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Résumés 
 
 
 
Résumé 
 
Ce travail de thèse est une exploration ethnologique des propriétés générales et des vérités fondamentales que les Indiens 
Wayana de Guyane française (Amazonie), de langue karib, reconnaissent aux animaux, entre autres non-humains, ainsi 
qu’une étude des différentes formes de relations entre les humains et ces non-humains, en particulier la relation de 
prédation, lorsque les uns tuent et mangent les autres. Ce travail expose tout d’abord les différents non-humains qui 
peuplent le monde wayana, dont l’animal est une des formes. Puis, à partir d’outils théoriques et par une étude lexicale, la 
thèse étudie la nomenclature et la classification des entités non-humaines du point de vue wayana. Face aux impasses 
révélées par cette approche, la thèse expose les propriétés ontologiques des entités non-humaines, pour reconnaître une 
conception animiste des non-humains. Ce modèle, anthropocentré, au perspectivisme absent, s’avère mettre l’accent sur 
une équivalence réelle des rapports au sein des différentes bulles d’existants. Par l’étude des différentes positions de 
consanguinité et d’affinité dans leurs interactions avec les non-humains, ce travail révèle que, dans la relation de prédation 
avec l’animal, cet autre est avant tout un affin potentiel. On noue avec lui une relation d'ennemi à ennemi qui fonctionne 
par soustraction et sans institution d’arbitrage. Par l’étude des techniques de prédation, la thèse démontre que les Wayana 
mettent en œuvre des moyens de prédation les plus efficaces possibles. Si les Wayana cherchent un rendement optimal, il 
ne s’agit pas de maximiser les gains, mais de minimiser les risques dans une relation de prédation avec un ennemi.  
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Abstract  
 
Prey, the animal person or the enemy of humans – Identify, classify, think and feed from animals on the high-Maroni 
of the Wayana (French Guiana) 
 
 
This thesis is an ethnographic exploration of the general properties and fundamental truths that Indians Wayanas of 
French Guiana (Amazon), karib, recognize to animals, among other non-human beings, and a study of different forms of 
relationships between humans and non-humans, in particular the relationship of predation, when the ones kill and eat the 
others. First of all, this work presents the various non-human inhabitants of the Wayana world, of which the animal is one 
of the forms. Then, from theoretical tools and a lexical study, the thesis examines the nomenclature and classification of 
non-human entities from Wayana perspective. With the impasse revealed by this approach, the thesis presents the 
ontological properties of non-human entities to recognize an animistic conception of non-humans. This model, 
anthropocentric, without perspectivism, appears to focus on a real equivalence on relationships inside each boxes of 
beings. By studying the different positions of consanguinity and affinity in their interactions with non-humans, this work 
shows that in the relationship of predation with the animal, the other is primarily a potential affine. Is tied with him, an 
enemy to enemy relationship, working by subtraction without arbitration institution. By studying the techniques of 
predation, the thesis demonstrates that Wayanas implement means of predation the most effective. If Wayana are seeking 
for optimum performance, it is not so much to maximize the gains, but is to minimize the risks in a relationship of 
predation with an enemy. 
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Note sur la translittération 
 

• Les termes en langues étrangères apparaissent en caractère gras. Dans les citations, nous 

avons conservé la forme d’origine qui peut être en italique ou sans marque particulière. 

• Guillemets : les guillemets de forme graphique « … » ont été utilisés pour les citations et 

pour mettre en relief des expressions ou un terme. Nous avons également utilisé des 

guillemets dits anglais, simples, de forme graphique ‘ … ’ pour exprimer le sens en 

français de mots wayana. Ainsi, on trouvera par exemple, ka qui signifie ‘poisson’, 

tolopït ‘oiseau’ et ëkëi ‘serpent’,… Dans certaines citations, les formes originales de 

guillemets ont été conservées. On trouvera ainsi une troisième forme de guillemets, dits 

anglais également, mais doubles “…”. 

• Les noms latins des espèces animales et végétales sont présentés en italique. 

 

• Phonèmes wayana1 

- Phonèmes vocaliques  

Voyelles orales 

-arrière centrale +arrière 

i ï u 

e ë o 

 a  

 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
1 D’après E. Camargo (1996). 
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- Phonèmes consonantiques 
 

  

 labiales coronales palatales vélaires laryngale 

occlusives p t  k  

fricatives  s   h 

nasales m n    

vibrantes  l    

approximantes w j    

 
 

 

• Phonèmes wayãpi2 : 

 
- Phonèmes vocaliques  

i i u  ĩ ĩ ũ 
è  o  ê  õ 

a    ã 
  

 

- Phonèmes consonantiques 

Orales   p t s k (  )   
Nasales   m n  ng 
Continues   l y w 

 
 
 
 
 

                                                 
2  D’après F. Grenand (1989). 
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INTRODUCTION GENERALE 
 

 

 

 

 

 

Explorer les propriétés générales et les vérités fondamentales que les Wayana de Guyane 

française reconnaissent aux animaux, entre autres non-humains, comprendre les différentes 

formes de relations entre les humains et ces non-humains, en particulier lorsque les uns tuent 

et mangent les autres, telle est l’ambition de ce travail. 

De nombreux travaux ont été conduits sur ces thèmes parmi les groupes amazoniens, 

mais depuis les années 1960 et les travaux de Jean Hurault, aucun travail combinant les 

approches ontologiques et pragmatiques n’avait été consacré aux Wayana de Guyane 

française sur ce sujet. Depuis, des développements théoriques importants se sont fait jour, 

des changements sont intervenus dans la société wayana et dans les sociétés qui l’entourent. 

Des éléments de contexte additionnels propres aux Wayana de Guyane française nous ont 

conduits à nous intéresser à cette population de non-humains plutôt qu’à une autre. Il s’agit 

de la création récente d’un parc naturel destiné à protéger l’environnement, animaux inclus, là 

où vivent les Wayana. En effet, parmi les différentes entités qui peuplent le monde, certaines 

font l’objet d’expériences quotidiennes sensorielles directes, partagées par les Wayana et les 

Occidentaux : il s’agit des oiseaux, des jaguars, des poissons,… Nous les nommons en 

Occident « animaux ». Au sein de deux ensembles d’entités non-humaines, celui des Wayana 

d’une part, et celui des Occidentaux d’autre part, les « animaux », constituent une population 

dont l’existence physique est commune à ces deux mondes. Et dans ces deux mondes, ils 
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font l’objet de représentations et d’attentions particulières. Dans le monde wayana, ces êtres 

sont ceux à partir desquels on se nourrit, en bonne partie, avec lesquels on noue certaines 

formes de relations, dans une ontologie que l’on reconnaîtra comme animiste. Dans le monde 

Occidental, ces morceaux de « biodiversité » sont l’une des préoccupations majeures des 

institutions publiques ou privées qui administrent le territoire de la Guyane française. Ils sont 

également la proie du braconnage et des orpailleurs clandestins. C’est pourquoi, parmi les 

autres entités non-humaines, il nous est apparu particulièrement pertinent de nous intéresser 

à cette part de la population non-humaine. 

Si l’objet de notre attention porte sur les animaux, il serait tout à fait contraire à la pensée 

wayana d’en faire une catégorie qui se distinguerait en tant que telle. Par conséquent, c’est à 

l’ensemble des non-humains que nous nous intéresserons, dont certaines formes, à certains 

moments et dans certains contextes, correspondent à l’animal. Par conséquent, notre 

questionnement sera plus général. Quelles sont les entités qui peuplent le monde ? Qu’est-ce 

qu’une entité non-humaine ? Quelles sont leurs caractéristiques physiques et métaphysiques ? 

Comment sont-elles organisées ? Quelles relations entretiennent-elles en elles ? Quelles 

relations entretiennent-elles avec les humains ? Comment se nourrir d’animaux ? Quels en 

sont les avantages, les risques et les conséquences ? Comment ce monde s’articule avec celui 

dominé par un imaginaire occidental ? Telles seront les principales questions auxquelles nous 

tenterons de répondre dans ce travail. 

 

1. Problématique générale 
 

 
Après une première expérience de terrain en 1997 chez les Wayana, et quelques autres 

chez les Wayãpi de Guyane française au début des années 20003, les développements 

théoriques autour des ontologies amazoniennes et de l’ethnoécologie ont suscité mon intérêt 

                                                 
3 Au cours de ces travaux, j’ai réalisé des enquêtes sur les techniques de prédation cf. Martin (2003). J’ai remis un rapport 

d’enquête sur l’archerie des Wayãpi dans le cadre du programme Produits Forestiers non Ligneux développé par l’IRD et le 
MNHN sous la direction de Marie Fleury. J’ai également publié un rapport sur les techniques halieutiques des Wayana pour le 
Ministère de la culture et de la communication, Sous-direction de l'archéologie, de l'ethnologie, de l'inventaire et du système 
d'information dans le cadre de la loi n° 2006-791 du 5 juillet 2006 autorisant l'approbation de la convention de l’UNESCO 
pour la sauvegarde du patrimoine culturel immatériel promulguée par la France (2009). Au cours des années 1990, j’ai 
également séjourné chez les Even et les Yakoutes de Yakoutie, les Baka du Cameroun, les Hadzabe de Tanzanie et les Penan 
à Bornéo. Ces trois derniers terrains avaient donné lieu à des enquêtes sur les technologies de prédation, mais qui n’ont pas 
fait l’objet d’approfondissement et de publications. 
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pour enquêter chez les Wayana de Guyane française. Ce travail s’est déroulé entre 2005 et 

aujourd’hui, à raison de quelques semaines de terrain par an totalisant 25 semaines d’enquête 

dans le village d’Antekum pata. Jean Hurault avait réalisé entre 1949 et 1965 de nombreux 

travaux et publié deux ouvrages importants et en rapport avec notre questionnement. Le 

premier en 1965, La vie matérielle des noirs réfugiés Boni et des Indiens Wayana du Haut-Maroni 

(Guyane française) : agriculture, économie et habitat et le second en 1968 Les Indiens Wayana de la 

Guyane française : structure sociale et coutume familiale. Géographe, Hurault n’en était pas moins un 

fin observateur des sociétés et a ainsi collecté des données sur l’ontologie, la technologie, 

l’ethnoécologie, le système de parenté et la mythologie wayana4. Toutefois, ces données sont 

quelque peu anciennes à présent et n’ont pas bénéficié des développements théoriques qui 

sont apparus depuis cette époque en anthropologie en général, et en Amazonie plus 

particulièrement. Elles ne permettent pas de rendre compte des pratiques et des relations qui 

existent aujourd’hui entre humains et non-humains. Jean Chapuis a consacré un important 

travail sur la personne wayana et sur les récits mythologiques. Il a publié en 1998 une thèse 

La personne wayana, entre sang et ciel qui rend compte du corps, du « hors-corps » de la personne 

et des relations des humains avec le monde pour les Wayana de Guyane française. Dans ce 

travail de grande qualité, il a notamment évoqué les non-humains et certaines formes de 

relations avec les humains. Toutefois, son approche n’avait pas pour objectif premier de 

traiter de l’ontologie des entités non-humaines et des activités pratiques en rapport avec elles. 

En 2003, avec Hervé Rivière, il a publié un recueil exceptionnel de plus de mille pages, de 

récits mythologiques collectés en Guyane française Wayana eitoponpë, (Une) histoire (orale) des 

Indiens Wayana. Cet ouvrage intègre également la transcription du chant kalau collecté par 

Hervé Rivière. Ces deux ouvrages nous accompagneront tout au long de notre travail et 

viendront alimenter des données insuffisantes ou bien nous permettront de compléter nos 

analyses. Nous apporterons également des éclairages nouveaux sur certains éléments déjà 

abordés par ces auteurs. Notre enquête souhaite s’inscrire comme une suite ou un 

complément, aussi utile que possible, aux travaux qui nous ont précédés. D’autres auteurs 

« wayanistes » seront également sollicités comme De Goeje, van Velthem, Camargo, Duin ou 

Hirtzel. 

                                                 
4 Hurault a également travaillé sur la démographie et l’histoire (1959, 1961, 1965a, 1972 ; 1951 ; 1998) et a publié des 

données sur l’archéologie et la géographie (1949 ; 1949, 1957 ; 1963) ainsi que sur d’autres populations amérindiennes de 
Guyane. 
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A partir d’une idée générale d’une enquête sur les rapports entre la société wayana et les 

animaux, mes séjours en pointillé sur le terrain, en alternance avec des recherches 

bibliographiques, ont permis d’alimenter le questionnement par un mouvement de va-et-vient 

entre terrain et théorie, sur une durée de 9 ans. La problématique de ce travail s’est ainsi 

construite : Explorer les soubassements ontologiques des animaux, en tant qu’ensemble de 

propriétés générales et de vérités fondamentales de l'être, comprendre les différentes formes 

de relations entre les humains et ces non-humains, en particulier lorsque les uns tuent et 

mangent les autres. L’origine de cette problématique provient également du témoignage de 

Wayana autour d’une diminution apparente des ressources de gibier dans les zones 

prospectées par les Wayana, doublée d’une progression démographique des Wayana, d’une 

sédentarisation des villages et de l’acquisition de techniques de prédation en provenance de 

l’Occident. Les Wayana indiquaient pour beaucoup qu’il était nécessaire d’aller plus loin pour 

pêcher et pour chasser qu’auparavant, qu’on trouvait des animaux en moins grand nombre et 

de plus en plus petits. Ces éléments devaient entraîner une pression plus importante sur le 

milieu, et il nous est apparu intéressant de bien comprendre quelles sont les techniques 

d’exploitation à l’œuvre et leurs résultats. Mais ces pratiques ne sont que les conséquences 

d’une représentation du monde qui nous entoure. En effet, pour comprendre des pratiques, 

des attitudes vis-à-vis d'organismes tels que les animaux, il est indispensable de bien saisir la 

nature des entités non-humaines, les modèles d’identification utilisés, les caractéristiques 

physiques, métaphysiques, les modèles de sociétés et de sociabilité que l’on impute à ces 

organismes, leurs capacités d’action. A partir de là, on pourra étudier les différentes formes 

de relations qu’il est possible d’instituer avec elles. C’est seulement ensuite que les modalités 

pratiques de ces relations pourront être comprises. 

Notre problématique s’inscrit dans différents cadres théoriques que nous nous proposons 

de présenter. Elle est tout d’abord marquée par les travaux de Philippe Descola autour de 

l’animisme (1986, 1992, 1996, 2005) et ceux de Viveiros de Castro autour du même thème 

(1992, 1996, 1998, 2004). Les Wayana, société d’Amazonie, présentent sur le papier toutes les 

caractéristiques pour être qualifiées d’animistes. L’identification, mécanisme élémentaire de 

discrimination, impute ou dénie une « intériorité » et une « physicalité » identiques à celles que 

nous nous attribuons nous-même5. On peut résumer les principales caractéristiques des 

                                                 
5 Descola entend par « intériorité » : « une gamme de propriétés reconnues par tous les humains et recouvrant en partie ce 

que nous appelons d’ordinaire l’esprit, l’âme ou la conscience – intentionnalité, subjectivité, réflexivité, affects, aptitude à 
signifier ou à rêver. » (2005, 168). La physicalité « concerne la forme extérieur, la substance, les processus physiologiques, 
perceptifs et sensori-moteurs, voire le tempérament ou la façon d’agir sur le monde en tant qu’ils manifesteraient l’influence 
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ontologies animistes de la manière suivante : les sociétés humaines se caractérisent par une 

incapacité à objectiver la nature ; on attribue aux non-humains une humanité, une 

intentionnalité et une vie sociale de forme humaine ; des interactions d’un contemporain avec 

un esprit (d’individu à individu) peuvent être entretenues ; à chaque physicalité, correspond 

un type de perception et d’action ; ces contraintes perceptives, propres à chaque corps, font 

appréhender le monde selon des critères propres à chaque espèce ; l’acte de connaissance 

résulte d’une pragmatique de la communication et ce sont les relations instituées qui 

définissent les identités singulières. Sans que notre recherche soit centrée sur cette mise en 

évidence, il nous est apparu pertinent, au travers des données collectées et présentées au 

cours de ce travail, de reconnaître, au passage, les éléments qui permettraient de replacer le 

modèle d’identification wayana parmi ceux décrits par Descola (2005) entre animisme, 

totémisme, naturalisme et analogisme. De même, la caractérisation des principes des entités 

non-humaines, nous amènera au passage, à explorer si l’ontologie Wayana présente cette 

clause complémentaire qui est celle décrite dans le perspectivisme par Viveiros de Castro 

(1992, 1996) et qui veut que les non-humains voient les humains comme des non-humains. 

Nous tenterons ainsi de caractériser le modèle wayana parmi les autres modèles au sein de ces 

théories développées au cours des vingt dernières années. 

