affirmer générale la
pratique, néanmoins courante, de I’abandon et de 1'évitement du
camp du décédé, relevée par Howitt pour les Dieri et Wotjobaluk
du sud-est. Plus rare est I'interdit de fréquenter le site totémique
du décédé. Myers (1986) rapporte que chez les Pintupi, ou il n'y a
pas de clans mais seulement des groupes locaux dont les membres,
aussi bien affiliés qu’alliés ou unis par des liens rituels, varient au
cours du temps, le site totémique du mort est celui ou il meurt, la
tendance étant d’aller mourir sur le lieu d’oti provient I'esprit-enfant
qu’on incarne ; ce site ne devient pas tabou pendant le deuil mais
son nom remplace celui du mort du fait qu’il est censé s’y étre
fondu : apres le deuil, le défunt n’est identifié que par ce toponyme.

Le tabou spatial 4 T'égard des morts peut néanmoins étre
généralisé si 'on admet que partout la manipulation des cadavres
est soumise a des rites secrets réservés i certains parents et que les
lieux d’exposition ou d’inhumation des corps, qu’il s’agisse de sites
-singuliers ou de cimetiéres collectifs, ne devaient traditionnellement
étre fréquentés qu’a I'occasion de rituels. et sous certaines conditions.
" Howitt (1904) pour les tribus du sud, Spencer et Gillen (1904)
pour celles du centre et du nord ont fait I'inventaire des modes
de traitement des cadavres. En résumé, selon les sociétés, ils étaient
$oit directement inhumés dans la terre ou dans les arbres, soit

1:'Divers textes sur les langages de signes sont regroupés in Sebeok & Sebeok (eds), 1978.
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incinérés, soit exposés sur une plateforme jusqu’a desséchement, soit
encore en partie dépecés, consommés ou mis en circulation ; les
restes, éventuellement broyés ou briilés, sont ensuite enterrés ou
parfois noyés dans des sources ou la mer. Chez les Theddora du
Victoria et Yuin de la Nouvelle-Galles _du Sud, les tombes étaient
couvertes de troncs, les Wiradjuri gravant les arbres aux alentours.
Les Kamilaroi marquaient aussi les arbres et creusaient des simulacres
de tombes pour déjouer les esprits kruben. Les Yuin de la céte sud
enterraient les jeunes et brélaient les vieux. Mais chez les Gnandji
de Terre d’Arnhem, les vieux étaient mis en terre et les jeunes dans
les arbres.

Dans les tribus du désert, Pintupi, Warumungu, etc., les restes
étaient autrefois cachés dans des termitiéres ; pour les Warlpiri qui
faisaient de méme, les termites sont associés a la fertilité. L’association
entre fourmis, mort et renaissance se retrouve chez les Murngin de
Terre d’Arnhem dans le mythe des soeurs Wawilak : avalées par le
Python Yurlunggur puis vomies, elles ressuscitérent grace aux piqires
des fourmis de la termitiére sur laquelle elles étaient tombées (cf.
chap. 4). Toutefois les Murngin n’enterrent pas leurs morts dans des
termitiéres mais, comme leurs voisins de la cote nord, fabriquent
des urnes funéraires peintes selon le totem du défunt, qui sont
exposées et parfois jetées a la mer. Morphy (1984) a décrit comme
un voyage ultime jusqu'au nid du Crocodile la longue élaboration
funéraire qui, chaque fois, est prétexte a une mise en scéne inventive
a laquelle sont conviés tous les clans de la tribu.

Dans un grand nombre de cas, les biens du mort sont soit
enterrés avec lui, soit bri(ilés, soit remis a ses parents maternels.
Certains restes du cadavre subissent un traitement particulier pour
circuler parmi les endeuillés. Ainsi, les cheveux coupés du mort,
chez les Urabunna, étaient mélangés aux cheveux de ses fréres vivants,
d ceux d'une sceur ainée si elle mourait peu aprés, et servaient a
fabriquer des cordes; les Warumungu, attribuaient les cheveux du
défunt 4 son gendre et les Mara, au fils de son oncle maternel. Chez
ces derniers et leurs voisins Anula, les os du mort exposés prés dun
feu avant d’étre enterrés dans une blche étaient appelés kurta-kurta,
nom des jeunes initiés qui ne peuvent étre vus par des femmes.
Diverses tribus récupéraient le péroné a des fins de sorcellerie, s’en
servant pour tuer i distance en « pointant» les victimes (Spencer &
-Gillen, 1904). ,

Dans le Victoria, selon Dawson (1881), un veuf portait sur lui
les ossements de sa femme jusqu’a usure ; la veuve faisait de méme
avec les reliques de son mari, récupérées aprés incinération du corps
qui auparavant avait été exposé dans un arbre et amputé des os du
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bras et des jambes réservés a un autre usage. Les cadavres pouvaient
aussi €tre enterrés, en général en position assise, les genoux contre
la poitrine, souvent ficelés dans une peau d’oppossum et protégés
par deux écorces. L’inhumation en position assise se retrouve de
par le continent. Chez les Aranda le visage du défunt était orienté
dans la direction de son camp. Sa main parfois coupée, devenait
churinga (nom des pierres ou tablettes sacrées) pour servir de baton
a message qui garantissait 'immunité du messager et 1'obligation de
le suivre (Spencer & Gillen, 1904).

Les Kurnai coupaient aussi parfois la main du mort que ses
parents, fréres, sceurs ou enfants portaient autour du cou; lorsque
leur peau les démangeait, ils s’en servaient comme d'un pendule
leur indiquant I'approche d’ennemis. Ils pouvaient en outre transpor-
ter tout le cadavre pendant des années. Les Unghi exposaient d’abord
le corps et le fumaient puis lui faisaient faire le tour de tous les
sites qu'il avait fréquentés (Howitt, 1904). Cette pratique n’est pas
sans évoquer 'idée des Warlpiri, qu’au moment de I’agonie le mourant
doit refaire le voyage site par site de son itinéraire totémique, pour
aider son dme a trouver le chemin de ’au-dela et les forces totémiques
qui I'animaient a se dissoudre dans la terre.