Nous avons également souhaité consacrer une part significative de notre analyse à l’étude 

des relations entre humains et non-humains, en nous concentrant sur la forme de relation la 

plus importante pour notre sujet : celle qui s’établit dans la prédation. Au sein des différentes 

sociétés d’Amazonie, il existe plusieurs modèles. Il y a ainsi les modèles « partenaires » 

comme qualifiés par Chaumeil (2010) qui sont ceux que l’on trouve chez les Desana (Reichel-

Dolmatoff, 1973), les Arawete (Viveiros de Castro, 1992), les Achuar (Descola 1986), ou les 

Sharanahua (Déléage, 2005). A ces modèles, on pourrait adjoindre également ceux qui 

relèvent d’une logique du don, comme les Campa ou les Panaré (Dumont 1972, cité par 

Erikson, 1987) ou les Piaroa qui « végétalisent » les viandes et se considèrent comme 

végétariens (Overing Kaplan, 1975). Erikson cite également les Tapirapé. D’autres modèles 

existent comme ceux des Witoto-bora où il n’y a pas d’échange ou bien celui des Miraña dans 

lequel les animaux comestibles (chassés) sont des « fruits » et des cultigènes d’une grand-mère 

non-humaine. Descola distingue les modèles basés sur le don, l’échange ou la prédation 

(1999, 2005). Nous tenterons de comprendre à quel modèle dominant de relations appartient 

                                                                                                                                               
exercée sur les conduites ou les habitus par des humeurs corporelles, des régimes alimentaires, des traits anatomiques ou un 
mode de reproduction particuliers » (169). 
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le modèle wayana. Parmi ces modèles, les travaux de certains auteurs sur la relation de 

prédation insistent sur le lien entre les relations de parenté et les relations avec les non-

humains (Descola, 1993, 1992b ; Descola dir, 1999 ; Fausto et Castro, 1993 ; Viveiros de 

Castro 2001 ; Taylor, 2000 ; Yvinec 2005). Comme on peut l’observer dans de nombreuses 

sociétés d’Amazonie et d’autres régions du monde, les relations qu’entretiennent les humains 

avec les non-humains peuvent être basées sur un modèle proche de celui que l’on observe 

dans les relations sociales de la société des hommes. On relève que « though they are 

obviously less formalized than kinship terminologies, modes of representation of relations to 

nature present certain similar characteristics: a substratum organized on the basis of natural 

discontinuities, and modes of relations that combine elementary units such as sexual 

differentiation, classes of life-forms, categories of tools and operations, types of substances 

and physiological processes, forms of exchange, and systems of energy flows » (Descola, 

1992 ; 110). Comme l’a synthétisé Descola, la prédation s’assimile à un vol, à une capture, à 

une appropriation. Mais cette appropriation, cette prédation est un besoin physiologique. 

Tout animal, homme compris, doit renouveler ses réserves par l’absorption d’un corps 

distinct. Cette forme de relation, cette « capture de principes d’identités et de substances 

réputées nécessaires à la perpétuation du soi » (2005, 436) est une forme dominante de 

relation pour bon nombre de sociétés. Viveiros de Castro a défini l’économie symbolique de 

la prédation. Loin d’être symétrique, « l’opposition entre affinité et consanguinité serait ici 

caractérisée par un renversement hiérarchique et dynamisée par une structure diamétrale : 

tout en étant effacée au niveau du groupe local par les comportements et les valeurs associées 

à la consanguinité, l’affinité prédominerait dans les rapports avec les autres groupes locaux et 

se verrait elle-même subordonnée à une relation plus totalisante dont elle serait une 

codification spécifique, la prédation cannibale des ennemis » (Ibid., 437). La prédation, c’est 

incorporer l’altérité humaine et non-humaine car elle est la définition du soi : pour être moi-

même, je dois m’emparer d’un autre et l’assimiler. Cela peut se faire par la guerre, la chasse, le 

cannibalisme réel ou métaphorique, le rapt de femmes et d’enfants, ou par des moyens rituels 

de construction de la personne et de médiation avec des affins idéaux dans lesquels la 

violence demeure confinée au plan symbolique... Bien sûr, comme Rivière (2001) ou Hugh-

Jones (1996), entre autres, en ont fait la remarque, d’autres domaines comme la politique, 

l’esthétique, l’éthique ou la moralité, la variabilité individuelle ou le changement historique, 

sont également des domaines qu’il faut prendre en compte pour tenter de comprendre 

comment cela fonctionne. Mais il nous est apparu que cette hypothèse était particulièrement 

intéressante à propos des Wayana, du fait notamment de leur perception des non-humains 
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comme des humains et des formes de relations que nous aurons mis en évidence en dehors 

des relations de prédation. Ainsi, après avoir brièvement rappelé le modèle des relations de 

parenté des Wayana, et dans le but d’étudier tout le champ des possibles sans négliger aucune 

piste, nous serons amenés à examiner les relations de consanguinité et d’affinité que nous 

aurons identifiées entre humains et non-humains, de G+2 à G-1, suivant en cela la démarche 

de Cédric Yvinec dans son article Que disent les tapirs ? De la communication avec les non-humains en 

Amazonie (2005). 

Sur le plan théorique toujours, notre chemin croisera également celui de l’ethnoécologie. 

Ainsi nous serons amenés à étudier des auteurs qui ont tenté de comprendre comment les 

populations organisaient le monde animal. Brent Berlin a été l’un des auteurs qui, avec 

Breedlove, Raven (1966, 1968, 1973, 1992, 2006), Conklin (1962) ou Ellen (1993, 2008) et 

d’autres, ont tenté de théoriser l’organisation des savoirs naturalistes de différentes 

populations. Pour Berlin, les savoirs indigènes sont organisés de manières hiérarchiques et 

inclusives, selon le schéma arborescent qui caractérise aussi, notamment, le système linnéen 

de classification des espèces. Le modèle de Berlin espère confirmer l’universalité de ce mode 

de classement et donc l’unité psychique de l’espèce (humaine). De nombreux auteurs ont 

utilisé ce modèle, car il présente l’avantage de fournir un cadre de référence et de permettre la 

comparaison. Par exemple, Lenaerts l’a utilisé pour étudier la classification des animaux et des 

végétaux chez les Asheninka (Lenaerts, 2005). Dans son travail, il démontre que le modèle de 

classification des Asheninka est un maillage dont le critère principal de différenciation est plus 

éthologique que morphologique avec des connexions horizontales qui obéissent à des 

logiques de contiguïtés écologiques et à des associations symboliques. De plus, les procédés 

de nomination sont en continuité avec l’onomastique et la toponymie. Chez les Achuar, 

Descola admet un certain arbitraire des taxinomies au détriment d’une logique explicative 

totalisante (1986, 109). Les Achuar distinguent seulement 27 catégories d’animaux et laissent 

dans l’ombre des champs de qualités inexplicablement dédaignés. Il n’y a ni embranchement, 

ni classe, ni ordre. Selon l’analyse de Descola chez les Achuar, il existe des catégories 

implicites latentes qui découpent le monde animal. Elles ne sauraient servir dans un énoncé à 

désigner par substitution une espèce particulière, mais leur fonction et leur existence peuvent 

être mises à jour par l’analyse des commentaires indigènes spontanés sur la faune (1986 ; 110-

115). En vérité, on sort du cadre simple de la classification, l’animal devient le « support de 

certaines qualités extrinsèques dont il devient alors le signifiant privilégié » (1986 ; 116).  
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Même si l’on peut être en désaccord avec l’universalisme revendiqué du modèle de Berlin, 

notamment les aspects de hiérarchie des rangs depuis le règne jusqu’à la variété, nous 

estimons qu’il s’agit d’un cadre pratique et théorique qui peut être utile pour travailler et 

comprendre comment les Wayana nomment et subdivisent les entités non-humaines. 

D’ailleurs, même les ethnobiologistes qui l’ont fortement critiqué et, en cela, aidé à 

l’améliorer, l’utilisent comme E. Hunn (1998) ou R. Ellen (1993, 2008). Un des problèmes de 

la taxinomie suivant l’approche de Berlin est le traitement des monstres et des esprits qui 

peuplent l’environnement. Comme nous l’expliquerons, nous choisirons de les inclure dans 

notre analyse afin d’appréhender le monde wayana tel qu’il est, c’est-à-dire sans coupure 

ontologique nette, et non tel que les biologistes le conçoivent. 

La prédation, c’est une manière d’imaginer sa relation au monde. C’est aussi la mise en 

œuvre de techniques. Mauss avait montré que les techniques qu’il qualifiait de techniques du 

corps étaient des productions du social. « C’est en quoi l’homme se distingue avant tout des 

animaux par la transmission de ses techniques » (Mauss, [1950] 1934 ; 371). La matière, l’outil 

et même les connaissances techniques ne sont pas uniquement techniques, elles relèvent 

largement du système des représentations (Lemonnier, 1976 ; 104). R. Cresswell emploie le 

terme d’ambiance technique associée à une ambiance sociale, mais retient que phénomènes 

sociaux et phénomènes techniques sont « aussi imbriqués l’un dans l’autre que l’huile et l’eau 

d’une solution hautement émulsifiée, mais aussi distincts les uns des autres quel que soit le 

degré d’émulsification ». On ne peut nier l’existence d’un déterminisme technique qui limite le 

champ des variantes culturelles possibles dans le domaine de l’action de l’homme sur la 

matière (Leroi-Gourhan, 1971 ; 321), mais ce qu’il apparaît intéressant de noter ce sont les 

faits techniques culturellement marqués qui caractérisent l’action observée ou décrite, c’est-à-

dire les variantes. Ces variantes peuvent être les techniques mises en œuvre elles-mêmes (mur 

en brique, en bois, en torchis), mais aussi les éléments du processus technique (mur monté en 

brique rang par rang ou portion par portion) (Lemonnier, 1976 ; 108-109). Par moments, 

gestes techniques et comportements sociaux sont étroitement liés, tandis qu’à d’autres ils 

entretiennent une relation lâche (R. Cresswell, 1996 ; 20-21). Le schème conceptuel 

commande et définit les pratiques, celles-ci ne se confondant pas avec « la praxis qui […] 

constitue pour les sciences de l’homme la totalité fondamentale » (Lévi-Strauss, 1962 ; 160). 

Cet aspect de mon travail consistera à réaliser un recensement des objets utilisés dans les 

activités de prédation, une description des objets fabriqués et importés et une description des 

techniques de prédation. L’idée générale est d’utiliser l’objet (matériel), les techniques, comme 
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un support à des représentations sociales, où se cristallise la manière dont nous aurons décrit 

la conception du monde. Il s'agira de comprendre au travers de ce travail « le degré 

d’émulsification » de ces techniques de prédation avec l’ontologie décrite. 

Autre domaine ethnoécologique sur lequel nous serons amenés à nous attarder, c’est celui 

des modèles basés sur la théorie du rendement optimal. Sans entrer dans les détails du débat 

qui est animé par les tenants et détracteurs de l’écologie culturelle à propos de la richesse des 

sols amazoniens, de l’existence de barrières écologiques ou technologiques au 

« développement » des sociétés, des arguments protéiques, du diffusionnisme latent des 

arguments6, dont les hypothèses, faut-il le rappeler, ont été notamment rejetées par Descola 

dans La Nature Domestique (1986 ; 78, 117, 223, 390), il est nécessaire de souligner que les 

défenseurs d’une écologie culturelle absolue sont toujours actifs et s’intéressent également à 

l’écologie historique, c’est-à-dire à l’évolution du milieu naturel et ses incidences sur les 

sociétés. « L’environnement non-humain joue un rôle majeur dans la formation des contours 

de la culture » (Ferguson, 1998 ; 287). Le terme d’ « adaptation » au milieu naturel, à 

l’économie post-coloniale reste l’explication motrice du fonctionnement des sociétés 

(Roosevelt, 1998 ; 190). Des auteurs comme Balée (1998 ; 14), Posey (1998 ; 114) ou 

Whitehead (1998 ; 31) ont nuancé le propos et parlent d’interpénétration et d’étude des 

catégories de la nature telles que perçues par les indigènes et non selon des catégories 

ethnocentriques. Les relations avec l’environnement sont conçues sur le mode d’un dialogue. 

Communauté humaine, culture et paysage sont perçus comme un tout. La question de la 

guerre fait toujours débat, Ferguson allant jusqu’à affirmer que la guerre chez les Yanomami a 

pour objectif de préserver les groupes de leurs sources d’approvisionnement en biens 

occidentaux et rejette l’hypothèse de Chagnon basée sur l’alliance (1998 ; 302). Erikson 

(1988b) a critiqué les approches qui consistent à appliquer aux populations humaines les 

modèles issus de la théorie charnovienne du rendement optimal. Il cite Keegan qui, dans ses 

travaux de 1986 sur les Machiguenga, affirme que les singes hurleurs, les félins et les cervidés 

ne sont pas chassés car ils demandent trop d’effort. Or, les premiers sont un des gibiers les 

plus faciles à tuer et les seconds sont chassés dans la région pour des raisons rituelles (Hames 

                                                 
6 Voir notamment Harris, Gross, Ross. Pour ces auteurs, dans les zones interfluviales, il y a une limitation à l’accès aux 

protéines qui entraîne des limitations institutionnelles dans les sociétés afin de ne pas peser sur le milieu et obtenir un 
équilibre. Ces mécanismes adaptatifs seraient comme des réponses culturelles à la pauvreté des milieux et à la dispersion de 
l’habitat. Au contraire, les populations riveraines proches d’une faune aquatique et ripicole riche et accessible, auraient la 
faculté d’exploiter leur milieu plus intensément et formeraient de vastes villages. Cf. Descola pour une critique (1986,  78 & 
79). 
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& Vickers, 1982 ; 369). Cette approche réduit la culture à un moyen d’adaptation permettant 

à la société de se reproduire, où l’environnement naturel détermine les pratiques culturelles. 

L’interprétation d’un trait culturel revient alors à rechercher dans quel schème adaptatif on 

peut le situer en fonction de ses vertus biologiques ou matérielles. On évalue les traits 

culturels qui apportent un avantage matériel et qui entrent dans la théorie générale d’une 

optimisation avantageuse. On les qualifie alors d’ « adaptatifs », sélectionnés par la société 

pour répondre de manière automatique à un besoin biologique. Les choix techniques, 

notamment, entrent dans ce champ et sont très largement interprétés comme étant dictés par 

un rapport coût/bénéfice avantageux. 

Comme nous le verrons, les Wayana, comme beaucoup de sociétés amazoniennes, 

utilisent des techniques de prédation qui leur permettent de prélever suffisamment d’animaux 

pour leurs besoins alimentaires et qu’ils le font à une époque de l’année où les espèces 

choisies sont abondantes dans l’environnement dans lequel ils se trouvent. Ils adoptent des 

techniques de prédation exogènes, comme les armes à feu par exemple, dont l’efficacité 

théorique et pratique a fait l’objet d’études qui démontrent, brutalement et sans aller trop loin 

dans l’analyse, qu’elles peuvent être efficaces. Comme on pourra le constater au cours de ce 

travail, après l’adoption d’objets exogènes, les pratiques magiques et le mode d’identification 

de type animiste demeurent. On peut alors se demander pourquoi les Wayana estiment 

nécessaire de doubler une pratique technique objectivement efficiente par une pratique du 

surnaturel apparemment superflue ? Pourquoi se représenter la chasse en forêt comme une 

entreprise aléatoire et dangereuse alors qu’ils se donnent par ailleurs tous les moyens 

techniques pour en éliminer les éléments de péril et de hasard ? On pourra à cette occasion 

revenir sur différents points de vue théoriques lorsque l’on s’interroge sur ce qui conditionne 

les stratégies et les techniques utilisées dans un environnement naturel au travers d’auteurs 

comme Balée (1994, 1998), Chacon (2001), Crépeau 1990), Descola (1986, 1994), Edeb 

(1991), Erikson (2002), Ferguson (1998), Grenand (1995), Hames & Vickers (1982), Hawkes 

& Hill (1983), Ouhoud-Renoux (1998), Posey (1998), Roosevelt (1998), Whitehead (1998), 

Yost & Kelley (1983). 

Ces grands cadres théoriques constitueront nos modèles principaux d’analyse. Précisons 

que le discours mythique sera en permanence interrogé dans la mesure où il est une 

explication détaillée de l’état actuel du monde, de la conceptualisation de l’environnement 

naturel et parce qu’il est au cœur des pratiques des Wayana (Chapuis et Rivière., 2003). « La 
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difficulté de la mythologie (comme « science ») est d’expliquer les points suivants, parmi 

d’autres éléments en apparence irrationnels contenus dans les mythes : les histoires sauvages et 

absurdes sur le commencement des choses, l’origine des hommes, du soleil, des étoiles, des 

animaux, de la mort et du monde en général »… « Voilà le gibier de la science des mythes : 

des histoires sauvages et absurdes ; des aventures infâmes et ridicules ; des incestes, des 

adultères, des meurtres, des vols, des actes de cruauté, des pratiques de cannibalisme, des 

histoires repoussantes » (Detienne, 1992 ; 17). Dans l’annexe 3, nous avons souhaité 

présenter l’abondante publication qui existe des récits mythologiques des Wayana. On 

compte pas moins de 14 auteurs qui ont rassemblé plus de 130 « textes » à partir de récits des 

Wayana du Brésil, du Surinam et de Guyane française. Cette liste n’est d’ailleurs peut-être pas 

exhaustive. Bien sûr, ces paroles mythiques, décontextualisées, publiées et lues comme des 

textes doivent être interprétées avec prudence, tant on sait que la parole mythique n’a de sens 

que si l’on connaît dans quel contexte elle est prononcée, par qui et pour qui. Or bien 

souvent, cette parole a été recueillie hors contexte, comme j’ai pu le faire moi-même, au cours 

d’entretiens et non au cours de la vie quotidienne à l’occasion d’une interaction entre 

membres d’une communauté dont l’ethnologue aurait été, par hasard, le témoin. C’est la 

raison pour laquelle, nous avons dressé cette liste des textes recueillis, afin de tenter de les 

contextualiser quelque peu. Pour chaque texte, nous donnons le nom du collecteur, le 

conteur, le lieu et l’année de la collecte. 

 

 

2. Les Wayana de Guyane française 
 
 

Le groupe des Wayana de Guyane française, de langue karib, habite sur le haut-Maroni, 

fleuve frontière avec le Surinam et qui prend ses sources près de la frontière avec le Brésil. 

Des groupes wayana existent également au Brésil sur le fleuve Paru de l’Este et au Surinam 

sur les fleuves Tapanahony et Lawa.  
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Les Wayana de Guyane française vivent dans des villages construits le long du fleuve 

Maroni et sur ses affluents, au cœur de zones naturelles dominées par la forêt équatoriale, 

sempervirente et ombrophile et un climat de type amazonien oriental7. Les Wayana sont 

installés dans une dizaine de groupes de villages, 19 au total si on comptabilise les petits 

villages où vivent une à deux familles. Ils sont tous aujourd'hui sédentaires, mais la mobilité 

des habitants demeure importante. Les villages dont les populations sont les plus importantes 

sont Tahluwen (ou Taluwen ou Talwen), Twenke et Antekum pata. Le relief est peu élevé, 

mais présente des zones collinaires qui forment un relief en mamelons avec des pentes qui 

peuvent être importantes. Dans le Sud, certaines de ces collines sont des inselbergs, appelés 

tepu en Wayana. Ils ont des pentes raides et sont dépourvues de végétation arbustive. Ils 

peuvent atteindre 600 à 700 m d’altitude. Une saison sèche s’étend de juin à novembre avec 

des précipitations plus ou moins abondantes de juin à août, à laquelle succède une saison des 

                                                 
7 Selon Demangeot cité par P. Grenand (1982, 13), il s’agit d’un climat dont la caractéristique principale est une alternance 

saisonnière faible avec une saison des pluies de décembre à juillet et une saison sèche d’août à novembre, pour une 
température annuelle moyenne de 27°C. 

Carte 1 : Guyane française, localisation des villages wayana 

N
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pluies entre décembre et juin marquée par de fortes précipitations dont l’intensité diminue 

entre février et mars suivant les années. 

Les Wayana pratiquent l’horticulture sur brûlis dans des espaces de forêt où les arbres ont 

été coupés et qui sont appelés « abatis » en Guyane française. Ils y cultivent du manioc, de la 

patate douce, du maïs, des bananes et quantité d’autres fruits et légumes. Le manioc sert à 

fabriquer la cassave, sous forme de galette, et le cachiri, une boisson légèrement alcoolisée. La 

forêt qui entoure les Wayana procure le gibier, et le fleuve et ses affluents permettent de 

fournir du poisson. La proximité des villages wayana avec Maripasoula (environ 4 à 6 heures 

de pirogue) et l’implantation de revendeurs a favorisé le développement d’un commerce de 

biens en provenance de l’extérieur (Surinam, Brésil, Chine, Occident). Une partie de 

l’alimentation des Wayana est aujourd’hui constituée de biens de consommation qui ne sont 

pas autoproduits. Les Wayana tirent une partie de leurs ressources de subventions sociales 

versées par l’Etat français. 

Des Apalai vivent également à proximité des villages wayana d’Antekum pata et de 

Twenke et certains dans le village de Tahluwen. Les Wayana sont environ 1300 (Davy et 

Armanville, 2014), y compris une cinquantaine d’Apalai (Camargo, 2007). Ils sont le plus 

souvent considérés comme un seul et même groupe, sous une identité commune « Wayana ». 

Pourtant, ces sociétés ont une identité propre, résultat d’un long processus de constitution et 

de regroupement de différents groupes au cours des XIXe et XXe siècles (Camargo, 1997). 

Pendant cette période, un maillage de réseaux, de relations, d’affrontements économiques et 

politiques se sont forgés pour former une histoire commune (Cf. notamment Hurault (1965a, 

1972), Grenand (1982), Chapuis (2008)). J’avais envisagé dans un premier temps de réaliser la 

présente étude à la fois pour le groupe wayana et pour le groupe apalai. Toutefois, l’ampleur 

du travail à accomplir n’a pas rendu possible une telle enquête au sein de deux groupes assez 

distincts. J’ai toutefois collecté des récits mythologiques, des données sur la technologie et sur 

la nomenclature des animaux pour les Apalai. Seuls ces derniers sont présentés en annexe 1 

avec les données wayana. Un travail tout à fait intéressant reste donc à accomplir sur les 

Apalai de Guyane française. 

Etant donné le temps dont je disposais et en raison des liens que j’ai pu nouer avec un 

groupe de parenté wayana, j’ai essentiellement enquêté dans le village d’Antekum para. Ce 

village est constitué d’environ 325 personnes (Davy et Armanville, 2014). 
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Les Wayana se représentent leur pays en partant de la source des rivières et en regardant 

vers l’aval. Bien qu’il n’existe pas chez eux de conception graphique ou iconographique de la 

représentation de leur pays, au sens d’une carte topographique telle que nous l’entendons, 

l’espace est conçu de l’amont vers l’aval, en regardant depuis la source vers l’embouchure. 

C’est pourquoi la réalisation d’une carte topographique du pays wayana nécessite de se placer 

dans cette position et de réaliser la carte comme si un observateur descendait le cours des 

rivières depuis leur source jusqu’à leur fin. Etant donné que dans cette partie de l’Amazonie, 

les cours d’eau prennent leur source dans les Monts Tumuc Humac et coulent du Sud vers le 

Nord, la réalisation de cartes du pays wayana nous a amenée à renverser notre représentation 

pour établir une carte dans laquelle la source des cours d’eau, qui est au Sud, se trouve en 

haut de la carte, et l’embouchure, qui est au Nord, se trouve en bas de la carte. 

L’histoire des Wayana et de leur sociogenèse a récemment fait l’objet d’un ouvrage sous la 

plume de Jean Chapuis auquel on pourra se reporter pour une description plus complète 

(2007)8. D’ores et déjà il est important de souligner que les Wayana ne forment pas un groupe 

homogène qui se serait constitué à partir d’une souche unique. Dans ce travail admirable, 

Chapuis dresse la liste des nombreux groupes qui ont formé les Wayana d’aujourd’hui et 

d’autres sociétés de la région comme les Trio, les Wayãpi ou les Apalai. Il n’en dénomme pas 

moins de cent cinq, ce qui est un chiffre très important : Alalawayana « gens de l’ara bleu », 

Alatakasiyana « gens de l’aigrette tricolore », Awawayana « gens de la loutre géante du Brésil », 

Kaikusiyana « gens du jaguar », Kapauyana « gens du daguet rouge », Kapiwalayana « gens du 

cabiaï », … Chapuis insiste bien sur le fait que l’« ethnie » wayana a été en partie fabriquée à 

partir du XIXe siècle par les voyageurs comme Coudreau ou Crevaux, puis par les 

représentants de l’administration française par une volonté consciente ou non de fabriquer un 

alter ego indigène, équivalent de notre conception de la nation. Selon Coudreau (Hurault, 

1968 ; 2) qui séjourna en Guyane entre 1887 et 1891, les Wayana étaient agriculteurs et les 

Upului étaient nomades chasseurs-cueilleurs.  

                                                 
8 On pourra également consulter un article antérieur (Chapuis, 2003). 
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Carte 2 : Zone centrale du pays wayana 
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Les Upului devinrent agriculteurs en fusionnant avec les Wayana vraisemblablement au 

début du XVIIIe siècle selon Hurault et P. Grenand (1982 ; 275). Entre le XVIIe siècle et la 

période actuelle, les Wayana ont modifié leur mode de subsistance. Ils ne possédaient pas de 

canots pour affronter les rapides et ne vivaient pas le long des fleuves comme c’est le cas 

aujourd’hui. Leurs villages étaient très vastes (environ 500 personnes) et fortement structurés 

et se trouvaient alignés sur un sentier reliant le bassin du Maroni à ceux du Jari et du Paru, 

avec des structures militaires défensives. Ils les déplaçaient au fur et mesure que les terres 

cultivées ne permettaient plus d’être exploitées. Cette description nous est fournie par Patris 

et Tony en 1766, premiers observateurs des Wayana sur le haut-Jari et le haut-Paru de l’Este 

(Tony, 1769). Leblond en 1789 les trouvera installés pour la première fois sur les affluents du 

haut-Maroni (« Waki », « Arawa », « Marouini »). Il dénombrera sur le haut-Maroni 33 villages 

wayana, répartis entre 13 villages upului et 20 villages « roucouyennes », appellation ancienne 

pour Wayana. Ces villages réunissaient 702 Indiens « portant flèche », soit environ 2000 

personnes. Ces villages, bien qu’établis pour certains le long des cours d’eau, étaient alignés le 

long d’un sentier qui permet un regroupement rapide en cas d’attaque (Leblond, [1789] 2001 ; 

214 - 215). Les Wayana qui étaient uniquement des Indiens des zones inter-fluviales, pour 

reprendre la caractérisation de l’environnement de Steward (Crépeau, 1990 ; 90), deviennent 

ensuite des indiens des zones fluviales. Les Wayana ont acquis des Aluku9 les techniques de 

construction des canots (Hurault, 1968 ; 2). On assiste donc à une évolution importante de la 

structure de l’habitat et de la structure sociale entre le voyage de Patris et Tony et celui de 

Leblond 20 ans plus tard. On peut penser que les villages décrits par Leblond 

correspondaient à des groupes de parenté. La discipline observée par Patris et Tony avait 

disparu10. Des réseaux d’échange entre tous les groupes empruntaient les nombreux chemins 

disséminés sur tout le territoire. Les outils de fer (machette, couteau, houe), de la verroterie, 

de l’alcool, des étoffes, des hameçons, des aiguilles parvenaient aux Indiens en échange de 

hamacs et de plumasserie. D’après Hurault, c’est l’acquisition du fer et des savoir-faire Boni 

dans la construction des canots qui permirent aux Wayana de modifier leur lieu d’habitat 

traditionnel. 

                                                 
9 Population d’origine africaine qui vit au Nord des villages wayana sur les bords du Maroni. On les désigne également par 

Boni. 

10 Selon P. Grenand, cette organisation de l’habitat est objet de débats. Patris, lors de son premier voyage, ne parle pas du 
tout de cette organisation militaire ; pour le 2ème voyage nous n’avons que le témoignage de Tony, car le journal de Patris a 
sombré lors d’un naufrage (communication personnelle). 
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A partir de cette époque, les villages wayana ont tendance à s’établir de manière à se 

rapprocher des lieux de pêche à l’arc et des bonnes terres cultivables (Hurault, 1968 ; 4 et 

Hurault, 1965b ; 22). A partir de 1830, après une guerre avec les Wayãpi nouvellement 

arrivés, les Wayana sont atteints par des épidémies et se replient sur le Jari et le Paru. Seuls 

quelques villages sont demeurés sur le haut-Maroni. En 1877, Crevaux reconnut un seul 

village wayana dans le Litani, principal formateur du Lawa, et trouva plusieurs villages sur la 

Mapahoni, affluent du Jari. En 1878 il visita des villages wayana dans le bassin du Paru. 

Coudreau remonte le Lawa puis le Litani en 1888. Il ne trouve que deux petits villages 

indiens. En 1889, il se rend sur le Jari et le Paru. Il dénombre 35 villages wayana, composés 

de 1000 à 1500 personnes (Hurault, 1972 ; 91). Après ces deux voyages, l’extrême sud de la 

Guyane est retombé dans l’oubli durant 50 ans. Nous avons deux témoins de la vie des 

Wayana du Maroni entre le voyage de Coudreau et les missions des années 1950. Celui de 

Grébert qui, en 1935 et en 1937, se rend dans le haut-Maroni, où il séjourne durant plusieurs 

mois parmi les Wayana. Et surtout De Goeje, en 1937, accompagne la mission de 

délimitation de la frontière et séjourne 4 mois dans le village de Taponte sur le Litani. Il avait 

également effectué un premier voyage en 1908 (De Goeje, 1941). Cette période se caractérise 

par la poursuite du déclin démographique et les Wayana sont réduits à cinq cents personnes 

en 1950, dont une cinquantaine de membres en Guyane française (Hurault, 1972 ; 174), alors 

que Grébert en dénombrait 150 en 1935 et 77 en 1937, et estimait à 200 leur nombre le long 

du Jari (Grébert, [1938] 2001 ; 19). 

Le commerce entre Wayana et Wayãpi diminue peu à peu, surtout à partir de 1950 avec la 

création ou le renforcement de postes avancés de l’Occident comme Maripasoula sur le 

Maroni, Camopi sur l’Oyapock et Anatum sur le Paru et des postes FUNAI sur le Paru et le 

Jari. Désormais, l’approvisionnement en biens manufacturés se fait directement auprès de ces 

sources et le commerce intertribal cesse peu à peu. Les Wayana ont acquis l’usage de l’argent 

et la possibilité de vendre directement leurs produits aux commerçants créoles (Hurault, 

1968 ; 82). 

Cette période est également celle du renouveau démographique grâce au fonctionnement 

efficace du poste de santé de Maripasoula par exemple. Des groupes wayana du Jari, fuyant la 

présence de garimpeiros brésiliens viennent s’installer sur les berges du Maroni. Sur les 240 

personnes recensées en décembre 1958 sur le haut-Maroni, près de la moitié est venue du Jari 

en 1951 (Hurault, 1961 ; 143).  
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Carte 3 : Zone d’Antekum pata 
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Les administrations françaises ont souhaité à plusieurs reprises « s’approprier » les Indiens, les 

contrôler. Hurault cite le cas où en 1952, les autorités françaises et surinamiennes ont offert 

des cadeaux de grande valeur aux chefs de village (fusils, moteurs hors-bord) afin d’attirer les 

villages sur leurs territoires (Hurault, 1968 ; 143). Dans les années 1970, les Wayana sont 

environ trois cents sur les deux berges du Maroni (P. et F. Grenand (1979 ; 364)).  

Des modes de transports modernes sont utilisés par les Indiens comme le moteur hors-

bord. Selon Hurault, Crevaux avait observé en 1877 que les Wayana ne connaissaient que le 

canot d’écorce, semblable à celui encore fabriqué par les Trio à l’époque des observations de 

Hurault11. L’existence du canot d’écorce associé au canot monoxyle est attestée chez les 

Wayãpi durant tout le XIXe siècle et son utilisation s’est maintenue jusque vers 1950 

(Grenand, 1982 ; 190), (Ouhoud-Renoux, 1998 ; 131). C’est surtout depuis l’introduction des 

moteurs hors-bord que les Indiens ont réellement souhaité apprendre à réaliser des canots 

(Hurault, 1968 ; 82-85). Les moteurs hors-bord se sont largement répandus dès les années 60. 

Hurault note qu’en 1964, les Wayana possédaient 20 moteurs hors-bord de 3 à 25 CV pour 

72 hommes et adolescents (Hurault, 1965 ; 87). Aujourd’hui, chaque noyau familial en 

possède un.  

L’étude de l’histoire et des récits wayana montre que l’installation des villages au bord des 

rivières correspond à des époques de paix. L’installation au bord des fleuves est vécue comme 

un progrès pour l’accès aux ressources en poisson. Les grandes rivières sont conçues comme 

un moyen de se déplacer facilement. C’est aussi le moyen d’accéder au commerce. Il s’agit 

donc, a priori, des avantages matériels que procurent cette implantation, qui conduit les 

Wayana à installer leurs villages au bord des fleuves. Les populations restées en forêt étant 

considérées comme des « sauvages », on comprend également que ce type d’implantation est 

considéré comme une marque de civilisation, de modernité. 