- Les exemples de circuits funéraires avec les cadavres releévent
de sociétés qui, pour -autant que les données soient complétes,
n’avaient pas d’itinéraires mythiques associant directements les totems
“et les lieux. On pourrait dire que le mort joue ainsi le réle de lien
entre son totem et les lieux, réle incombant au mythe-itinéraire dans
les autres sociétés ol les sites sont totémiques et ou le mort, au
contraire, rompt provisoirement ce lien. Dans ce dernier cas le lien
entre nom totémique et lieu est socialisé dans la vie et évacué lors
du deuil pour se renouer par la suite, alors que dans le premier
cas ce serait I'inverse : la mort nouerait ce que la vie sociale séparait
(totems et sites). Dans les deux cas, 'enjeu serait le méme : renvoyer
ce qui associe noms et lieux a quelque chose qui échappe aux
~hommes, les étres ancestraux en devenir, qu’ils soient ou non
totémiques . et localisés. En effet, que les héros mythiques soient
percus comme des itinéraires tot€émiques. ou comme les sources
discontinues des espéces totémiques et de la topographie, c’est
toujours en référence a l'image inaccessible et métamorphosée de
-leur corps que se fondent I'existence des choses, des paysages et
:leur nomination.
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NECROPHAGIE ET PRODUCTION TOTEMIQUE

Le traitement du corps des deuilleurs est en liaison directe ou
indirecte avec celui du cadavre. Nombre de tribus, dont les Warlpiri,
se font saigner, les hommes en se tailladant le torse ou les cuisses,
les femmes en s’ouvrant le haut du crane. Chez les Lardil de I'lle
Mornington, un site totémique du Serpent Arc-en-ciel Thuwatu corres-
pond au lieu ol subsistent les pierres qu’i la mort de celui-ci les
peuples d’alors utiliserent pour se couper en signe de deuil, inaugurant
ainsi cette pratique funéraire (Glowczewsk1 19845).

Certaines tribus s’oignent de la graisse de décomposition du
cadavre et d’autres lisent les dessins que ces effluves forment sous
la plate-forme d’exposition, procédé divinatoire pour identifier le
coupable. L’idée est trés répandue qu'une mort survenant avant la
vieillesse est toujours imputable i quelqu'un qui doit en subir le
chatiment. Les expéditions punitives opérant dans le secret, la plupart
des morts s’inscrivent ainsi dans un processus de vendetta par
sorcellerie sans cesse reproduit, une mort n’en effacant une autre
qu’au prix d’'une troisiéme.

Les deuilleurs se recouvrent souvent en blanc le visage, les bras
ct la p01tr1ne A préciser que les cadavres brilés blanchissent mais
aussi qu'a la naissance les bébés aborigénes sont trés clairs: i ce
titre, le blanc est la couleur de '« autre co6té » de la vie, celui d’ou
Pon vient et celui ot I'on retourne. Howitt a relevé le malentendu
que le premier contact avec les Blancs suscita parmi certains Aborige-
nes qui voyaient en eux des revenants. Daisy Bates (1938) avoue
avoir méme joué sur le statut surnaturel que cela lui conférait.

Dans de nombreuses sociétés, les veuves devaient autrefois garder
un emplitre de gypse sur le corps ou la téte jusqu’a ce qu’il s’effrite
au bout de plusieurs mois. Chez les Dieri, seule la matrimoitié
opposée a celle du mort — soit celle de la veuve ou du veuf — se
peignait en blanc et conservait cette peinture jusqu'a ce que les
feuilles posées sur la tombe aient séché ou que les empreintes de
pied du fantdme du mort soient effacées ; les gens de la matrimoitié
du défunt se peignaient, eux, en rouge et avaient a charge de creuser
la tombe (Howitt, 1904). Les traces de pas ou d’empreintes animales
autour d’une tombe sont dans diverses tribus un moyen de divination
pour identifier la direction ou se trouve le coupable présumeé.

Le tabou alimentaire qui, chez les Warlpiri, se manifeste par
linterdit de régime carné pour les veuves et I'obligation de dons
funéraires de nourriture des méres aux oncles maternels du défunt,
est ailleurs encore plus strict. Dans le nord-Queensland on interdisait
de manger le totemn du mort pendant la durée du deuil; cette
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prohibition était corrélée avec celle de se rendre sur le site totémique
du mort ; totem et site totémique étant, dans la plupart des langues
de ces tribus, désignés par le méme mot (Sharp, 1939). En revanche
dans d’autres tribus du sud ou du nord, comme les Murngin, manger
le totem du défunt constituait un rite funéraire grace auquel ’homme
ou le groupe des parents supposé hanté par le mort, s’appropriait
le pouvoir totémique du défunt (Warner, 1958).

Ailleurs encore c’était une partie du cadavre, chez les Kurnai
sa chair, chez les Dieri seulement sa graisse, qui était consommée.
Selon les tribus, la consommation se limitait soit aux morts de la
tribu (Dieri, Turrbal), soit aux étrangers tués (Kurnai, Wotjobaluk) ;
dans les deux cas, I’enjeu était de s’approprier quelque chose du
défunt. Dans le Victoria, seule la chair des morts tués par violence
était cuite et consommée. Chez les Wailpi, la consommation était
réservée aux membres de la matrilignée sans qu’il soit précisé si les
femmes y avaient accés. En général, d’aprés les données concernant
d’autres tribus, femmes et enfants étaient soit tenus a 1’écart de ce
rite nécrophagique soit y assistaient sans y prendre part (Howitt, 1904).

Les Narrinyeri qui, comme leurs voisins, pratiquaient le canniba-
lisme funéraire a I’égard de leurs proches, avaient un mythe qui
associait cette pratique a l'origine de la diversité des langues: une
vieille femme qui terrorisait ceux qu’elle rencontrait sur son passage
fut tuée et mangée par des hommes qui, selon la partie mangée, se
mirent a parler une langue particuliére (Taplin, 18798). Ce mythe
n'est pas sans rappeler la notion selon laquelle, pour les Euahlayi
et d’autres tribus de Nouvelle-Galles du Sud, la Mére et son époux
Baiame avaient chacun un corps constitué de tous les totems, c’est-
a-dire de tous les noms des groupes humains.

La nécrophagie ou la consommation rituelle du totem du défunt

peuvent s’interpréter dans le cas aborigéne comme un moyen symboli-
que visant l'appropriation de la parole par les formes-substances,
corps humains, ou espéces totémiques, qu’elle prend. En effet, pour
la plupart des Australiens, les espéces totémiques et les sites €tant
issus des corps ancestraux, tel celui de la vieille femme du mythe,
les hommes se trouvent liés a certains sites ou espéces comme a une
part d’eux-mémes.
‘ Que le devenir commun passe par la consommation d’un cadavre,
du totem, le port d’'une relique du mort, le transport du cadavre
sur les sites, 'identification avec les morts du méme site totémique,
il ne s ‘agit 4 chaque fois que du choix de chaque société, du mode
culturel propre répondre 4 un énoncé de base présent semble-t-
il chiez tous les Aborigénes d’Australie : toutes les formes de |'existence
seraient l'actualisation d’un langage intrinséque a la matiere.
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La prohibition alimentaire relative au totem du pere, qui est
souvent le totem clanique, et dans une moindre mesure 4 celui de
la mére, est systématique dans les tribus du centre et du nord. Parfois,
le totem de conception, s’il différe du totem paternel, est également
tabou. Ces privations renvoient, comme pour les Warlpiri, a I’échange
symbolique ; chaque groupe en se privant des totems qu’il a la
responsabilité de « produire » par les rites de multiplication, marque
un don aux autres qui font de méme. A noter que les restrictions
peuvent varier selon les cycles saisonniers: dans les cérémonies
totémiques aranda les hommes mangent un peu de leur totem, qu’ils
s'interdisent de consommer ensuite jusqu’a ce que I’espece en question
prolifére. La consommation du totem est alors autorisée avec modéra-
tion (Spencer & Gillen, 1904).