Le territoire sur lequel se trouvent aujourd’hui les Wayana se situe sur la commune de 

Maripasoula dont le Conseil municipal est presque exclusivement composé de membres du 

groupe des Boni. Une zone réglementée a été créée en 1970 puis définie par l'arrêté 

préfectoral N°1845/C du 3 octobre 1977 modifié par l'arrêté 1745/C du 26 juillet 1978 qui 

limite l’accès au sud de la Guyane au-delà d’une ligne située entre l’embouchure du Tampok 

et l’embouchure de la Camopi. 

                                                 
11 L’arbre utilisé était le mëpu (Hymenea Courbaril L., Caesalpinaceae) (Hurault, 1965 ; 86) (Chapuis, 1998 ; 988). 
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Aujourd’hui ce territoire fait l’objet de bouleversements. La création en 2007 du Parc 

Amazonien de Guyane a apposé un découpage administratif nouveau au pays wayana qui 

vient se surajouter à la zone réglementée et à la commune de Maripasoula. Des zones de 

droits d’usage collectifs avaient été créées en 1995. Elles correspondent à des couloirs qui 

encadrent les cours d’eau sur lesquels les Wayana exploitent des ressources. Les zones au sud 

des rivières exploitées par les Wayana sont situées en zone « cœur de parc ». Dans ces zones, 

la pêche et la chasse y sont autorisées pour les Wayana seuls. Enfin, l’ensemble du pays 

wayana se situe en partie dans une zone dite « de libre adhésion » et une zone « cœur de 

parc ». La commune de Maripasoula a signé en juillet 2014 la charte du parc. Certains Wayana 

voudraient bien voir créer une commune indépendante de Maripasoula qu’ils pourraient 

réellement administrer eux-mêmes12. 

Les Wayana de Guyane française voient actuellement leur territoire envahi par des 

chercheurs d’or illégaux. Les orpailleurs s’introduisent ou sont appelés à venir de manière 

clandestine en Guyane française pour y créer des lieux d’exploitation de l’or. Ces camps sont 

aujourd’hui de plus en plus nombreux et se situent maintenant directement dans le voisinage 

immédiat des villages wayana, comme sur le Petit Marwini entre Antekum pata et Tahluwen 

en 2008 et 2009, ou bien sur la crique Hélène à partir de 2011. Ce développement de 

l’orpaillage clandestin provoque de profondes nuisances dans la vie quotidienne des Wayana. 

La présence de ces sites génère toute une économie interlope à travers le pays des Wayana qui 

assistent impuissants au transit des pirogues qui ravitaillent les orpailleurs, qui voient leurs 

fruits et leurs légumes volés dans les champs ou leurs pirogues et les moteurs disparaître 

pendant la nuit. Les Wayana se trouvent aujourd’hui dans un climat d’insécurité. Les rejets 

d’eau boueuse provoqués par l’activité d’orpaillage polluent les ruisseaux et les rivières en 

augmentant de manière significative la turbidité de l’eau. Cette forte turbidité empêche les 

poissons de se reproduire. Le mercure, métal extrêmement toxique, utilisé pour agréger l’or 

est rejeté dans les rivières, vient se fixer sur les plantes aquatiques qui sont consommées par 

les poissons et se trouve ainsi introduit dans la chaîne alimentaire. Les poissons consommés 

par les Wayana contiennent du mercure et les analyses pratiquées sur les Wayana eux-mêmes 

démontrent qu’ils ont des teneurs en mercure nettement supérieures aux normes préconisées 

par l’OMS. Enfin, la faune des rivières et des forêts est chassée sans ménagement par les 
                                                 

12 Comme remarqué par Dupuy, « les autorités coutumières aluku vivent plutôt mal que les Wayana, pour la première fois, 
portent une parole publique et expriment une position indépendante et différente de la leur : il y a là un acte symbolique 
d’affranchissement dont la signification et la portée ne leur échappent pas » (2007 ; 116). 
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orpailleurs pour subvenir à leurs besoins, privant ainsi les Wayana d’une partie de leurs 

ressources. 

Ainsi l’espace wayana est aujourd’hui enclin à des bouleversements et c’est dans ce 

contexte difficile, où s’est déroulé ce travail, que les Wayana mettent en œuvre les techniques 

qui leur permettent de tirer profit du milieu qui les entoure.  

Examinons à présent les modes de production des données que nous avons utilisés et la 

manière dont nous avons souhaité organiser la présentation de nos travaux.  

 

 

3. Modes de production des données et présentation des travaux 
 

Au début de mon travail d’enquête, j’ai expliqué aux Wayana que je m’intéressais aux 

animaux, à leur façon de vivre, à comprendre comment on les chassait ou les pêchait, 

notamment. D’emblée, les réponses à mes questions ont fait se dissoudre les animaux dans 

des ensembles plus vastes de non-humains. « Les za-ni-mo, les za-ni-mo !! », s’amusait à 

répéter Pe. à l’envie, tout en attendant le poisson alors que nous étions à la pêche sur le haut-

Marwini. Car pour parler de ces êtres, les « zanimo », le lexique wayana n’avait pas de terme, 

« on ne dit pas ça ». Par contre, tous les objets de la nature semblaient porter un nom et les 

Wayana nommaient également des êtres aux pouvoirs extraordinaires et souvent hostiles. Par 

conséquent, il est apparu intéressant au début de l’enquête de réaliser une sorte d’inventaire 

des entités non-humaines qui peuplent le monde afin d’obtenir un panorama général des 

forces en présence. J’ai donc, dès le début de mes travaux, commencé un inventaire le plus 

complet possible des entités non-humaines reconnues par les Wayana, inventaire qui s’est 

enrichi tout au long de mes différents séjours. Pour ce qui est des animaux, j’ai travaillé 

différemment suivant les taxons (linnéens), non par choix, mais en fonction des possibilités 

qui m’ont été offertes lors du terrain et en fonction de mes moyens. Les identifications ont 

été effectuées à l’occasion d’expéditions de chasse et de pêche sur le Marwini et le Litani et 

lors de séances au village. Des études ont déjà été menées sur la classification des végétaux 

chez les Wayana par M. Fleury (2000). Sur les animaux, un recueil des poissons a été effectué 

également par M. Fleury, H. Pagézy et M. Jégu avec l’aide d’A. Cognat (Meunier, 2004). En 
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ce qui concerne les autres animaux, des listes avaient été dressées, notamment par J. Chapuis, 

mais elles restaient incomplètes, sans travail de reconnaissance formel avec un protocole 

défini et elles n’avaient pas été constituées dans le but de réaliser un travail particulier sur la 

classification. La méthode a été de réaliser les identifications in situ, en adoptant un protocole 

d’identification vérifiable grâce notamment au recours à la photographie et par une 

description des espèces identifiées. Pour les mammifères, j’ai travaillé à partir d’observations 

directes et de dessins issus d’Eisenberg et al. (1989) et de Richard-Hansen et Hansen (2007). 

Pour les oiseaux, j’ai également travaillé à partir d’observations directes pour environ une 

centaine d’espèces, à partir d’ouvrages (Gepog (2003), Hilty et al. (2003), Hansen & Richard-

Hansen (2007)) et d’enregistrements sonores (Renaudier et Deroussen, 2008). Pour les 

poissons, j’ai pu observer une quarantaine d’espèces, les autres ont été identifiées à partir 

d’ouvrages (Le Bail et al., 1996 ; Le Bail Keith et al., 2000 ; 2000). Pour les autres taxons, j’ai 

repris les identifications publiées par Chapuis (1998), révisées par Pierre Grenand, qui a eu 

l’amabilité de me les transmettre. Pour les autres entités non-humaines, c’est au travers 

d’entretiens ciblés auprès des Wayana dont le savoir était le plus réputé ou le plus autorisé, 

que j’ai collecté le plus de données. Mais, un certain nombre d’entre elles provient également 

de conversations informelles avec différentes personnes lors de contacts au village ou lors 

d’expéditions. 

Lors de la rédaction de ce travail, il m’a semblé essentiel de commencer par présenter de 

« quoi » ou plus exactement de « qui » nous allions parler. Par conséquent, la première partie 

expose les différents types d’existants qui sont présents dans le pays wayana. Pour chaque 

existant, il s’agit de donner les caractéristiques générales, les propriétés différentielles qui 

permettent de les distinguer, de décrire leurs capacités d’actions. Pour cela, nous étudierons 

l’étymologie, leurs caractéristiques physiques (nature, couleurs,…), leur histoire, leur éthologie 

(lieux de résidence, habitudes alimentaires, organisation et vie sociale, langage, 

comportements généraux,…), leurs points forts, leurs points faibles, les relations qu’ils 

entretiennent avec les autres entités, les modalités de rencontre et de manifestation. Nous 

attacherons une importance particulière aux formes d’expression que nous avons notées lors 

de notre travail de terrain autour de ces entités : est-il facile d’en parler ? Est-ce un récit à la 

première personne ? Quelles émotions transparaissent dans les discours autour de ces 

entités ? 

Après avoir présenté les différents existants, nous nous proposons de tenter de les classer. 

Pour cela, nous essaierons de le faire dans un premier temps en utilisant le modèle que Brent 
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Berlin a décrit dans un ouvrage de 1992 Ethnobiological classification : principles of categorization of 

plants and animals in traditional societies, où il a réuni les principes qu’il a développés sur la 

nomenclature et la classification au cours des 25 années précédentes. Mais avant de classer, il 

sera nécessaire de bien connaître ce que l’on classe. Pour cela, l’approche retenue a été de 

partir des données de terrains, c’est-à-dire de ce que les Wayana nomment, désignent : les 

taxons, les espèces, les non-humains, pour ensuite tenter de les regrouper. Partir du 

particulier pour aller au général est apparu ‘naturel’ au contact des Wayana et permet d’éviter 

la tentation tout aussi ‘naturelle’ de hiérarchiser le monde. Ainsi, pour commencer, une étude 

sémantique sera conduite pour déterminer, notamment, s’il existe des préfixes ou des suffixes 

classificatoires dans la langue wayana. Nous nous interrogerons sur les logiques des procédés 

de nomination des entités, sur les origines des termes et nous rechercherons si l’on peut 

établir des liens linguistiques avec d’autres populations de la région. Puis, nous nous 

intéresserons à la classification. Quel est le modèle de classification des entités non-humaines 

des Wayana, en particulier les animaux ? Quelles sont les nomenclatures définies par les 

Wayana ? Le modèle est – il un modèle hiérarchique, à noyaux ou d’une autre nature ? 

Quelles sont les grandes divisions du monde naturel, où se situent les genres, les espèces, les 

variétés désignées par la classification linnéenne ? Quels sont les critères de classification des 

entités : s’agit-il de critères éthologiques, morphologiques, ou bien la taxinomie des Wayana 

obéit-elle à des logiques de contiguïtés écologiques ou à des associations symboliques ? Nous 

nous interrogerons sur l’existence de genres parmi ces entités. Berlin tend à expliquer la 

subdivision de catégories en diverses sous-catégories directement en fonction de l’importance 

culturelle du genre ou de l’espèce (2004 ; 53). Cette explication fonctionnaliste s’applique-t-

elle à la classification des Wayana ? 

Pour ce travail, nous avons réalisé des entretiens ciblés avec une quinzaine d’informateurs 

et d’informatrices afin d’obtenir un panorama non pas le plus exhaustif, mais qui permet de 

dégager ou non des tendances, des regroupements suivant des circonstances différentes. 

Après cet inventaire des existants et cette première approche de leur classification, nous 

allons compléter l’analyse des différents traits qui les singularisent pour préciser un peu plus 

leurs caractéristiques. Dans cette seconde partie, nous allons revenir aux discours que les 

Wayana tiennent sur les non-humains, les animaux en têtes. Nous analyserons notamment si, 

dans la pensée des Wayana, on retrouve une perception animiste des non-humains, telle que 

l’a définie Descola en 2005 dans laquelle on imputerait une certaine condition, des points de 
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vue, une organisation sociale calquée sur le monde des humains, une capacité à se 

métamorphoser pour épouser le point de vue de l’autre, des capacités d’actions de types 

humains. Pour cela, nous commencerons par comprendre l’origine des animaux, leur 

création. Nous nous appuierons sur des récits mythologiques, seuls capables de rendre 

compte de ces temps anciens13. Nous étudierons la représentation de l’espace dans lequel 

évoluent les non-humains. Puis nous tenterons de comprendre l’éthologie des animaux, en 

particulier comment ils « naissent », vivent, meurent. Nous verrons aussi quels sont les 

principes qui les animent, leurs pouvoirs, notamment celui de se transformer. Enfin, nous 

nous interrogerons sur leur propre perception du monde et des humains. 

Cette partie sera l’occasion d’explorer certains sujets connexes au nôtre, mais qui lui sont 

directement liés. Ainsi, lors de la caractérisation des principaux traits physiques et 

métaphysiques des non-humains, nous serons amenés à décrire le milieu dans lequel évoluent 

ces entités. Nous nous interrogerons alors sur la manière dont les Wayana se représentent ce 

milieu. Les Achuar se représentent la forêt comme une immense plantation réalisée et gérée 

par un esprit anthropomorphe. La dichotomie entre l’espace sauvage et l’espace défriché n’est 

pas nécessairement le reflet d’une dichotomie entre la nature et la culture (Descola, 1986, 

271). Pour Balée, la forêt amazonienne est, non pas une zone de nature originelle, mais bien 

au contraire un lieu « cultivé » par les générations successives d’Amérindiens qui ont créé des 

niches biotiques depuis une époque très ancienne. Ainsi l’environnement, lui-même fruit 

d’une manipulation anthropogénique, ne serait plus l’élément déterminant des limites 

culturelles (Balée, 1994 ; 5, 165). Les Huaorani voient dans leur territoire les empreintes 

historiques laissées par les activités des générations passées. Ils se sentent inséparables de la 

forêt qu’ils décrivent comme une succession de jachères (Rival, 1998 ; 237). Les Wayãpi ont 

une perception semblable de la forêt qui les conduit notamment à créer des zones 

écologiques favorables à la disponibilité de ressources animales ou végétales. Sur la terre, les 

hommes habitent au centre de cercles concentriques. Plus on s’éloigne du centre, plus 

l’espace est dominé par des entités surnaturelles. Ainsi la bataille pour la vie, se superpose à 

un combat métaphysique (Grenand, 1980). Au lieu d'opposer simplement « culture humaine » 

et « nature animale », les Matis considèrent que tout est culture, y compris la forêt supposée 

                                                 
13 Nous ne pourrons, malheureusement, faute de temps et de moyens nous lancer dans une analyse suivant les méthodes de 

«  l’agentivité » telles que développées notamment dans le séminaire de Vapnarsky et Monod-Becquelin, et qui vise à 
« imaginer de nouveaux protocoles d’enquête qui conjoignent d’une part le savoir culturel, les attitudes et les pratiques des 
locuteurs dans les interactions, d’autre part les ressources lexicales et morphosyntaxiques qu’ils utilisent en parlant de/à ces 
entités ou en les faisant parler » (Vapnarsky et Monod Becquelin, 2010). 

. 
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avoir été plantée par les animaux ou les esprits qui y vivent et s'en nourrissent (Erikson, 

1988a ; 26). A partir d’une étude lexicale, et de notre enquête de terrain, nous tenterons de 

comprendre comment les Wayana perçoivent les différents milieux qui les entourent et quelle 

incidence cela peut avoir pour caractériser les non-humains. Nous mènerons également une 

petite enquête critique à propos des ‘pères’ des animaux, dont l'existence n’a pas toujours été 

facile à mettre en évidence.  

Pour tous ces sujets, mes sources proviendront des entretiens que j’ai pu conduire avec les 

personnes les mieux à même de comprendre ce monde, ceux qui le côtoient de près comme 

de loin, c’est-à-dire les chamanes. Ils sont appelés pïjai en wayana. D’autres informations 

sont tirées de discussions avec différentes personnes, dont certains plus sensibles à ces sujets. 

Enfin, nous avons également puisé dans le travail de différents auteurs, en particulier Jean 

Chapuis (1998) et Vincent Hirtzel (1997), les données qui nous faisaient défaut ou pour 

lesquelles nous avions des renseignements insuffisants. 