Divers mythes racontent que les héros totémiques se nourrissaient
de la chose méme qui les nomme. Chez les Aranda, des Chats
sauvages transformés en Hommes-Arbres 4 Prunes mangeaient des
" prunes sur leur chemin et une Femme-Fleur Hakea peinte par une
Femme-Péramele fut transformée en cet animal et se nourrit de la
méme espéce. Chez les Kaytej, des Hommes-Emeu mangeaient de
I’émeu, des Femmes-Bulbe Yelka consommaient ce bulbe et un
Homme-Graine d’Herbe donnait. des graines aux membres de son
peuple, disant qu’a sa mort ils devraient réserver cette nourriture
pour les gens de I'autre patrimoitié, c’est-a-dire a des membres de
totems différents. Chez les Yanmadjeri, un Homme-Chenille fit une
cérémonie de multiplication des chenilles, alors que son peuple se
nourrissait exclusivement de cet insecte, car il n’y avait rien d’autre
a manger : des pustules apparurent sur ses jambes ; il tomba malade,
maigrit, sa gorge se referma, il éclata et mourut (:bid.). Les mémes
symptomes et ce sort funeste frappérent des héros warlpiri du Réve
Cannibale (yapangarnu) qui tuaient leurs contemporains, conséquence,
selon les Warlpiri, de ce qu’ils « avaient consommé leur propre Chair
(kuyw) ». Cannibalisme et ingestion de son propre totem sont en ce
sens équivalents.

Chez les Kaytej (Kaitish), Spencer et Gillen (1904) décrivirent
une cérémonie de multiplication des graines impliquant la relation
belle-mére/gendre. Le responsable du groupe totémique (ulqua) aidé
de sa femme collectait des ignames qu’il- donnait aux membres de
l'autre patrimoitié a 'exception de ses gendres classificatoires. Ces
derniers lancaient des boomerangs contre ceux qui avaient recu de
la nourriture ; le rite signifiait 'interdit au gendre de recevoir de la
nourriture de son beau-pére. Le responsable totémique donnait
ensuite des graines d la patrimoitié de sa femme ainsi qu'a celle-ci
qui en confectionnait quatre galettes, une pour chaque patricycle de
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deux sous-sections; le gendre pouvait alors recevoir la nourriture
associée au totem de son beau-pére qui devait s’abstenir de relations
sexuelles pendant la phase préparatoire de cette cérémonie.

Dans certaines tribus du Queensland a quatre sections et a
matrimoitiés, les prohibitions alimentaires, selon Sharp (1939), por-
taient sur ’ensemble des totems des menibres de la méme matrimoitié
et pour les deux sexes; en outre, un individu devait observer un
interdit personnalisé i I’égard du totem d’un des décédés de sa
patrilignée. Les Lardil étendaient la restriction a l'ensemble des
totems des membres de la paire de sous-section du patricycle du défunt.

Ca et 14, particuliérement dans le sud, le tabou sur la consomma-
tion du totem — paternel, maternel ou individuel — s’accompagnait
d'un interdit de le tuer. Il est toutefois des sociétés qui semblaient
ne connaitre aucune prohibition alimentaire totémique ou la restrei-
gnait & I'animal désignant I’ensemble d’une matri- ou patrimoitié.

TOTEMS DE SEXES ET REGLEMENTS DE CONFLITS

En dehors des totems claniques, classificatoires ou de conception,
certaines sociétés avaient un totem pour chaque genre. Il était interdit
dé consommer l’animal totémique de l'autre sexe. Le totem des
hommes était appelé «grand-frére » et celui des femmes « grande

soeur » (cf. tabl. 18).

TasLeau 18. — Totems de sexes dans le sud-est australien

TRIBUS Totems des femmes Totems des hommes

VICTORIA du 5-O Péramale gris Chauve-souris (cf. Dawson 1881)
Hibou “fougére” Mantis

Emeu et ses oeufs

WOTJOBALUK Engoulevent Chauvae-souris

WURUNJERRI Engoulevent-Hibou Chauve-souris (cf. Howitt 1904)
Fauvette Roitelet

KURNAI Fauvette djeetgun Roitelet yeerung

Chez les Kurnai, Fauvette et Roitelet, totems respectlvement
femlmn et masculin, étaient considérés comme les deux principes
ancestraux a l'origine de la tribu et se trouvaient au coeur de la
¢érémonie d’initiation jeraiel (Fison & Howitt, 1880). Exceptionnelle-
ment en Australie, gargons et filles étaient initiés ensemble. Les
garcons étant ensuite mis en réclusion, puls jetés en lair par les
hommes, devaient imiter le cri de leur oiseau, le roitelet. Au loin,
les femmes répondaient par le cri du leur, la fauvette. On révélait
alors aux garcons les deux rhombes appelés wehniwin « grand-pere
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paternel » et rukut-Tundun « fernme de Tundun », figuration du corps
de cet ancétre et de sa femme changés en marsouins (cf. chap. 2).

Aprés Iinitiation kurnai, un rituel mettait en scéne la transgres-
sion de l'interdit de tuer le totem de ’autre sexe. Lorsque les femmes
voulaient trouver un mari pour leurs filles, elles tuaient I'oiseau
totémique masculin et, en retour, les hommes tuaient une fauvette.
La transgression ainsi instituée marquait I'ouverture d’hostilités qui
supposaient un combat rituel entre les jeunes filles 4 marier et les
hommes célibataires. G’est au terme de ce combat, qui pouvait durer
plusieurs jours, que des couples se formaient par affinités et que les
mariages étaient conclus (Howitt, 1904, cf. chap. 4). Ce rituel, mis
en place par de futures bellessméres en quéte de gendres, étant a
la fois combat, réconciliation et promesse matrimoniale, on retrouve
Passociation warlpiri entre alliance, pacification et relation belle-
mere/gendre. :

A noter qu’en l’absence de totems de sexes, une coutume
similaire fut relevée chez des tribus a patrimoitiés. Dans le nord-
Queensland, les hommes d’une moitié tuaient I'oiseau totémique
donnant son nom a 'autre moitié (cf. chap. 6 : tabl. 11) pour susciter
un combat au terme duquel les alliances matrimoniales entre les
deux patrimoitiés reprenaient leurs cours (Sharp, 1939). Dans le
Territoire du Nord, les Murinbata avaient un jeu qui opposait les
hommes des deux patrimoitié€s : ils se lancaient un baton que chaque
moitié essayait de récupérer et qui représentait les femmes échangées
entre les moitiés (Stanner, 1936).

Ga et la en Australie, les rituels de reéglement des conflits sont
associés soit a4 l'alliance (symbolisée par les belles-méres), soit au
deuil, soit aux initiations, soit encore aux cérémonies totémiques.
Chez les Pintupi, Myers (1986) rapporte que les rites de deuil
(parnpala) sont précédés de rites de réconciliation qui supposent
éventuellement la mise en scéne préalable d’affrontements véritables.

En Terre d’Arnhem, une trés importante cérémonie, yabuduruwa,
a pour premier but d’« effacer le nom » d’un défunt (Elkin, 1971).
Chez les Mangarrayi de la riviere Roper, elle est dite « parler » depuis
un site et étre « entendue » dans d’autres : durant son déroulement,
diverses restrictions totémiques sont d respecter par tous les partici-
pants (Merlan, 1980). Les membres de la patrimoitié Yiritja en sont
les gardiens-maitres alors que ceux de I'autre moitié, Duwa, en sont
les gardiens-régisseurs — répartition inverse de celle caractérisant le
culte initiatique kunapipi de ces régions qui célébre les emblémes
totémiques ranga innovés par les deux soeurs Wawilak (cf. chap. 2 &
4). La cérémonie yabuduruwa, elle, est axée sur son propre innovateur,
un héros Varan (Capell, 1960 ; Elkin, 1961), ainsi qu’un géant
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voyageur, Na-garan, et une structure rectangulaire peinte, wadaman-
mara, associée a 'oiseau durau de I'arbre a prunes (Elkin, 1971).

Si la cérémonie yabuduruwa est associée aux rites funéraires de
nombreuses tribus du nord, elle ritualise également le rapport belle-
mere/gendre (Maddock, 1986) et présente des traits communs avec’
deux cérémonies warlpiri qui confronte hommes et femmes ainsi
alliés : ’'une de multiplication des varans, associée au Réve Lézard
liwirringki, et autre de réglement des conflits associée au Réve Hibou
et Miel d’Abeilles. Dans la cérémonie de Terre d’Arnhem, un
« conflit » et sa résolution sont mis en ceuvre par lintervention
rituelle des femmes qui frappent un feu avec des écorces représentant
des queues de lézard, pendant que les hommes effectuent un rite
dit « Miel d’Abeilles ». Ainsi, des Warlpiri aux autres, se retrouvent
des éléments symboliques similaires qui combinent différemment les
domaines du deuil, du totémisme et de la relation belle-mére/gendre.
Chez les Turrbal, c’est aprés la cérémonie d’initiation des jeunes

gens et avant qu’ils soient libérés de leur retraite, qu’avaient lieu
des combats rituels entre tous les membres de la tribu séparés en
deux groupes. Pour commencer, raconte Howitt (1904), les hommes
se langaient d tour de rble des boomerangs et des lances: dés que
quelqu'un était blessé, ils se jetaient les uns sur les autres, et les
femmes faisaient de méme de leur coté. Ensuite, les Turrbal formaient
‘des groupes de quatre hommes disposés comme pour un jeu de
‘quatre coins. A tour de role les hommes, face a face, couraient en
‘s’invectivant et se menacant de leurs lances suite a quoi 'assistance
jetait les siennes. Puis, deux par deux, ils sortaient des rangs pour
se lancer des massues et des boomerangs. Cela durait trois ou quatre
jours au terme desquels on faisait venir les nouveaux initiés pour
‘qu’ils combattent a leur tour. Avait alors lieu le véritable combat de
‘revanche pour les conflits de 'année passée, auquel tous les hommes
‘prenaient part. Les femmes, postées a I'arriére, ne faisaient qu’agiter
Xleurs bitons et s'insulter réciproquement. Lorsqu’un homme en
‘blessait un autre, il devait accepter de se laisser infliger une blessure
‘par les amis de celui-ci. La fin des hostilités se soldait par la mort

d'un des combattants.

i Les rites de réglements de conflits peuvent faire appel i la
: isexualité. Chez les Walrnajarrx ou Kukaga les hommes de la tribu
‘ou les étrangers invités a une cérémonie totémique doivent a tour
‘de role se prendre le pénis, marquant ainsi la réconciliation suite a
‘d’éventuels différends. Ce rite du pénis se retrouve dans de nombreu-
ises sociétés australiennes, dont les Warlpiri. Par ailleurs, et notamment
‘chez les Aranda, des femmmes étaient autrefois offertes aux €trangers
“qui venaient avec I'idée de tuer le coupable présumé d’un défunt
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-écent ; s'ils acceptaient de coucher avec ces femmes, la vengeance
stait abolie et la rancune effacée. Les Aranda et les Dieri envoyaient
aussi des femmes comme messagéres de paix ; si les hotes acceptaient
1’avoir des relations avec elles et de les renvoyer ensuite a leur tribu,
‘out différend était considéré comme réglé (Spencer & Gillen, 1904).

AFFRANCHISSEMENT SEXUEL RITUALISE

L’affranchissement sexuel, au sens de la transgression ritualisée
des prohibitions concernant les femmes de certaines catégories de
parenté, était traditionnellement pratiquée dans de nombreuses tribus.
Lors de certaines cérémonies, les Aranda envoyaient en brousse leurs
fernmes avec leurs gendres pour qu’ils fassent 'amour ensemble,
:ransgression ultime qu’a ma connaissance les Warlpiri ne s’autorisent
méme pas rituellement. La belle-mére devait ramener de son escapade
=n brousse des branches feuillues qui serviraient aux danseurs, et le
sendre du coton sauvage ou du duvet d’oiseau utilis€ comme ornement
corporel ; leur interaction charnelle était censée favoriser le bon
léroulement de la cérémonie et empécher le duvet de tomber au
sours des danses. Par ailleurs, deux ou trois de ces femmes étaient
“haque jour présentées sur le terrain des hommes (normalement
nterdit aux femmes) et les autres hommes, a I'exception de leurs
nari et gendre, avaient acces a elles quand ils le désiraient (Spencer
% Gillen, 1899 & 1927).

Chez les Warumungu, les membres d’une moitié offraient leurs
*pouses aux hommes de 'autre moiti€ ~ « fréres », « péres », « gen-
Ires » ou «grands-oncles maternels » de ces fernmes — qui avaient
>réparé pour eux le terrain cérémoniel, offre que les assistants rituels
staient libres de refuser. Il s’agissait 13 de cérémonies totémiques,
mais lors des rites funéraires le pére du défunt devait préter la mére,
sa propre épouse, a d’autres hommes. Dans le cas cité par Spencer
=t Gillen (1904), les bénéficiaires étaient de la sous-section « gendre
je la fille » ou «fils de la fille » de cette femme. Par ailleurs, des
messageres chargées des os du mort étaient envoyées dans des clans
sloignés afin de les convoquer a la cérémonie funéraire finale ; elles
Staient mises a la disposition des hommes invités, sans souci des
sous-sections.