Il sera alors temps de comprendre comment il est possible, pensable de s’alimenter 

d’animaux. Si les animaux sont des « humains », et qu’ils ont des capacités d’agir qui 

dépassent celles que leur imposent leurs corps lorsqu’ils sont sous forme animale, comment 

alors s’alimenter de leurs corps et quelles conséquences cela a-t-il pour les humains ? Nous 

allons tenter de comprendre comment cela fonctionne pour les Wayana. Pour cela, nous 

nous intéresserons à la consommation de viande. Chapuis, qui a travaillé sur le corps chez les 

Wayana, a insisté dans son analyse sur une dialectique du sang et de sa consommation 

comme étant un axe central de la pensée wayana, y compris pour qualifier les relations entre 

humains et animaux. A partir de son travail et des données que nous avons collectées, nous 

exposerons le processus de sélection et d’assimilation des aliments. Ceci nous permettra de 

bien comprendre les bienfaits et les risques associés à la consommation de viande, 

notamment sur un plan physiologique. Nous reviendrons ensuite à des considérations plus 

ontologiques à travers la compréhension des relations avec les ‘pères’ des animaux et nous 

étudierons les relations de maîtrise. Puis, nous nous proposerons d’envisager la relation née 

de la prédation des animaux sous la forme d’une relation d’altérité. Notre point de départ sera 

de constater que les Wayana, comme de nombreux groupes en Amazonie et ailleurs, 

attachent une importance particulière à leurs relations avec les autres groupes d’existants et 

qu’ils ont tendance à convertir toute relation en relation de parenté. Nous étudierons les 

différentes formes de relations de parenté appliquées aux relations avec les non-humains. En 

outre, nous tenterons de comprendre si des flux interviennent dans un cycle particulier. 
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Enfin, nous essaierons de comprendre comment certains aspects du rituel eputop pourraient 

être compris à la lumière des interprétations que nous aurons conduites auparavant.  

Au cours de cette analyse, nous reviendrons également sur la notion de clan et de 

totémisme développée par Chapuis à propos des Wayana dans son ouvrage L’ultime fleur 

Ekulunpï tïhmelë : essai d’ethnosociogenèse wayana (2007) dans lequel il défend l’idée d’un système 

totémique chez les Wayana. Nous tenterons de comprendre également pourquoi les Wayana 

capturent et apprivoisent des animaux de la forêt et quelles formes de relation cela met en 

évidence. Nous replacerons nos conclusions dans le contexte amazonien. 

Ce n’est qu’après avoir mieux décrit le monde dans lequel nous vivons, que nous nous 

intéresserons, dans une troisième et dernière partie, aux techniques qui sont mises en œuvre 

pour capturer des animaux d’une part, et aux modalités d’exploitation des espèces animales 

d’autre part. Nous verrons dans quelle mesure les Wayana arrivent à mettre en œuvre des 

techniques et des stratégies de prédation dans le monde que nous aurons décrit. Dans cette 

perspective, il n’est pas dans mes objectifs de réaliser une étude sur la culture matérielle ou 

sur l’ensemble des rapports entre la société et son environnement. La céramique, la vannerie 

ou les techniques de construction de l’habitat par exemple sont des activités complexes et 

investies d’une charge symbolique. De même l’horticulture témoigne de rapports particuliers 

avec l’environnement. Leur analyse sortirait du cadre de ce travail, tant il me paraît plus 

pertinent, en adoptant un point de vue indigène en quelque sorte, de rendre compte des 

dispositifs socioculturels qui se cristallisent autour d’une pratique. Une première étape 

consistera à réaliser une étude du lexique de la prédation. Puis nous ferons une sorte 

d’inventaire des objets et des techniques que les Wayana mettent en œuvre en s’attachant à 

recueillir les catégorisations indigènes, en étudiant le vocabulaire utilisé. Les techniques 

associées aux activités de prédation étudiées seront les différents objets techniques liés à la 

chasse (fusils, lampes, moteurs et barques) et de pêche (ligne de pêche, tramail, épervier) et 

aux techniques d’exploitation associées à ces objets. La phase qui suit celle de la description 

des techniques est celle de la mise en œuvre de ces techniques, puis, de la « mesure de la 

performance » des différentes stratégies d’exploitation du territoire. C’est ce que nous ferons 

dans un deuxième temps en prenant connaissance du calendrier et des modalités 

d’exploitation. L’étude du calendrier nous permettra une incursion dans la cosmologie du ciel 

wayana. A l’occasion de l’étude des espaces explorés, nous donnerons une liste de toponymes 

avec leurs coordonnées géographiques et leur étymologie. Nous donnerons également des 
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éléments qualitatifs et quantitatifs sur les espèces animales collectées à l’occasion de sorties de 

pêche et de chasse que nous avons réalisées avec les Wayana. On pourra faire une 

comparaison avec les données recueillies sur les Wayãpi du bassin de l’Oyapock. Selon les 

données recueillies par P. Grenand et F. Grenand (1980, 1992, 1993, 1996a, 1996b, 2008) et 

F. Ouhoud-Renoux (1998), les Wayãpi du bassin de l’Oyapock explorent tous les écotones 

situés sur leur territoire, à l’exception notable des inselbergs, qui ont pour réputation d’être 

habités par des mauvais esprits et des monstres. Ils exploitent une quinzaine d’espèces de 

mammifères, une trentaine d’espèces de poissons et environ vingt-cinq espèces d’oiseaux 

(Ouhoud-Renoux, 1998)14. Nous tenterons également une comparaison diachronique avec 

des données collectées par Hurault (1968), Lapointe (1971) et Chodkiewicz (1980, 1981). 

Nous essaierons de comprendre si les Wayana atteignent leurs objectifs tout en reliant ces 

pratiques à leur ontologie. La question sera de savoir alors si les données sur les techniques de 

prédation entrent en conflit avec celles exposées dans la partie consacrée à l’ontologie. Nous 

nous demanderons si la perception ontologique d’une sociologie des animaux n’est pas 

surestimée par rapport aux faits rapportés dans l’exploitation du territoire qui peuvent 

sembler plus pragmatiques ? 

Enfin nous replacerons tout notre travail dans le contexte que nous avons décrit au début 

de cette introduction. Nous nous intéresserons à la question de la gestion de la biodiversité en 

Guyane française. En effet, après avoir compris comment les Wayana perçoivent leur monde 

et comment ils s’en alimentent, il nous est apparu intéressant de mettre cette perception et 

leurs pratiques en regard de ceux des Blancs, ainsi que des tracas et des opportunités qui 

s’offrent aujourd’hui aux Wayana. En juillet 2011, les chefs coutumiers amérindiens et aluku 

du Maroni ont écrit une lettre de protestation et de revendication au Préfet de la Guyane. 

C’est un des nombreux signes envoyés à l’Etat français depuis de nombreuses années par les 

Wayana, Etat qui ne semble pas parvenir à mettre en œuvre les belles idées qui l’animent. 

Lois, règlements, décrets pleuvent sur le territoire wayana. Sept ans après la création du Parc 

Amazonien de Guyane, les Wayana ont le sentiment qu’ils ont perdu la maîtrise de leur 

destin. Les Wayana ont toujours été défiants face à ce projet de parc. Maintenant qu’il est là, 

des rapports de force s’expriment. Les objectifs de l’institution restent difficiles à percevoir 

                                                 
14 Ils différencient et nomment 1 152 formes végétales vivantes. 673  (58 %) ont une utilité primaire directe. 424 (36 %) 

sont connues pour être appréciées des animaux, ce qui montre l’importance de la connaissance sur les habitudes de 
consommation des animaux pour les chasseurs/pêcheurs. 279 (24%) sont des types végétaux sans valeur utilitaire (primaire 
comme secondaire). L’étude de la nomenclature des plantes indique que les types végétaux sans valeur utilitaire ne sont 
presque jamais désignés par un terme propre, indivisible, mais toujours par un terme composé à l’aide de termes utilisés pour 
les plantes utilitaires (Grenand et Grenand, 1996b ; 185).  
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pour les Wayana. Les Wayana eux-mêmes ne sont pas passifs et ils essaient de tirer parti du 

parc. S’en suit un jeu délicat où deux logiques s’affrontent et avancent plus ou moins 

masquées. Nous essaierons de comprendre les motivations et points d’achoppement des 

deux mondes que sont, celui des autorités françaises d’une part, et des Wayana d’autre part. 

Nous reviendrons notamment sur ce qui semble être l’origine des désaccords : une 

conception très différente de la nature qui entoure la vie des Wayana. A partir de textes 

législatifs, d’articles et de notre connaissance du terrain, nous tenterons de comprendre quelle 

est la conception de la nature pour les acteurs français et pour l’Etat, sur quelles bases repose-

t-elle ? Comment répondre à un double objectif qui paraît contradictoire, celui de préserver le 

milieu « naturel » tout en respectant des populations locales qui l’utilisent ?  

Pour réaliser cette enquête, j’ai travaillé avec une vingtaine de personnes essentiellement 

du village d’Antekum pata, mais également de Tahlwen et de Pilima. Je tiens à les remercier 

de nouveau ici vivement, en particulier Mi. et toute sa parenté qui m’ont offert l’hospitalité 

pendant tous mes séjours et m’ont permis de partager leur quotidien. Etant donné que 

certains des thèmes que nous allons aborder constituent des sujets qui revêtent une 

importance particulière pour les Wayana, j’ai choisi de ne pas présenter les personnes avec 

lesquels j’ai eu la chance de travailler. En effet, pour certains de ces sujets, la parole n’est pas 

toujours libre. Et nous donnons ici en cette fin d’introduction, une première donnée sur le 

monde wayana : la parole est performative, agentive, elle a une capacité d’action. Par 

conséquent l’évocation de certaines entités n’est pas libre car elle peut entraîner des 

conséquences, des actions. C’est pourquoi, j’ai choisi d’utiliser des sortes de pseudonymes 

lorsque je cite des contenus d’entretiens que j’ai pu mener. Certains sont des chamanes. En 

effet, « grands explorateurs des zones cosmiques, les chamanes sont les véritables détenteurs 

du savoir cosmologique ; eux seuls ont une perception globale et précise de l’univers qu’ils 

ont parcouru individuellement au cours de leurs voyages à travers l’espace et le temps » 

(Chaumeil, 1983 ; 143). 

Dans notre texte, figurent de nombreuses espèces animales et végétales wayana. Nous 

donnerons assez souvent l’identification scientifique ou vernaculaire, mais pas 

systématiquement. L’annexe 1 décrit l’ensemble des espèces animales et autres entités non-

humaines wayana. L’annexe 2 en fait de même pour les végétaux. On pourra s’y référer 

lorsque notre texte ne donne pas l’identification occidentale de l’organisme décrit. 
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J’espère que ces hommes et ces femmes wayana qui m’ont permis de réaliser ce travail y 

retrouveront quelque chose qui doit se situer entre ce qu’ils m’ont livré et ce que j’ai compris, 

et qui ressemble de près (c’est ce que je souhaite) ou de loin à la pensée wayana. 
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CHAPITRE 1 : DIFFERENTS TYPES 
D’EXISTANTS 

 

 

 
 
 
 
 
 
 

« La surnature a horreur du vide » 
(Erikson, 1996 ; 272) 

 
 

 

Pour commencer, il nous semblait important de savoir de « quoi » ou plus exactement de 

« qui » nous allions parler dans ce travail. Par conséquent, nous allons dans ce chapitre 

analyser les différents types d’existants qui sont présents dans le pays wayana. 

Nous essaierons de donner les caractéristiques ontologiques générales, les propriétés 

différentielles qui permettent de les distinguer, leurs capacités d’actions. Pour cela, nous 

étudierons l’étymologie, leurs caractéristiques physiques (nature, couleurs,…), leur histoire, 

leur éthologie (lieux de résidence, habitudes alimentaires, organisation et vie sociale, langage, 

comportements généraux,…), leurs points forts, leurs points faibles, les relations qu’ils 

entretiennent avec les autres entités, les modalités de rencontre et de manifestation. Nous 

n’avons pas nécessairement l’ensemble de ces informations pour chaque type d’existants, 

aussi les descriptions pourront paraître imparfaites. 

Nous allons également attacher une importance particulière aux formes d’expression que 

nous avons notées lors de notre travail de terrain autour de ces entités : est-il facile d’en 

parler ? Est-ce un récit à la première personne ? Quelles émotions transparaissent dans les 

discours autour de ces entités ? 
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On remarque globalement que la mise en évidence de ces entités a été plus facile lors du 

terrain pour les monstres kaikui, les ipo, les autres monstres et humanoïdes, en comparaison 

des jolok, dont l’évocation est risquée. 

Il faut noter que la présence ou l’existence d’un certain nombre d’existants subtils ne peut-

être qu’invoquée ou inférée (maladie, éclairs, bruit étrange en forêt,…). Il faut donc posséder 

un certain savoir pour déceler leur présence. D’autres, par contre, et c’est la majorité, ne 

nécessitent pas de formation particulière et chacun peut en faire l’expérience. Certaines 

entités ne peuvent être perçues que de manière individuelle, à l’occasion d’un isolement 

temporaire (en forêt, sur le fleuve,…),  alors que pour d’autres l’expérience pourra être 

collective. C’est le cas par exemple des monstres-jaguars. 

Par ailleurs, nous devons tout de suite préciser que, s’il s’agit ici d’établir un inventaire des 

entités non-humaines, avec des caractéristiques propres, leur forme est variable et que l’aspect 

du monde et de ceux qui le peuplent est trompeur. On ne sait pas toujours à qui on a affaire 

et l’une des difficultés dans ce monde est d’identifier les entités en présence afin d’adopter le 

comportement adéquat. Par conséquent, les positions, la possibilité ou l’impossibilité d’une 

interaction peuvent être différentes suivant les contextes. 

La présentation de ces entités se décline en plusieurs sections, mais qui ne constitue pas 

nécessairement une classification, sujet que nous aborderons dans les chapitres suivants. Il a 

tout de même fallu faire des catégories à partir des descriptions récoltées et qui déjà donnent 

des indices. 

 
 

 

 

1. Jolok 
 

Parmi les entités surnaturelles dans le monde wayana, les jolok constituent une classe 

d’existants des plus importantes, et ceci à plusieurs titres15. Ce qui frappe au premier abord 

                                                 
15 L’existence de ces êtres surnaturels ne semble pas restreinte au monde wayana. Ahlbrinck avait relevé chez les Kali’na la 

présence de yoroka dont les caractéristiques étaient : « L’apparence d’un mauvais esprit est des plus révoltantes. En général, il 
est noir, tandis que le bon esprit est blanc » …« Ce sont eux qui provoquent la maladie et la mort » (1931 ; 553). Tout ce qui 
est laid, sent mauvais « fait penser au yoroka ». Les esprits peuvent demeurer dans l’eau, la forêt, les cultures, dans les 
montagnes, dans des plantes, des rivières (553). « Celui qui connaît bien l’esprit caraïbe, le caractère de ce peuple, sait que le 
naturel de ces Indiens est de penser ; « D’origine, tous les esprits étaient bons » ». Ahlbrinck insiste sur le fait que les Kali’na 
estiment que les esprits voulaient du bien aux hommes à l’origine, mais que des circonstances, ou l’attitude des hommes en 
ont rendu certains mauvais. (551-552). 
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c’est le caractère dangereux de cette classe d’êtres et également le caractère très risqué de les 

évoquer. Les Wayana n’évoquent pas spontanément leur existence. Ils sont en effet 

responsables de la plupart des maladies et des morts. Etant donné que Jean Chapuis a 

conduit une enquête très précise à leur sujet, mais aussi d’autres auteurs, c’est essentiellement 

à partir de données bibliographiques que nous dressons un portrait de cette classe d’êtres. 

Ajoutons que les données que j’ai pu personnellement recueillir à leur sujet corroborent la 

description qui va en être faite. Ce que l’on note, c’est la variabilité des descriptions auprès de 

différents informateurs, suivant l’âge ou le statut des Wayana. Il semble que rien ne soit stable 

et ainsi que l’établissement d’une liste ou de caractères précis ne soit pas pertinents. A propos 

des données présentées par Chapuis, on peut relever que s’il retranscrit souvent les 

descriptions de chaque informateur, ce qui est très précieux, les formes du discours sur ces 

entités et le contexte d’énonciation ne sont pas précisés. Sans évoquer le contexte 

chamanique, au travers de mon expérience de terrain, j’ai pu noter qu’il était possible de 

parler des jolok à l’aide de questions adressées directement auprès des chamanes à propos de 

leur lien avec les animaux. Ces entités sont notamment présentes en forêt et dans l’eau. C’est 

pourquoi, ils apparaissent dans les conversations lors des expéditions de chasse et de pêche. 

Ils sont également présents dans les récits de chasse qui relatent des rencontres individuelles 

ou collectives. Par ailleurs, malgré leur caractère dangereux, il est parfois possible aussi de 

plaisanter à leur propos. 