Chez les Kaytej, au terme d'un deuil une veuve était prétée par
"homme qui allait devenir son nouveau mari aux parents classifica-
toires de celle-ci, dans l'ordre suivant: « grands-oncles maternels »,
« fils de la tante paternelle », « fréres » et maris potentiels. Pratique
qui apparait comme la réduplication du dépucelage collectif que



Diversité et similitude des tabous australiens 241

toute jeune fille subissait avant son premier mariage, aprés avoir été
rituellement introcisée par une « sceur » ainée ; les parents classifica-
toires ayant accés a elle étaient les mémes (3 I'exception des «fils
de la tante paternelle » remplacés par leurs péres, « oncles maternels »
de la fille).

Selon Spencer et Gillen (1904), Ia-plupart des tribus du centre
et du nord qui pratiquaient I'introcision des filles les livraient ainsi
a certains hommes avant de les remettre a leur mari promis. Chez
les Aranda du nord, caractérisés par le systéme a huit sous-sections,
I'opération était effectuée par un « grand-oncle maternel » qui touchait
au préalable la vulve avec une tablette sacrée churinga pour éviter
I’hémorragie ; il avait ensuite accés a la jeune opérée, puis c’était le
tour des «fils de la tante paternelle » de la fille et des hommes de
de la sous-section de son mari. En revanche, chez les Aranda du
sud, caractérisés par le systtme a quatre sections, c’était un homme
de la section «beau-pére » («époux de la tante paternelle ») qui
I'opérait ; dans la nuit, seuls les hommes de la sous-section de son
mari («fils de la tante paternelle » et non «cousins croisés » au
second degré comme précédemment) avaient un droit sur la fille.

L’introcision des filles warumungu était exécutée par un « fils
de la tante paternelle ». La fille passait ensuite deux a trois jours en
brousse avec son mari qui ne devait pas la toucher. Au retour, elle
recevait un tablier pubien et était laissée deux nuits a la disposition
des hommes suivants: « grands-oncles maternels », «fils de la tante
paternelle », « grands-péres paternels », «fréres» et hommes de la
sous-section du mari.

Chez les Luritja (Aluridja) du désert de I'ouest, qui n’avaient
ni sous-sections ni sections, un principe de parenté classificatoire
désignait néanmoins un «grand-pére paternel» («frére») pour
introciser la fille et la posséder; elle passait ensuite 3 un «fils de
I'oncle maternel », un «fils de la sceur» et a des «fréres» de
son mari. Hamilton (1979) rapporte que dans une autre tribu de
louest, les Janggundjara, lintrocision était effectuée par des
femmes.
~ Dans le Kimberley, chez les Walmajarri, I’opération, pratiquée
par un homme, était, selon Kaberry (1939), censée faciliter a la fois
les rapports sexuels et I’accouchement. Chez leurs voisins, les Unambal,
Lommel (1949) ne releva pas I'introcision mais une pratique égale-
ment signalée pour les Warlpiri: la fille était rituellement déflorée
avec le doigt d’un homme autour duquel était enroulé un fil en
poils de kangourou. L’officiant était de la méme patrimoiti€é que la
fille et, aprés I'opération, des hommes de l'autre moitié (celle de
son mari promis) avaient acces a elle. Un mythe (w)unambal raconte
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que Kuranguli, le fondateur du mariage exogame, ancétre d’une
moitié, dépucela ainsi sa propre fille pour éveiller le désir de Banar,
ancétre de l'autre moitié.

Qu’il s’agisse des Kaytej, des Aranda, des Warumungu ou des
Luritja, les officiants rituels, de par leur catégorie classificatoire a
I’égard de la fille, renvoient respectivement 4 trois aspects de ’alliance :
les «fréres » («grands-péres paternels») transgressent le tabou de
I'endogamie clanique ou de sous-section; les «utérins» («grand-
oncle maternel », « oncle maternel », « fils de la sceur ») transgressent
leur position de donneurs de femmes qui devrait leur interdire de
jouir de celle qu’ils font épouser a d’autres; enfin, les «fils de la
tante paternelle », maris potentiels ou seulement tolérés, et les
hommes de la sous-section du mari représentent une légitimité rendue
interdite par I'exclusivité dont le vrai mari jouira une fois que la
fille lui sera attribuée.

En ce qui concerne le sud-est de I’Australie, Howitt (1904) n’a
pas mentionné la pratique de l'introcision ou de la défloration avec
le doigt. En revanche il signala, chez les Dieri, une cérémonie de
«viol » collectif des jeunes filles pubéres, appelée wilpadrina et a
laquelle assistaient les femmes agées. Chez les Kurnai, la socialisation
des filles ne supposait apparemment pas de pratiques similaires mais
U'affranchissement sexuel faisait office de punition d’une femme
adultére : celle-ci devenait propriété commune, sauf si son mari
ou ses parents la libéraient pour la punir eux-mémes, voire la
tuer.

11 faut préciser que la notion de punition par mise a la disposition
collective des femmes infidéles se retrouve également dans les tribus
du centre et du nord qui accordaient un pouvoir bénéfique, souvent
fertilisateur des totems et des femmes, 4 la transgression sexuelle
rituellement contrdlée dans un contexte totémique ou de socialisation
des filles. Autrement dit, la sexualité extra-maritale est a double
tranchant — rite de passage ou punition des femmes — mais dans les
deux cas elle sert la Loi. Solidarisant les hommes dans leurs attaches
totémiques, inscrivant dans le corps des filles la marque de leur
devenir de femmes, la transgression est comme la mise en scéne
d’un sacrifice qui, par chaque fille, réinstaure la Loi; a I'inverse, la
punition d’une femme adultére et la « prostitution » cérémonielle
rappellent que les transgressions relévent du domaine rituel et non
du libre choix des individus. '
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LEVEE DES TABOUS LANGAGIERS, SEXUELS OU ALIMENTAIRES

Le triple aspect de la sexualité extra-maritale — bénéfique (dans
le cadre rituel), dangereuse (en dehors des contextes autorisés) et
punitive (pour les femmes adultéres) — se retrouve dans le rapport
au langage : il est beneﬁque en tant que moyen d’intervention sur
la croissance des espéces et des hommes par les chants rituels,
dangereux si le secret ou le silence sont transgressés, et punitif
lorsqu’on « chante » a mort les transgresseurs.

Lors des rites kaytej pour faire tomber la pluie, il était interdit
au responsable totémique et de faire I'amour et de parler. Aprés
deux nuits chastes et silencieuses, il allait capturer du gibier en
brousse et y retrouvait sa femme qui avait collecté des végétaux et
des fourmis yarumpa. En se voyant, ils criaient tout deux pilpilpa !
pour imiter le pluvier qui porte ce nom et annonce la saison des
pluies. La femme touchait la bouche de 'homme avec la nourriture
qu’elle avait ramassée, geste rituel par lequel la double prohibition
imposée a son mari était levée. Les sceurs d’un initié posaient de
méme une igname sur sa bouche  lorsque, au cours d’un rite
d’enfumage, elles le libéraient du silence auquel il avait été soumis
(Spencer & Gillen, 1904).

De nombreuses tribus pratiquent ce rite d’« ouverture » de la
bouche par le contact de nourriture, que ce soit pour lever un
interdit sexuel, langagier ou alimentaire. Chez les Urabunna, les
hommes ayant participé a la circoncision et 4 la subincision d’un
garcon recevaient en paiement du gibier et mettaient un peu de
viande sur les lévres de l'initié ; il était alors autorisé a parler, ce
quil n’avait pu faire depuis sa capture des semaines auparavant
(Spencer & Gillen, 1904). Chez les Warlpiri, le circonciseur frottait
d’un peu de viande les lévres de I'initié, son futur beaufils lorsqu’il
arrivait au terme de sa convalescence (cf. chap.3) et, aujourd’hui
encore, les oncles maternels d’un défunt doivent toucher la bouche
des veuves pour les libérer de leur voeu de chasteté et de silence.
Ici, la nourriture est remplacée par un contact charnel, ailleurs
Lindividu soumis au tabou de parole devait mordre ceux qui l'en
libéraient. Dans le Kimberley, par exemple, le pére d’un défunt
mordait la paume des veuves ou des « meres » pour lever a la fois
linterdit de parler et celui de manger du gibier imposés pendant
la durée du deuil ; le rite signalait également la fin du tabou sexuel,
qui -autorisait les veuves a se remarier (Mathews, 1900).

7 Chez les Warumungu, un gar¢on recevait apres sa circoncision
des plumes d’aigle-faucon avec lesquelles il devait toucher la téte de
ses «peéres» et «oncles maternels», et de ceux de son épouse
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promise ; ainsi était rompue l’obligation mutuelle de silence. Le
tabou de parole s'étendait par ailleurs 4 tous les hommes — « péres »,
« fréres », « fils de I'oncle maternel », « fréres et oncles maternels de
I’épouse » — qui lui avaient montré leur propre pénis circoncis et
subincisé ; cet interdit n’était levé qu’aprés sa convalescence, lorsqu’il
leur offrait des wallabies, des pérameles et du miel : chacun en retour
lui donnait un doigt & mordre. Un 4 deux mois plus tard, le jeune
Warumungu subissait la subincision puis la cérémonie kuntamarra au
cours de laquelle il devait rouvrir la cicatrice de son pénis en méme
temps que les autres hommes déja initiés depuis longtemps. Il versait
alors son sang sur la téte de son pére et frappait celle de son grand-
pére paternel avec une branche verte pour se libérer de la nouvelle
obligation de silence a laquelle il avait été soumis pendant son
opération. Un quatriéme rite marquait la levée du silence a I'égard
des femmes. L’initié, orné de dessins peints en noir et rouge sur le
ventre et le dos, s’agenouillait sur des branches a proximité d'un
plat rempli de nourriture. Les «méres» et «sceurs» du garcon,
peintes de motifs rouges avec des lignes jaunes, s’approchaient par
derriére et lui tapotaient le dos; le garcon, sans se retourner, allait
alors rejoindre les hommes. Il devait a4 nouveau offrir du gibier aux
« fils » de ses oncles maternels et aux « fréres » de son épouse (tous
de patrimoitié opposée a la sienne) et leur mordre le doigt.

Chez les Binbinga, toujours selon Spencer et Gillen, le jeune
subincisé mordait le doigt de I'oncle maternel de son épouse promise
qui 'avait opéré, et celui de ses « fréres » et des « fréres » et « péres »
de son épouse. La subincision avait lieu au cours des cérémonies
funéraires qui accompagnaient la mise en place des osserments dans
un tronc creux. L'obligation de silence imposée a I'initié se confondait
ainsi avec celle qu’exigeait le deuil. Dans le sud-est, Howitt a relevé
dans diverses tribus la régle de silence pour les jeunes initiés : chez
les Parnkalla, I'initié circoncis et subincisé ne devait parler qu’en
chuchotant pendant les quatre a cing mois qui suivaient sa retraite.

Dans le sud-ouest du Victoria, la réglementation de la parole
était encore plus stricte chez les tribus qui ne connaissaient ni la
circoncision ni la subincision. Selon Dawson, les mariages se contrac-
taient souvent entre groupes de langues différentes, I'initiation consis-
tant a livrer pendant un an le novice au groupe dans lequel se
trouvait I'épouse qu’on lui avait choisie ; il n’avait le droit de parler
ni sa langue ni la leur qu’il devait néanmoins apprendre en silence.
Avant de le ramener chez les siens, ses futurs alliés lui arrachaient
les poils de la barbe et lui présentaient son épouse promise 4 laquelle
il ne devait rien dire. Lorsque les poils avaient repoussé, la fiancée
¢tait alors envoyée chez la mére du jeune homme ot chez une autre
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femme du groupe de ce dernier ; 13, c’était son tour d’apprendre
en silence une nouvelle langue et elle ne devait pas non plus
s’exprimer dans la sienne. En temps venu le mariage était célébré
par une féte de plusieurs jours puis les mariés passaient deux mois
sous la méme hutte mais sans avoir I'autorisation de se parler ni
méme de se regarder ; chacun dormait en compagnie d’un chaperon
et ne s’adressait 4 I’autre que par 'intermédiaire d’amis. Cette période
achevée, la jeune mariée retournait une semaine ou deux chez ses
parents avant de venir vivre dans le groupe de son mari ou ses futurs
enfants seraient élevés dans la langue de leur pére. Il était interdit
i une meére de parler 4 ses enfants dans sa propre langue, en
revanche elle pouvait le faire avec son mari. Dawson précise que
dans ces tribus du Victoria I'obligation de silence préliminaire a la
consommation du mariage n’était pas- appliquée lorsque l'alliance
consistait en un échange de sceurs ou de cousines.

Si l'interdit de parole est souvent lié a I'abstinence sexuelle,
comme passage obligé vers un nouveau statut, les restrictions alimen-
taires et spatiales relévent de la méme logique. A ce titre, le rite
1’ouverture de la bouche peut lever I'un des tabous ou les quatre
simultanément. Chez les Yuin de la Nouvelle-Galles du Sud, I’émeu
ttait interdit aux jeunes initiés qui, au terme de l'initiation, avaient
es lévres frottées avec un morceau de chair ou de graisse d’émeu,
cour marquer et la fin de la réclusion et l'autorisation de manger
e ce gibier (Howitt, 1904). En revanche, le nom totémique que
Jinitié venait de recevoir lui rendait ’espéce associée pour toujours
nterdite : opposition entre un tabou temporaire lié a la socialisation
=t -un tabou permanent lié aux relations totémiques.