Une première approche nous est donnée par Coudreau. Il décrit les jolok comme 

innombrables et comme des êtres qui passent leur temps à tourmenter méchamment les 

Indiens. Ce sont des « agents du Sort, ses véhicules, ses personnifications » (1893 ; 209) : 

« Ce qu’il y a au-dessus des Yolocks, ce sont les Esprits-Piayes. Chaque 
espèce végétale, animale ou autre a son Esprit-Piaye. Il y a le piaye-hocco, le 
piaye-pakira, le piaye-manioc. C’est l’esprit du manioc, des pakiras, des 
hoccos. Chaque Indien se choisi un Esprit-Piaye, un seul ; s’il choisit, par 
exemple, le piaye-maipouri, il ne mangera jamais de maipouri, le maipouri est 
son piaye, c’est-à-dire, dans ce cas, son protecteur, son ange gardien »… « Il y 
a des Esprits-Piayes plus forts que les autres. Il y a des Esprits-Piayes pour les 
Indiens, les blancs, les nègres, la forêt, les rivières. Les Esprits-Piayes ne 
communiquent qu’avec les hommes-piayes. Le commun des profanes a bien 
son piaye aussi, mais c’est purement platonique : il ne communique pas avec 
lui, il se borne à l’invoquer, à croire et à s’abstenir de manger sa 
représentation » (Coudreau, 1893 ; 209). 
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Auprès de Marière, Coudreau sur le Jary reçoit d’autres informations. 

« Yolock est bon, dit-il. Il n’y a qu’un Yolock, il est père de Couroum. 
Yolock est blanc. C’est lui que les piayes vont voir la nuit et consultent pour 
guérir les maladies ». Marière décrit Couroum comme blanc et son cousin 
‘Aouira’est nègre (Coudreau, 1893 ; 533). 

 

Coudreau indique que les chamanes s’informent des événements grâce à leur ‘Esprit-

Piaye’. Un chamane sera d’autant plus puissant qu’il aura pu se faire agréer par un ‘Esprit-

Piaye’ puissant, le profane ne sachant jamais si ‘l’Esprit-Piaye’ qu’il a choisi l’a réellement 

agréé. 

Selon Coudreau, les ‘Esprits-Piayes’ habitent « au fond du ciel ». Avant d’arriver chez eux, 

« on rencontre le village des noirs, puis celui des Indiens, puis celui des Blancs ». Après la 

mort, les chamanes, immortels, s’arrêtent au village indien où ils continuent « à piayer et à 

avoir des relations à distance avec les Esprits-Piayes » (209). 

De Goeje est le premier auteur à donner une liste et une description des entités qui 

peuplent l’environnement wayana en 1941 à partir de ses travaux réalisés en 1937 sur le 

Litani. Il y décrit « un monde de forces de la nature matérialisées ou d’êtres de la nature, 

d’esprits de la nature et d’esprits dans un sens plus vaste ». Ou encore « Le monde visible et 

tangible est une matérialisation de cet esprit, et notamment chaque espèce de choses est la 

matérialisation de l’esprit correspondant à cette catégorie ; le monde dans son ensemble est 

celui de l’esprit omni-contenant, la divinité dont l’être est « homme »16 (1941 ; 4). Il distingue 

les jolok qui sont les âmes des morts qui rôdent comme des revenants et les jolok « esprits 

de la nature ». Ces derniers sont les « esprits que l’homme-médecine envoûteur envoie chez 

quelqu’un » ou servent à soigner, qui se confondent avec les jolok « esprits qui, invisibles 

pour l’œil ordinaire, nous entourent en masse dans la nature » et tourmentent les Wayana 

(Ibid. ; 8 & 10). Ils seraient « les esprits primordiaux des diverses espèces d’animaux (ou de 

plantes ou d’autres objets) » qui restent dans l’obscurité et dominent l’homme, ou bien 

servent le chamane lorsque celui-ci « les a conquis ». Et de Goeje d’ajouter « On me disait 

« les jolok sont mauvais, mais dans la hutte des hommes-médecine, ils sont bons » (Ibid. ; 

10). Dans sa note 21, De Goeje indique qu’il y a beaucoup d’histoires d’une âme de mort qui 

devient un esprit de la nature. De Goeje donne une liste d’« esprits » avec leurs 

                                                 
16 Dans ce passage à la fin un peu obscure, De Goeje semblerait reconnaître la condition humaine chez les esprits. Les 

esprits seraient également présent dans l’ensemble du monde wayana. 
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caractéristiques sans qu’il ne mentionne de classification particulière. Nous l’avons reproduite 

dans la liste des entités subtiles en annexe 1.b. 

Hurault qui travaille parmi les Wayana du Litani entre 1950 et 1965 rassemble également 

tous les « esprits » sous le nom de « jolok » (Hurault, 1968 ; 15‑16) : Ce sont des entités 

innombrables que seuls les chamanes peuvent voir. Les gens ordinaires peuvent avoir la 

sensation physique de leur présence au travers de bruits dans la forêt, ou lorsqu’ils les 

entrevoient en forêt. Ce qui les caractérise, c’est l’individualisme et l’arbitraire. Grâce aux 

chamanes, on a une description des jolok. Ils ont l’apparence d’êtres humains, mais peuvent 

prendre à volonté une apparence animale ou humaine. Ils vivent dans des villages au bord des 

rivières et répondent au chamane dans leur langue ordinaire. Ils peuvent prendre l’apparence 

de certaines espèces animales ou végétales, mais sans aucun rapport avec les individus vivants 

ou morts de cette espèce. Ils sont groupés en familles, ont des femmes, des enfants, mais pas 

de chefs. Ils ne sont donc pas soumis à un principe supérieur et chacun agit comme bon lui 

semble. Ils portent presque tous des noms d’animaux, de végétaux suivis du terme imë. Ils 

résident au ciel ou en forêt. Ils sont hostiles aux hommes et représentent un danger 

permanent. 

Sur la relation entre l’apparence animale des jolok et l’espèce animale correspondante, 

Hurault note que les Wayana ont deux conceptions distinctes. D’un côté la notion de jum 

(voir Partie II, Chapitre 1 ) peu répandue et de l’autre l’esprit comme un être immatériel ayant 

l’apparence d’une certaine espèce animale ou végétale, mais sans aucun rapport avec les 

individus vivants ou morts de cette espèce. 

Certains animaux sont porteurs de jolok et sont ainsi capables de nuire aux humains, 

même à distance : ce sont les kutkutuli, qu’Hurault identifie comme étant des vautours17, 

l’araignée crabe, la loutre, et seulement ces trois espèces selon Hurault. « Le kutkutuli est 

particulièrement redouté, car il a le pouvoir d’enlever l’akuwalï18 des hommes. A sa vue, on 

se cache sous les cases, ou on tire des coups de fusil en l’air pour le faire fuir » (Ibid. ; 14). 

Hurault précise que l’on ne tire jamais cet oiseau au posé, car le tuer aurait pour effet de 

libérer le jolok qu’il porte et de le rendre plus nuisible encore. La loutre est appelée « canot de 

jolok » : on évite de tuer les loutres et de s’en approcher19. 

                                                 
17 Il s’agit d’après mes travaux de l’aigle tyran, Spizaetus tyrannus. 

18 Voir Partie II, Chapitre 1 pour la notion d’akuwalï. 

19 Elle n’est pas non plus consommée par les Kali’na (Ahlbrinck, 1931 ; 340). 
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Deux auteurs récents ont, au travers de leurs sujets de recherche, donné une description 

de certaines entités surnaturelles des Wayana. Il s’agit de L. van Velthem et de J. Chapuis. 

Selon van Velthem, les Wayana du Paru de l’Este distinguent trois grandes catégories 

d’entités surnaturelles (2003 ; 102-108 et 423-434). Nous reviendrons sur cette classification. 

Une de ces catégories d’êtres est wayanaimë. Ce sont des êtres à l’aspect humain, mais qui 

possèdent une essence prédatrice d’êtres surnaturels. Leurs caractéristiques physiques sont 

d’avoir une peau couverte de plumes et décorée de rayures ainsi qu’une multitude 

d’ornements. Ces êtres sont cannibales, des « ennemis » au sens large, capables d’attaques 

prédatrices, notamment en tirant des flèches, ce qui provoque des maladies. Les jolok font 

partie de cette catégorie selon van Velthem. Ils constituent un groupe qui comprend de 

nombreux éléments surnaturels. Dispersés à travers le territoire wayana, ils vivent dans des 

villages sous l’eau, dans la terre, les arbres, les montagnes et même dans la stratosphère, les 

altocumulus. Les jolok possèdent une langue, des chants, des outils, des ornements et des 

motifs décoratifs qui leur sont propres. Ils sont particulièrement associés aux maladies. Les 

membres de cette catégorie sont subdivisés entre ipokjolok, « appropriés » et jolok ipokela 

« inappropriés ». Ce sont les premiers auxiliaires du chamane pour soigner, mais également 

pour inoculer des maladies aux humains dans le but de les tuer pour les manger. Ils sont 

cannibales. Certains membres de cette catégorie sont individualisés, comme Tëmiimë et 

Kapúkapuxi. Ce dernier produit des bruits assourdissants et persécute ceux qui marchent 

seuls dans les bois pour les tuer. Par conséquent, pour les Wayana du Paru de L’Este, les 

jolok sont une catégorie d’êtres surnaturels, mais ne les regroupent pas tous. 

Selon les travaux de Jean Chapuis, jolok revêt un caractère plus large que celui décrit par 

van Velthem. « Il n’existe pas de traduction simple et univoque pour ce concept majeur de la 

pensée wayana. Au sens large jolok désigne toute entité considérée comme appartenant au 

Monde Autre (dont les akuwalïnpë font partie), et, dans un sens plus restreint, s’applique à 

celles de ces entités que manipulent les pïjai : ces derniers sont les médiateurs entre les jolok - 

toujours potentiellement dangereux - invisibles aux profanes, et les hommes (c’est donc un 

métier à risque, et reconnu comme tel) : ils peuvent notamment leur demander de guérir la 

maladie ou, au contraire, de la provoquer. Mais jolok sert également à désigner un pouvoir 

supérieur, inexplicable. Le terme renvoie donc à deux notions : un certain type d’entité, et un 

certain type de pouvoir » (1998 ; 697). 
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Intéressons-nous pour commencer aux caractères intrinsèques relevés pas Chapuis. Nous 

analyserons ensuite les formes du discours. 

Selon les données recueillies par Chapuis, les hommes et les jolok ont une origine 

commune. Ils vivaient ensemble et disposaient de pouvoirs considérables jusqu’à ce que le 

monde actuel soit institué, un monde où les hommes, maintenant visibles, sont la proie des 

jolok. Il existe différents types de jolok dont Mopo est leur grand chef (Ibid. 699-702) : 

- les vrais jolok, les jolokohle, sont les premiers êtres surnaturels invisibles dont sont 

issus les hommes. Ils ont été créés par Kujuli20. Ils sont toujours invisibles et peuvent 

se transformer en hommes visibles, puis disparaître. Ils sont méchants et les hommes 

sont leur proie. Ils n’ont pas de tête et leur bouche est sur la poitrine. Ils sont très 

puissants et peuvent se moquer du chamane, échapper à sa double-vue. Ils ne 

dépendent de personne et sont cruels. Ils se nomment Itukala, Kuliputpëimë et 

d’autres. Ils traînent dans la forêt sous l’aspect d’hommes. Certains jolok habitent 

dans des villages au ciel, sous l’eau et sous la terre, ceux-là servent à soigner. Ils sont, 

avec les jum, les chefs des maladies ; 

- les jum, premier spécimen d’une espèce, son « maître », est un authentique, une 

variété de vrai jolok ; 

- les jolok animaux : ils vivent dans une des trois régions (terre, ciel, eau), il s’agit sans 

doute des akuwalïnpë d’animaux morts (on mangeait la peau des animaux afin que 

l’animal ne laisse pas d’akuwalïnpë qui pourrait perturber le chasseur) ; 

- les peito : variété inférieure de jolok à la puissance atténuée qui joue le rôle 

d’intermédiaires ; 

- les jolok apisan, ce sont les entités avec lesquelles travaillent les chamanes. Ils se 

promènent en forêt et mangent des détritus. Un apisan est un détritus au sens 

propre (feuilles, papiers sales,…) et un marginal au sens figuré, un déchet humain 

(handicapé, voleur, paresseux, drogué). Les jolok apisan sont donc les marginaux du 

Monde Autre ; 

- les chamanes sont à la fois hommes et jolok. 

 

                                                 
20 Kujuli ou Kuyuli est l’être ou les êtres qui ont créé le monde. 
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Leurs caractéristiques sont les suivantes : 

- Ceux qui sont les plus bas, sous la terre sont les plus féroces, ceux qui sont les plus hauts 

ne sont pas nuisibles et servent à soigner. 

Ils ont une distribution excentrique par rapport au village : ils sont très présents en forêt, 

notamment près des sources et dans les fleuves (surtout au niveau des sauts) et sont rares à 

proximité des villages. 

- Ils sont pâles, rouges ou noirs (comme les Apalai, clairs, les Wayana, rouges, les Upului, 

noirs) : les Tipulup sont les jolok noirs, les Jelime sont les jolok pâles, les Kajana sont 

clairs, les Pijanakoto sont noirs, les Itukala, noirs, rouges ou clairs. Les rouges sont les plus 

dangereux, ils tuent. 

- Dans leurs villages ils ont l’aspect d’êtres humains 

- Ils sont éternels et invisibles 

- Les vrais jolok aiment la viande crue et saignante 

- Ils puent, surtout les apisan 

- Ils sont froids et leur contact provoque une sensation localisée de froid 

- Ils vivent la nuit et dorment le jour 

- L’alimentation des jolok est constituée par les champignons (piupiu), qui sont la cassave 

des jolok. Ils mangent des cadavres d’êtres humains et même des hommes encore 

« palpitants ». Ce caractère anthropophage des jolok a été également évoqué lors de mes 

travaux par certains Wayana, mais il a également été nié par d’autres. Nous reviendrons sur ce 

point. 

Ils consomment également des insectes, des cailloux, des manpali, sorte d’hommes, des 

fruits pourris, de la bière de manioc et même de la nourriture humaine, ou encore du tabac. 

C’est cette appétence pour le tabac qui fonde la médecine chamanique wayana. 

- Ils ne supportent pas la lumière du soleil 

- Ils n’aiment pas le bruit 

- Ils redoutent certains produits comme l’odeur du piment. 
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La société des jolok est socialement structurée et ils vivent dans trois régions : le monde 

céleste, le monde aquatique et le monde sous-terrain. Le village du ciel est situé « là où volent 

les oiseaux ». Les jolok du ciel sont les moins dangereux, car ils sont les plus proches de 

Kujuli. Ils sont structurés sous la direction d’un chef dont l’identité varie suivant les 

informateurs. Les jolok aquatiques seraient de trois types : ceux de l’anaconda, les ipo, dont 

les chefs sont les juhmunuli avec des noms variables suivant les informateurs, et les 

jawaleimë. Selon les discours recueillis par Chapuis, ipo est un terme générique qui 

s’applique à tous les jolok aquatiques en même temps qu’à un des trois types de jolok 

aquatiques. Sous la terre, la société des jolok est également structurée et sous la coupe d’un 

chef. Ils vivent dans un espace autre, le monde du rêve, la surnature. 

A chaque niveau, il existe une organisation et une hiérarchie entre les jolok, donc des 

relations. Il y a des jolok femelles. Ils vivent en famille, se marient, ont des enfants. Les 

villages sont structurés suivant des critères fonctionnels, par jolok spécialisés par maladies. 

L’existence d’une hiérarchie laisse penser que les jolok sont en guerre (comme c’était le cas 

pour les hommes au temps des guerres). 

En complément j’ajouterai qu’ils peuvent avoir une figure humaine ou bien apparaître 

sous forme animale. On en reconnaît un « car il est différent », selon les Wayana. Nous 

reviendrons sur ce point dans la partie consacrée aux caractères de l’animalité. 

On évite d’évoquer ces entités, en particulier les jolok véritables, car il est potentiellement 

dangereux de le faire. Les rencontres sont individuelles et se passent en forêt. On parle d’eux 

à la 3ème personne. La rencontre avec un être de l’Autre Monde, comme ces spectres, est ce 

qui est le plus redouté par les Wayana. « Elle déclenche une sorte de peur réflexe, viscérale, 

même si dans un deuxième temps elle peut être contrôlée. Certaines rencontres en forêt 

viennent ensuite, comme la chasse d’une horde de pécaris à collier qui peuvent charger ; la 

rencontre avec un jaguar ou des itukala (êtres sauvages) » (Ibid. ; 392). Une telle rencontre 

provoque l’immobilisation, la terreur. 
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2. Ipo 
 

 

Les poissons et les différents animaux aquatiques qui peuplent la rivière ne sont pas les 

seuls habitants de ce milieu. Il existe également des formes de vie rares et dangereuses 

rassemblées sous le lexème ipo. 