DE LA CHAIR A LA TERRE DANS LES PROCEDURES DE SOCIALISATION

.+ Les prohibitions alimentaires caractérisaient tout particuliére-
ment les initiations des tribus du sud-est aujourd’hui désagrégées.
Chez toutes celles qui, comme les Yuin de la Nouvelle-Galles du Sud,
associaient ’émeu a 'épouse du «Pére » intertribal Baiame et le
sonsidéraient comme « nourriture » de ce dernier, cette chair était
interdite lors de l'initiation. D’autres gibiers ou aliments, tel le porc-
¢pic ou le miel, pouvaient également étre réglementés. Chez les
Kamilaroi, les jeunes initiés chassaient au bénéfice des anciens sans
avoir le droit de consommer certaines espéces de leur capture ; ces
tabous disparaissaient progressivement au fur et 4 mesure qu’ils
participaient a plusieurs initiations dites bora ot on leur révélait, sur
un-terrain du méme nom, des danses et des objets sacrés.
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Chez les Wik Munkan du Queensland ou les figures de Baiame
et de son épouse n’apparaissent pas, I’émeu est toutefois interdit
aux femmes enceintes, aux jeunes meéres et au pére, tant que leur
enfant n’a pas commencé a parler. Cette place de I’émeu renvoie
au héros warlpiri du Réve Emeu, considéré comme un déviant, un
gaucher, qui pratique de surcroit la couvade lorsque sa femme va
chercher de la nourriture en brousse: en ce sens, il est 4 la fois
symbole de la fécondité et d’une inversion des roles sociaux. Thomson
(1936) précise que le tabou de I’émeu en cas de grossesse s’accompa-
gne pour les deux parents wik-munkan d’autres interdits: dinde
sauvage, brolga (appelé native companion), vieux wallaby ou kangourous
males pour une femme, wallaby ou kangourou tués par un chien
sauvage pour un homme. Ces interdits perdurent aussi jusqu’a ce
que I’enfant parle, 4 ceci prés qu’une femme peut manger a nouveau
du wallaby ou du kangourou dés que son enfant sait marcher.
Toutefois, jusque-la, elle est soumise a des interdits spécifiques sur
les grands serpents d’eau, les petits marsupiaux (chats sauvages,
pérameéles), les varans adultes, certains gros poissons (morue de
rocher, raie a aiguillon), les crocodiles et leurs ceufs, ainsi que les
eufs d’émeu qui consommés affaibliraient les jambes de I’enfant.

Les Narrinyeri du sud-est interdisaient aux jeunes initiés sortis
le réclusion de manger la nourriture consommée par les femmes
1insi qu’une vingtaine de sortes de gibier. Cette interdiction durait
six mois, le temps nécessaire pour que leur barbe, aprés avoir été
arrachée poil par poil, repousse trois fois et atteigne cingq centimeétres.
[l était en outre défendu a ces jeunes en fin d’initiation de se couvrir
le peaux de gibier comme avaient coutume de le faire les tribus de
ces régions (Taplin, 1879%).

L’arrachage de la barbe et l’épilation rituelle ponctuaient souvent -
Uinitiation dans les tribus qui, d’aprés Howitt, ne pratiquaient pas
la circoncision. Dans la région de Sydney on épilait les jeunes hommes
deux par deux sur tout le corps qui, une fois enduit d’ocre rouge,
devenait rambe «sacré » ; un ou deux ans plus tard, la paire de co-
Initiés s’arrachaient réciproquement la barbe et devaient attendre
qu’elle ait a nouveau repoussé avant de se marier. Chez les Bunya-
Bunya, c’était un honneur de recevoir le message d’un homme d’un
autre groupe demandant 3 se faire arracher la barbe et les moustaches.
Les poils devaient d’abord étre brilés, puis, les doigts enduits de
cire d’abeille, le « barbier » épilait son solliciteur avant de lui oindre
le visage de graisse et d’écorce briilée. A noter que les Warlpiri
associent leur rite d’épilation pubienne au Réve Miel d’Abeille bien
qu’ils disent n’avoir jamais utilisé la cire, seulement le feu.

D’une manieére générale, les Aborigénes portaient ]Ja barbe et
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les cheveux tres longs, nouant éventuellement ces derniers en chignon.
Chez les Warumungu, Kaytej et Yanmadgeri, un rite visait explicite-
ment a faire pousser. la barbe et les cheveux des novices : un ancien
treés chevelu leur mordait le menton (Spencer & Gillen, 1904). A ce
titre, poils et cheveux sont symboles de virilité. Les femmes, elles,
se coupalent trés souvent les cheveux qui, dans le centre et I’ouest,
servaient & fabriquer des objets rituels masculins et des cordes circulant
entre alliés. Les cheveux sont donc aussi symbole de I'alliance et de
la fécondité féminine.

Les Aranda identifient les cheveux coupés d’'un mort a I’esprit-
enfant totémique, kuruna, qu’il incarnait (Spencer & Gillen, 1927).
Si chez les Warlpiri, les cheveux coupés d’une femme sont destinés
a son oncle maternel, celui qui la donne en mariage, chez les Aranda,
ils vont 2 son gendre. Aprés qu'une fillette ait été désignée future
belle-mére d’'un novice par la transmission du tison (cf. chap. 4),
une boucle de ses cheveux était coupée et remise a ce dernier,
scellant le contrat selon lequel elle devrait toute sa vie les couper
pour les lui donner. A l'inverse, les cheveux coupés d’'un homme
aranda ou warlpiri vont 4 son beau-pére ou beau-frére.

La coupe des cheveux, ’épilation du pubis ou de la barbe, qui
inscrivent hommes et femmes dans leurs réles respectifs et différenciés
de reproducteurs et d’alliés, renvoient aussi a I’enfance : image rituelle
d’inversion par le retour symbolique au corps imberbe prépubertaire
qui n’a pas encore ses capacités reproductrices. Il y a peut-étre la
une différence selon le sexe. Dans I'initiation masculine qui simule
une mort et une renaissance, il s’agit de mimer le parcours du
nouveau-né qui va étre accouché sous un nouveau statut. Alors que
pour les femmes qui coupent leurs cheveux ou s’épilent a I'occasion
des rites d’alliance ou de deuil, c’est plutot la négation momentanée
d’une capacité reproductrice qui semble mimée : a I’égard du gendre
interdit ou du fils ou du mari décédés.

D’autres pratiques insistent sur cet enjeu. Les prohibitions
alimentaires qui s’appliquent aux novices ou aux femmes enceintes
(et a leur mari) évoquent le régime des bébés; le rite d’enfumage
des novices reproduit celui que subissent les nouveau-nés ; le rite de
jeter les garcons en l'air simule le passage de dedans au dehors
qu’est I'accouchement ; enfin, le rite de faire sauter une dent frontale
rappelle I'absence de dentition des nourrissons ou la perte des dents
de lait. Simulacres de la maturation, tous ces rites participent d’une
production dynamique consistant a fabriquer un étre social, maillon
des chalnes d’alliance. Ainsi chez certaines tribus, la dent arrachée
circulait de groupe en groupe, tout comme dans d’autres le prépuce.
Chez les Yanmadgeri, le rite de jeter en I'air le novice était prétexte
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pour son beau-pére futur a lui rappeler son devoir d’allié: il le
frappait d’une branche en criant «je t'apprendrai 2 me donner du
zibier | » (Spencer & Gillen, 1904).