Pour certains, les ipo sont des sortes de jolok. Pour d’autres, ils sont une classe à part. 

Une vingtaine de sortes a pu m’être citée ou décrite, mais si l’on cumule les sources de 

différents chercheurs, du Paru de l’Este au Maroni, c’est près d’une cinquantaine de différents 

ipo qui ont été relevés. On en trouvera une liste à l’annexe 1.b. 

Selon Ai., le véritable terme est tuna po, « ceux qui vivent dans l’eau »21. Dans les récits 

mythologiques collectés par Chapuis, Sante indique qu’ils ont été créés par Kujuli et ce sont 

eux qui dévorent la première humanité pendant la grande inondation (Chapuis et Rivière, 

2003 ; 105 & 109). Pour les caractériser, examinons les ipo qui m’ont été décrits (noté « EM » 

dans la colonne « Source »). Lorsque ces ipo ont également été rapportés par d’autres 

chercheurs, j’en ai également indiqué la description : 

 

Tableau 1 : Liste des ipo 

 

Nom Description Source 

aliminaimë Anguille alimina (Electrophorus electricus) qui mesure dix 
mètres de long. 
Selon une autre description, c’est une grande anguille 
électrique de 30 centimètres de diamètre et de 3 mètres 
de long. Ses couleurs sont comme celles du kijapok ole 
(Ramphastos toco) sur la tête et tout le long du dos. 

EM 
van Velthem, 2003 ; 
426 

amulaimë Construit à partir de amula, « tambour », ressemble à 
un grand meikolo (Pseudancistrus serrafus). 

EM 

                                                 
21 Selon Hurault, le terme tuna kaikui « tigre d’eau » est employé volontiers pour désigner ces esprits quand on s’adresse 

aux Européens ou aux Noirs Réfugiés, mais il ne fait pas partie de la terminologie wayana (1968 ; 17). Selon P. Grenand, ce 
mot pourrait être d’origine tupi-guarani. Les Wayãpi les nomment collectivement ïpo, « ceux de l’eau » (Comm. pers.). 
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Nom Description Source 

 
awalipaimë De awalipa (différentes espèces de Cichlidae). Il 

mesure environ 1,10 mètre de diamètre et est long de 4 
à 5 mètres. Il a de belles couleurs comme le poisson 
matawale (Cichla ocellaris) avec des taches. La queue est 
comme la fleur de pïlëu. Il vivait sur le haut-Marwini. 
On voit ce monstre quand on va perdre quelqu’un de sa 
famille ou que quelqu’un va se tuer. 
 

EM 
De Goeje, 1941 ; 10 

halatawaimë Monstre qui ressemble au poisson halataway 
(Acestrorhynchus sp.). 
 

EM 

hololoimë C’est un oiseau qui vit dans l’eau. Il est un peu plus gros 
qu’un hololo (Tinamus major). 
 

EM 

ilikaimë Formé à partir d’ilikai (Corydoras sp.). Il est long de 80 
centimètres et ses dents sont comme celles du pëne 
(Serrasalmus rhombeus). Il a les mêmes couleurs que le 
kulimau (Agouti paca). 
 

EM 

jalawa Ressemble à une très grande loutre, de jalawa (une 
variété de loutre ind.). 
 

EM 
De Goeje, 1941 ; 11 

juhmunuli Ressemble à un tapir noir avec de petites pattes. Selon 
Ai. et Chapuis, c’est le maître des ipo.  
Selon De Goeje : aussi grand qu’un tapir, et selon toute 
apparence, le même que Ulu-uimït, un tubercule de 
manioc de 50 à 100 cm de long. 
 

EM 
De Goeje, 1941 ; 11 

kahenawa C’est un être au ventre orange avec des taches blanches 
et des ailes ou des nageoires. 
 

EM 

kapasi imë C’est un énorme tatou kapasi (Dasypus novemcinctus). 
 

EM 

kapiwalaimë Il s’agit d’un gros kapiwala (Hydrochaeris hydrochaeris). 
Selon Chapuis, il est le chef des ipo. 
 

Chapuis, 1998 ; 707 

kijapokoimë Cet ipo chante comme le kijapok (Toucan sp.). EM 
van Velthem, 2003 ; 
427 

kulimauimë Gros kulimau (Agouti paca). 
 

EM 

kuweimëimë C’est un gros escargot aquatique kuwei (Aylacostoma sp.) 
noir de 7 à 8 mètres de diamètre. 
 

EM 
De Goeje, 1941 ; 11 
Hurault, 1968 ; 17 

maipuliimë C’est un gros maipuli (Tapirus terrestris). 
 

EM 
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Nom Description Source 

maluwanaimë Espèce de raie dont les couleurs font penser aux ciels de 
case maluwana. 
 

EM 
van Velthem, 2003 ; 
427 

mawuluimë C’est un ipo blanc, comme le mawu (coton). 
 

EM 

mulokot C’est un poisson énorme qui mesure 2,80 mètres de 
long et qui ressemble à un grand matawale (Cichla 
ocellaris). Selon Hurault, c’est également un esprit de la 
forêt et il a simultanément des nageoires et des pattes. 
On le représente dans le kunana du second maraké. 
Selon De Goeje, il vit dans la rivière et il est très beau 
comme un asitau (Myleus rhomboidalis). Celui qui le tue 
trouvera dans toute eau qu’il veut boire un mulokot et 
il mourra s’il en boit. Le mulokot le fera maigrir ou il 
fera en sorte qu’il ne puisse plus ni boire ni manger. 
Mulokot serait ‘le chef des poissons’. 
 

EM 
Hurault, 1968 ; 17 
De Goeje, 1941 ; 11 
Chapuis, 1998 ; 190 

pailaimë C’est un anaconda géant. 
 

EM 

pëneimë Ressemble à un watau (Myloplus planquettei) rouge, avec 
de belles couleurs sur la joue presque noires. Il mesure 
environ 50 centimètres de long et 70 centimètres de 
haut avec un œil rouge, des nageoires également rouges. 
Il peut se faire grandir. Ces ipo vivent à plusieurs dans 
des villages en association avec d’autres monstres. 
Selon Hurault, ils seraient capables d’avaler des villages 
entiers en une seule fois. 

EM 
De Goeje, 1941 ; 10 
Hurault, 1968 ; 17 
Chapuis, 1998 ; 190 

 

 

On remarque que la plupart d’entre eux sont formés à partir d’un radical qui renvoie à des 

espèces animales. Beaucoup d’ipo ont une construction éponyme dont l’espèce patron est 

dominante et constitue également les attributs dominants du monstre. L’éponyme est 

constitué de cet attributif et du modificateur imë. Parmi ces animaux, on trouve beaucoup de 

poissons (alimina, halataway, ilikai, pëne,…), mais également un certain nombre de 

mammifères terrestres, notamment parmi les ipo recueillis par Hurault (alimi, alawata, 

maipuli, kapau, pakila, kulimau, pëinëkë, meku,…), la loutre, des gastéropodes 

aquatiques, des oiseaux (hololo, atula, ëwok,…). Dans ce cas, ces génies des eaux sont des 

formes hyperboliques de l’animal référent, des formes monstrueuses aux tailles 

exceptionnelles, avec souvent des couleurs vives. Mais il peut s’agir d’un détail de leur 

morphologie qui fait penser à un animal et donne ainsi son nom au monstre. Par exemple, 
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Hirtzel cite atula-imë qui ressemble à un grand tapir, mais il reçoit son nom du martin-

pêcheur atula car il porte un attribut de cette espèce : un grand collier bleu (1997 ; 92). La 

forme d’un objet, en référence à un animal, peut également servir à construire la racine de 

l’animaloïde, comme pailaimë, un anaconda géant qui fait penser à un arc paila. 

Un nombre plus faible d’ipo représente des monstres sans référent particulier. Il s’agit de 

kahenawa, un être au ventre orange avec des taches blanches et des ailes ou des nageoires. 

Les esprits tamok sont des nains vivants dans la rivière et sont particulièrement redoutés. Ils 

viennent la nuit dans les villages s’attaquer aux enfants. Selon Hurault, des « chants-

médecine » ont pour but de les éloigner. Hurault note qu’on pratiquait autrefois contre les 

tamok une danse au cours de laquelle les participants dissimulés sous des lanières d’écorce 

ukalat22 tombant jusqu’à terre, balayaient le village à coup de fouet. Selon Hurault, c’est 

probablement ce qu’ont vu Crevaux et Coudreau et décrits sous le nom de pono (1968 ; 17). 

Cette danse n’est plus pratiquée23. Selon De Goeje, cet ipo est un tuna-kaikui et un 

« iyum ». 

Ce qui caractérise notamment les ipo, c’est qu’ils semblent attachés à des lieux de 

résidence précis. Certains lieux sont plus risqués que d’autres en raison de leur présence. Par 

exemple, il m’a été décrit une zone marécageuse sur une montagne vers le Sud où il y a de 

gros watau (Myloplus planquettei), mais c’est un endroit où il y a également beaucoup de 

mulokot. Si l’on pêche dans des endroits comme celui-là, on risque qu’un ipo s’accroche à la 

ligne et entraîne le pêcheur. Dans ce cas, il ne faut pas le regarder, surtout s’il s’agit de 

mulokot, et il ne faut pas prononcer son nom. Dans le cas contraire, le corps de celui qui 

enfreint ces conseils peut exploser. Les sauts sont réputés être des lieux propices à la présence 

d’ipo. Selon Pa., les méandres du fleuve iwetepu (« ventre » du fleuve) sont la tanière 

préférée des ipo24. Hurault avait relevé sur le Litani des lieux particulièrement redoutés des 

Wayana par la présence d’ipo comme aux sauts Pakilaimë et Aliweimë (1968 ; 17). 

La structure hiérarchique des ipo semble fluctuante suivant les interlocuteurs, les familles 

et les villages. Comme nous l’avons indiqué, selon les discours recueillis par Chapuis, ipo est 

                                                 
22 Grandes lanières réalisées à partir de l’écorce de Couratari guianensis. 

23 Histoire des tamok selon Pa. : un jour, un homme était à la chasse à l’affût. Il a vu un petit garçon qui mangeait des fruits, 
avec la bouche sur la poitrine. De retour au village, il raconte ce qu’il a vu. Certains disent que s’ils avaient été à sa place, ils 
l’auraient tué. Ce qu’ils ont fait. Mais les parents du garçon l’ont pourchassé. L’homme est monté dans un arbre, mais avec de 
grands fouets, ils l’ont attrapé et l’ont mangé. Chapuis a également rapporté ce récit (1998 ; 211). Voir également le récit 
collecté par Davy (2007 ; 251) et le motif de vannerie (Ibid. ; planche 41). 

24 Ahlbrinck indiquait que les méandres « surprenants » sont considérés comme les demeures de l’esprit de l’eau (Ahlbrinck, 
1931 ; 114). 
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un terme générique qui s’applique à tous les jolok aquatiques en même temps qu’à un des 

trois types de jolok aquatiques. Les jolok aquatiques seraient de trois types : ceux de 

l’anaconda, les ipo, et les jawaleimë (1998 ; 707). Mais il est également possible d’en faire 

une classe d’entités surnaturelles à part, étant donné leurs morphologies, leurs lieux 

d’habitation et leurs manifestations par rapport aux vrais jolok25. 

Comme il a pu m’être dit par Ai., leur maître est juhmunuli, la plus sage des créatures 

aquatiques. Il semble que cela puisse être établi puisque cela a également été relevé par 

Chapuis (1998 ; 707) et Hirtzel (1997 ; 82-83). Il est possible également que nous ayons tous 

les trois recueillis l’information auprès de la même famille. Chapuis a relevé d’autres 

hiérarchies. Ainsi, kapiwalaimë est, pour d’autres personnes, le chef des ipo. 

Les loutres sont les peito, les subalternes, de juhmunuli. Elles sont donc des ipo elles-

mêmes26. C’est un animal qui est considéré comme agressif, surtout les femelles lorsqu’elles 

ont des petits. Elle est presque l’équivalent du jaguar, mais dans l’eau. Selon Pa. « Lorsque la 

loutre jalawa est en colère, il ne faut pas s’approcher. L’esprit d’un chamane peut se fondre 

en elle et elle peut attaquer ». Une forme monstrueuse de loutre existe également : c’est 

awawaimë. 

Pour Hirtzel, ces monstres, comme pour les animaux, peuvent se manifester sous 

différents aspects suivant les contextes. Par exemple, juhmunuli est représenté à la fois 

comme un être anthropomorphe et comme un tapir gigantesque. De même, l’esthétique de 

l’apparence des ipo wajana-imë telle qu’elle se présente dans les parures walamali, 

développe des caractères homologues aux propriétés imputées aux monstres hybrides (1997 ; 

82-83). Ces parures possèdent une structure homologue à l’apparence objective des animaux 

(peau-phanères) (Ibid. ; 84). Selon Hurault, quelques-uns sont considérés comme « ka yum », 

‘père des poissons’ (1968 ; 17). Nous reviendrons sur cette notion de ‘père’ ou de ‘maître’ des 

animaux. 

                                                 
25 Pour Hirtzel, on peut les subdiviser en deux classes : d’un côté les ipo d’aspect anthropomorphe, qui se manifestent sous 

forme humaine et se caractérisent par un excès d’ornementation, les wajana-imë. D’autre part les ipo qui se définissent 
comme des animaux fantastiques qui combinent des propriétés de deux catégories dont l’une au moins est une espèce 
animale (1997 ; 82-83). 

26 Ahlbrinck : chez les Kali’na, la loutre awale-puya est également attachée à l’esprit de l’eau. Elle n’était pas chassée (1931 ; 
124). 
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Génies aquatiques malfaisants, ils sont particulièrement attirés par le sang et sont des 

parangons de la prédation27. C’est pourquoi les femmes ne doivent pas se laver à la rivière 

pendant leurs règles (Chapuis, 1998 ; 302) ou bien y laver les nouveaux nés (Ibid. ; 309). Le 

placenta est offert aux ipo en "dédommagement" du bébé (Ibid. ; 830). Voir ces entités rares 

est souvent annonciateur qu’un membre de la famille va être malade, ou bien qu’il va être 

victime d’un accident ou encore qu’il va mourir (Hurault, 1968 ; 17). 

Du côté du Paru de l’Este, selon van Velthem (2003 ; 102-108 et 423-434), les Wayana 

associent les ipo à ëkëjuimë, l’anaconda archétypal, qui serait à la fois l’ancêtre commun à 

cette classe d’êtres aquatiques mais également une catégorie d’entités surnaturelles. Selon van 

Velthem, les Wayana du Paru de l’Este considèrent que les ipo peuplent non seulement les 

rivières, mais également d’autres espaces comme la forêt ou le ciel. On les appelle alors 

respectivement ipo iturtalë et ipo kapuwalë (2003 ; 102). Cette classe d’êtres se caractérise 

par un corps serpentiforme et une profusion de « peintures corporelles ». Ëkëjuimë 

symbolise la prédation aquatique et terrestre. Le suffixe okoin signifie « presque anaconda » 

et est utilisé pour distinguer des entités de cette classe. Ainsi, kijapokoimë représente un 

anaconda/toucan. Les ipo, qui vivent au fond des eaux, constituent les êtres surnaturels les 

plus craints par les Wayana du Paru de l’Este et ont énormément inspiré l’esthétique wayana 

(van Velthem, 2003 ; 99). Ils vivent dans des cavités dans de véritables villages élaborés à 

partir des mêmes matériaux que les villages wayana, au sein desquels les animaux 

« domestiques » sont gardés dans des grands parcs et destinés à leur survie. Les 

manifestations de ces êtres sont souvent couplées avec celles de larves d’insectes comme la 

chenille. Cette dernière est l’archétype de la métamorphose. 

La rencontre avec un ipo n’est pas rare. Presque tous les Wayana ont fait l’expérience 

d’une rencontre. Elle est souvent inférée à partir de la manifestation de signes dans l’eau, un 

comportement étrange à la surface ou lors d’une plongée. « On voit le passage d’un ipo 

quand des milliers de poissons sautent partout. Ça se passe souvent la nuit » (Ai.). La 

rencontre et l’observation visuelle sont souvent individuelles, mais elles peuvent également 

être collectives. L’évocation des ipo est assez libre, davantage que celle des jolok véritables. 

On en parle à la 3ème personne. 