Souvent, les normes qui régissent lintégration sociale sont
{’ordre non seulement éthique mais aussi esthétique : par exemple,
les novices narrinyeri étaient menacés de devenir laids s’ils transgres-
saient leurs prohibitions alimentaires (Howitt, 1904). Dans certaines
tribus, I’arrachage d'une dent ne s’effectue pas dans le cadre initiatique
mais ce sont les jeunes hommes et aussi les jeunes filles qui en font
la demande pour étre « plus beaux » (Spencer & Gillen, 1904).

Les scarifications par briilure ou coupure sont aussi des décora-
dons corporelles esthétiquement valorisées, tout en témoignant d’une
soumission du corps a la Loi (lors de I'initiation, du deuil ou d’autres
ituels). La phase ultime de l'initiation des Urabunna consistait,
T’aprés Spencer & Gillen, a scarifier sur la poitrine un dessin
représentant les empreintes d’Oiseau-Clochette qui tua le cannibale
Aigle, épisode qui justifiait I'interdit de manger ce rapace. Ailleurs,
a forme des cicatrices évoquait le totem individuel ou collectif. Chez
es Warlpiri, on I’a vu, les cicatrices en arc entre les seins ou sur le
rentre des femmes témoignent de ce que leurs fréres sont initiés,
dors que celles inscrites sur le haut de leur téte ou sur les cuisses
les hommes indiquent que ces individus ont connu de nombreux
leuils au cours desquels ils se sont fait saigner.

Ces marques indélébiles sur la chair inscrivent non seulement
’homme ou la femme dans un devenir social mais aussi dans celui
le la terre. Le corps marqué est a I'image méme du sol modelé,
ite par site, du passage des héros totémiques itinérants: la chair,
:omme la terre, est a la fois support de traces et matériau qui donne
ane substancialité a la représentation. Manipulé, le corps des novices,
les jeunes vierges introcisées ou des prostituées rituelles, tout comme
:elui des danseurs peints, est sacralisé et transfiguré en terre modelable
sar l'exécution de ces rituels. En deca de la renaissance du corps,
“est dans I'envers de la vie, 'espace-temps de la pré-naissance et de
‘aprés-mort que les rites de socialisation plongent les individus.

JE L’OBJET COMME SURFACE D’IMPRESSION

A linstar de la plupart des sociétés traditionnelles, il est interdit
wx femmes aborigénes de toucher les armes et outils de chasse
nasculins, lances, propulseurs ou boomerangs. Les hommes, eux,
y’abstiennent d’utiliser les batons a fouir des femmes, et s’ils peuvent
reuser la terre avec les leurs et cueillir des fruits sauvages comme
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elles, il n’est pas concevable qu’ils emploient la pierre a moudre.
Dans certaines régions cotiéres ou de riviére, la péche était autrefois
une activité interdite aux hommes et exclusivement réservée aux
femmes auxquelles on amputait le petit doigt pour faciliter la
manipulation du fil; dans la région de Herbert River, les femmes
étaient spécialisées dans la constructlon des cabanes et des paniers
(Howitt, 1904).

: Dans tous les cas, la discrimination des activités masculines et
féminines se fonde sur l'usage d’objets spécifiques a 'un ou l'autre
sexe. En derniére instance ce sont ces objets, en tant que marqueurs
externes au corps, qui incarnent la différenciation sexuelle. Instru-
ments de définition sociale des genres, ils sont par le codage de
leur emploi le véritable déterminant du partage des roles sexuels.
Soumis i réglementation, ils restent néanmoins profanes et, en ce
sens, s'inscrivent dans une dialectique avec les objets sacrés et avec
le corps sacralisé dans les manipulations rituelles.

Si les objets profanes, masculins ou féminins, sont signes de
Pirréversibilité a la fois des sexes, de I’ordre social et de sa temporalité,
le corps rituellement transfiguré et les objets sacrés sont signes de
rever31b1hte a la fois des genres et du mouvement qui lie la société
a un espace-temps lui étant extérieur en tant qu’il la contient mais
intérieur en tant qu’elle en prowent Cette tension entre réversibilité
et irréversibilité est la condition de I'inscription sociale de I'individu :
il doit d’'un c6té s’insérer dans un devenir singulier, sexué et mortel,
et de I’autre participer d'un devenir généralisé I'identifiant a la terre
et' d des principes éternels, sexuellement ambivalents.

Par opposition aux objets profanes qui marquent la différence
sexuelle, les objets sacrés présentifient I'image extériorisée de cette
tension entre réversibilité et irréversibilité inscrite dans le corps de
chacun. Attribués a des individus, comme les churinga des Aranda,
ils sont la preuve du devenir périssable sur terre de leur propriétaire
et.la garantie de I’éternité du principe totémique qui 'agit. Lorsque
leur appartenance est collective, les objets sacrés, transmis depuis
des générations ou fabriqués pour telle circonstance rituelle, sont
d'une part la preuve de la réactualisation perpétuelle des principes
qu’ils évoquent et d’autre part le rappel de la temporalité qui fait
se succéder les générations. En tant qu’ils cautionnent une atempora-
hte _génératrice de diachronie, ils deviennent eux-mémes producteurs
de temporalité sociale.

}' Le secret qui entoure les objets sacrés — linterdiction d’en
parler et de les montrer hors des rituels et aux non-initiés — transcende
tous les contextes i tabous temporaires ou permanents. En effet,
révélés en cours d’initiation ils retournent a leur statut secret,
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contrairement aux interdits qui tombent avec la fin de la période
initiatique ; hérités d’'un mort ou d’'une génération disparue, ils
subsistent comme signes de leur mémoire contrairement au corps,
aux noms et aux sites des défunts qui en sont détachés ; utilisés dans
un contexte totémique, leur sacralité s’étend a I’ensemble de la tribu
contrairement aux totems et aux lieux qui singularisent des individus
ou des groupes particuliers ; enfin, par leur mise en circulation entre
alliés, contrairement a la distance infranchissable que pose la relation
belle-meére/gendre, condition méme de I’alliance entre groupes discri-
minés, ils sont la surface extérieure ou la relation entre alliés se
condense dans un registre atemporel sans les confondre dans le
registre temporel.

Symboles de la société, les objets rituels en traduisent la structure
générale. IIs matérialisent I’articulation actuelle ou virtuelle des quatre
contextes rituels (deuil, socialisation, totémisme, alliance en référence
a la relation belle-mére/gendre) avec les quatre domaines a tabous
(espace, langage, sexualité, biens en particulier aliments) apparaissant
au fondement des sociétés australiennes. En tant que supports
d’impression du virtuel en actuel, les objets sacrés cristallisent toutes
ces pratiques d’inversion qui donnent sens aux interdits dont elles
sont I’écho. A noter que les peintures ou gravures sur objets sont
pour les Aborigénes des « empreirntes », impressions donc sur le mode
d’'un négatif de film et non d’un reflet dans le miroir; a I'instar
des inversions rituelles qui sont le négatif et non le reflet de I’ordre
social®.

Les régles d’évitement spatial, d’abord, découpent I’environne-