 

                                                 
27 Ils sont doublement liés, par la métaphore, à l’estomac : les méandres des fleuves sont anatomiquement semblables en ce 

qu’ils forment une poche ; ils sont physiologiquement similaires en ce qu’ils absorbent et digèrent leurs proies (Chapuis et 
Rivière, 2003 ; 607). 
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3. Kaikui 
 

 

Comme l’écrivait De Goeje en 1941, « Kaikui est le nom général pour tous les animaux 

féroces de la race féline, appelés « tigres » au Surinam ; on appelle ainsi de ce nom les chiens 

et des êtres mythologiques ; cela veut dire aussi « animal féroce » (1941 ; 43). Kaikui, c’est le 

jaguar, appelé également istaino, c’est aussi le chien domestique, tous les félins comme 

kapawuikë le puma Felis concolor ou malakaja qui désigne Felis pardalis, le chat margail Felis 

wiedii et l’oncilla Felis tigrina. 

Kaikui est également un terme générique qui s’applique à tous les monstres qui figurent 

« l’ogre », qu’il soit terrestre ou aquatique. Ainsi le Tulupele par exemple est qualifié par 

Kuliyaman de « kaikui », un « ogre » qui dévore les hommes (Chapuis et Rivière, 2003 ; 819). 

Kaikui, c’est « le jaguar », archétype de l’animal carnivore et cruel mais aussi prédateur 

concurrent (Chapuis, 1998 ; 722)28. 

 

a. Kaikui, le jaguar 
 

L’« animal » jaguar kaikui29 ou istaino30 fait l’objet d’une connaissance encyclopédique. Il 

s’agit du jaguar archétypal à la peau tïmilikem ‘tachetée’. Selon Mo. & Mi., le jaguar est 

solitaire et se déplace en permanence, de jour comme de nuit. On peut le trouver en forêt et 

également en bordure de rivière. Il dort dans les arbres ou sur un tronc couché au sol. Il 

mange toute sorte de proies, il n’a pas de limites. La période des chaleurs du jaguar est 

attribuée au mois de juillet. Le jaguar fait son nid au sol entre les racines d’un grand arbre. La 

gestation durerait un mois et demi et donnerait naissance à un ou deux petits. Les feulements 

                                                 
28 Ahlbrinck précise que Kaikusi est le mot utilisé par les Kali’na pour désigner le jaguar et les grands félins en général. Il 

indique que les Indiens pratiquent beaucoup la chasse du jaguar. Ses griffes donnent du courage, les dents servent de parure 
et sa peau est vendue en ville. Il relève que c’est un esprit puissant (1931 ; 188-191). 

29 On trouve dans le parler wayana kaikui ou kaikusi. Selon Camargo, « le wayana contemporain connaît un phénomène 
de réduction consonantique par perte de la coronale /s/ lorsque celle-ci, suivie de /i/, est en syllabe finale de mot (kaikusi 
(I-14) 'jaguar' › way. cont. kaikui). Les formes pleines réapparaissent cependant lorsque des morphèmes comme -ja (suffixe 
d’agentivité) ou -me (suffixe aspectuel renvoyant à un état contingent, glosé ici ETAT) sont associés au lexème » (Camargo et 
Rivière, 2001 ; 113). 

30 Istaino ou istainu est un terme dont la consonance sonne étrangement dans la langue wayana. Je n’ai pas retrouvé trace, 
parmi les autres langues de la région, de ce terme, ni dans les écrits de van Velthem pour les Wayana du Paru de l’Este. Je n’en 
connais pas l’origine. 
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ou les rugissements du jaguar font l’objet de termes lexicaux précis, ce qui est le cas pour peu 

d’espèces dans la langue wayana. Ainsi les feulements ou les rugissements se disent 

kokenkatop ou jau-jau ka tïkai 'feuler', et kun-kun signifie 'cri du jaguar'. 

Selon Chapuis, le jaguar proviendrait de la transformation d’un Wayana. 

 

« Istainu -le jaguar- ça vient aussi des Wayana, et conjointement d’une autre 
tribu, celle des Pëlepëjana. L’Indien avait une femme donnée par son oncle. 
Avec son ami ils ont été à la chasse. Là ils ont rencontré des gens, parmi 
lesquels il y avait une jeune fille. Les parents de la fille ont vu que les garçons 
étaient beaux, et ces derniers trouvaient la fille belle. Ils sont rentrés chez eux. 
Mais plus tard ils sont revenus dans ce village. Alors un des garçons a 
commencé à parler à la fille, et les parents ont pensé qu’il pourrait être leur 
gendre. C’est ce qu’ils lui ont proposé, car la fille était amoureuse de lui. Il a 
accepté. Mais les Pëlepëjana avaient une pensée en forme de jaguar (une 
pensée qui ressemblait à un jaguar). Ils ont inventé une sorte d’habit avec des 
griffes qui représentait la peau d’un félin. Tous portaient ça. Ils ont demandé 
au garçon et à la fille d’essayer l’habit, et aussitôt le couple s’est transformé en 
jaguar » (W, trad. A) (Chapuis, 1998 ; 183). 

 

Dans une version donnée par Opoya du mythe de la création, c’est këlëpukë  Eira barbara  

qui a refait tous les félins actuels (Chapuis et Rivière, 2003 ; 141) après la destruction du 

premier monde par Kuyuli. Këlëpukë est considéré comme un félin par les Wayana, il 

n’aurait pas de gîte et ne craindrait pas la pluie. C’est pourquoi, il ne rentre pas sous la case 

collective avec les jaguars quand les fils de Kuyuli vengent leur mère en les enfermant dans le 

tukusipan31 (Chapuis et Rivière, 2003 ; 89) Pour Pa. « këlëpukë c’est le chef des jaguars ». 

Les cris d’enfant attirent les jaguars, c’est pourquoi les femmes wayana savent arrêter les 

pleurs des jeunes enfants. C’est pourquoi également, on emmène jamais de bébé dans les 

abatis ou en forêt. Selon Pe. et Mi., il y a deux témoignages de personnes, dont un chez les 

Trio, où un jaguar a surgi dans un camp en forêt par une nuit d’orage avec du vent violent en 

même temps qu’un tremblement de terre. Les jaguars fréquentent les abords des villages. 

Ainsi, un jaguar qui poursuivait un agami a été vu face à l’île d’Antekum pata, face à la maison 

d’Ap., où un squelette de jaguar a d’ailleurs été récemment trouvé. Le père d’Ap. en a 

conservé les canines. « Ils n’ont pas de prédateurs, ce sont eux les kaikui » (Mo). 

                                                 
31 Maison collective en forme de dôme qui aujourd’hui accueille les fêtes et les visiteurs. 
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Selon Mo. « le jaguar peut attaquer l’être humain. Pour se défendre, on peut lui tirer dessus 

ou bien lui jeter quelque chose pour l’occuper. Il ne faut pas courir ». Les jaguars ne sont pas 

des proies en tant que telle, mais il arrive que des chasseurs en tuent, notamment les individus 

qui prennent l’habitude de s’approcher des villages32. Ma. nous précise « Souvent le cœur des 

jaguars est situé dans les pieds, c’est pour cela qu’ils sont difficiles à tuer. Quand ils meurent, 

ils s’affalent sur le ventre, comme assoupis ». Tuer un jaguar n’est pas anodin, et « si un 

chasseur tue un jaguar ou un pïlakïlïi (un grage, Lachesis mutus ou Bothrops brazili), il doit 

attendre la nuit avant de rentrer au village » (Ai). En effet, comme relevé par Chapuis, un 

homme qui a abattu un jaguar ne doit pas regagner directement son logis, surtout s’il a un 

enfant en bas âge ; il doit attendre au moins une demi-journée et faire un détour pour que le 

jolok de l’animal ne s’en prenne pas à l’enfant (1998 ; 725). 

Lorsque l’on évoque le jaguar, très rapidement, dans les conversations, apparaît deux traits 

importants à son propos. Il s’agit de la difficulté à identifier précisément l’être à qui on a 

affaire lorsque l’on rencontre un jaguar. En effet, la forme « jaguar » est particulièrement 

prisée par les entités comme les jolok ou bien par les chamanes33. Par ailleurs, le jaguar fait 

partie de ces animaux pïjai « comme des chamanes », c’est-à-dire des animaux qui ont des 

pouvoirs surnaturels. On dira alors de ces animaux qu’ils ont des jolok, une autre acception 

du terme. Ils ont la possibilité de se transformer en humain, notamment. Selon le chamane 

Pa. « Quand le jaguar est en colère, il tue. Comme la loutre jalawa. Il ne faut pas s’approcher. 

L’esprit d’un chamane peut se fondre dans un jaguar et il peut attaquer ». 

Il est possible d’évoquer le jaguar dans une conversation de manière relativement libre, 

mais avec une certaine prudence, à la 3ème personne. 

Un autre point important à mentionner, c’est le fait que kaikui est également utilisé à 

propos d’autres espèces comme le puma kapawuikë puma concolor, dont l’étymologie serait 

kapau ‘la biche’(le daguet rouge Mazama americana) et ikë (?), ‘le jaguar-biche’(Camargo, 

                                                 
32 Coudreau, nous raconte : « Il y a quelques jours, sous cette même otomane, un de ces fauves déchiqueta une pauvre 

Indienne qui passait la nuit dans la maison des voyageurs. Quand on accourut pour porter secours à la malheureuse, elle râlait 
déjà, et, à côté d’elle, le redoutable rôdeur commençait à opérer une retraite menaçante. […] Ces visites ne sont pas rares : une 
nuit de novembre, à deux heures du matin, Gouacou abattit à dix pas de notre pacolo un tigre rouge d’assez belles 
dimensions » (Coudreau, 1893 ; 114). 

33 Chapuis : « Muloko confirme l'information en précisant que "le pïjai ne peut pas se transformer en animal mais il peut 
habiter un animal comme le jaguar, l'anaconda... c'est une façon pour tuer les gens et espionner" et de remarquer qu’il semble 
que chez les Tupi comme dans d'autres groupes amazoniens le jaguar soit la forme préférentielle que prennent les chamanes, 
leur moyen favori d'inspirer la terreur (cf. notamment I. Combès, 1992 ; 221). Chez les Tukano du Vaupès le payé peut aussi 
se métamorphoser en jaguar et en anaconda (Reichel-Dolmatoff, 1973 ; 163) » (Chapuis, 1998 ; 608). 
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2010). Selon Mo. et Mi. il est solitaire et se déplace en permanence de jour comme de nuit. 

On peut le trouver en forêt et également en bordure de rivière. Il mange de tout : kapau, 

kulimau, akuli,… Il est réputé dangereux pour l’être humain. Il est dit agressif et peut 

attaquer les autres entités, y compris les autres pumas. 

Malakaja qui désigne Felis pardalis, le chat margail Felis wiedii et l’oncilla Felis tigrina peut 

être également « rangé » dans les kaikui, « C’est la même famille que le jaguar, mais ils sont 

ennemis. Les grands jaguars les attaquent » (Pa). On voit ici se dessiner des rapports sociaux 

précis entre les différentes entités et y compris avec les humains. 

 

b. Kaikui, les monstre-jaguars 
 

Si la forme ‘jaguar’ est une extériorité dont l’intériorité est toujours incertaine, il existe un 

grand nombre de formes différentes de jaguars, dont l’intériorité est quant à elle tout à fait 

certaine. Par exemple Pe., nous dit « Un jour, j’étais sur l’Ulemali avec Ma., sa fille et son 

gendre. Nous nous sommes arrêtés et nous avons entendu le cri d’un jaguar, mais le cri était 

différent de celui habituel des jaguars, alors on a fait demi-tour. C’était peut-être le jaguar avec 

une grande crête qui part de la tête et qui va jusqu’à la queue ». 

 

Tableau 2 : Liste des Kaikui 

 

Nom 
 
 

Description Source 

alawatahpa Type de jaguar qui est orange comme le singe hurleur 
alawata, fait un bruit semblable à celui du singe hurleur. 
Il peut attaquer les autres jaguars timilikem (tachetés). 
Il peut monter dans les arbres. 
 

EM 

awo C’est un jaguar qui fait un bruit de corne. Il est comme 
un lion. 
 

EM 
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Nom 
 
 

Description Source 

ewalun C’est une sorte de jaguar noir, plus grand qu’un jaguar. Il 
est capable de faire venir la pluie à n’importe quel 
moment. Il peut assombrir le ciel, faire venir le mauvais 
temps. Il le fait pour embrouiller les chasseurs. Il vit seul 
ou en couple, dans des lieux bien précis qu’il ne quitte 
pas. Il n’émet pas de cris. Il peut manger des humains. 
Les ewalun se trouvent près des inselbergs. 
 

EM 

kapawuli C’est un grand puma. Il a une ruche dans sa tête qui 
dépasse. Autrefois les jeunes cherchaient cet animal 
pour le miel. C’était du miel de mariage. 
 

EM 

kunawalïimë C’est le chef des jaguars : i-tamu, « leur chef ». Il a la 
peau tachetée, comme une peau de loutre, des poils très 
lisses, « il est vraiment très beau » (Ma.). Il a une crinière 
comme un cheval. Il a une grosse tête. Sur la colonne 
vertébrale, sa peau est tachetée de dessins : une série de 
rectangles à l’intérieur desquels il y a une croix, des 
rectangles entrecoupés de barres parallèles. Il est tacheté 
comme un anaconda. Selon Ai. « il crie comme un 
kunawa, qui est un crapaud, mais en plus fort ». Pa. 
nous dit « Certains peuvent avoir deux têtes, dans ce cas 
ils se déplacent doucement. On peut les tuer. On utilisait 
leur peau pour faire une ceinture. Quand on en tue un, 
d’autres jaguars de différents types (melimë,…) peuvent 
venir (ses gardiens). Il faut donc partir au plus vite. Il a 
de grands pouvoirs. Après on se sent fatigué ». 
Dans sa note 1958 (2003 ; 815), Chapuis indique qu’il 
s’agit d’un animal mythique décrit comme un jaguar 
« gros comme une vache » et sans cœur. Il représente 
l’esprit de la grenouille kunawalï (Phrynoyas resinifictrix). 
Les Wayãpi reconnaissent un monstre du même genre, 
le kunawaluyawa (Grenand, 1982 ; 91). 
De Goeje le décrit comme un très grand kaikui noir qui 
attrape les hommes en jetant un piège autour d’eux. 
Il est également présent sur le Paru de l’Este (van 
Velthem, 2003 ; 430). 
 

EM 
Chapuis et Rivière, 
2003 
De Goeje, 1941 ; 10 
 

kusi-kusiimë C’est un grand puma. Il porte des guêpes dans la gorge. 
 

EM 

mekuimë 
Apparence d’un très grand singe macaque. 
 

Hurault, 1968 ; 17 

mekuom Singe macaque. C’est également un motif représenté sur 
les vanneries wayana : une chenille à deux têtes ou singe-
anaconda (Davy, 2007 ; 222). 
 

De Goeje, 1941 ; 11 

meletu Fauve imaginaire court et trapu, sans queue.  Chapuis et Rivière, 



 75 

Nom 
 
 

Description Source 

 2003 ; 785 
meliimë C’est un jaguar écureuil. Il va d’arbre en arbre. Selon Pa. 

il est comme un lion (traduction de Ma., qui connaît le 
lion) avec des traits sur le ventre. Il est un peu plus 
grand que kunawalïimë. Il a de beaux dessins sur la 
peau. « Il est très beau à voir ». Il vit loin, dans des 
endroits particuliers « où il ne faut pas aller ». Il voyage 
dans les arbres de troncs d’arbres en troncs d’arbres. Il a 
une queue, comme celle d’un tamanoir et quand il 
s’accroche à un tronc, sa queue bouge comme celle d’un 
écureuil. Certains le décrivent également comme un 
singe sans queue, qui se déplace très vite dans les arbres 
et qui coupe la tête des hommes. 
De Goeje avait collecté une description similaire : « ils 
sautent d’arbre en arbre. Ils sont kaikui ou ëlukë et ils 
mangent des hommes ». 
Selon Chapuis (2003 ; 785), Kuliyaman nous indique 
qu’il y en a encore dans les Tumuc- Humac.  
Il est également présent sur le Paru de l’Este (van 
Velthem, 2003 ; 431). 
 

EM 
De Goeje, 1941 ; 11 

meliwala Probablement le même que meliimë 
 

De Goeje, 1941 ; 11 

palite Ils sont kaikui ou ëlukë et ils mangent des hommes. 
 

De Goeje, 1941 ; 11 

sikalewot Sous forme de guêpe. Ils sont kaikui ou ëlukë 
(chenilles) et ils mangent des hommes. Selon Davy 
(2007 ; 223), on retrouve cette entité représentée sous la 
forme d’une chenille bicéphale et poilue. En outre, c’est 
une chenille urticante qui vit sur le cotonnier. Elle est la 
nourriture de l’oiseau sikale. 
 

De Goeje, 1941 ; 11 

wetuimë C’est un monstre jaguar, « le jaguar-pic », de wetu 'pic' 
sp. Il casse les troncs d’arbres comme le vent. 

EM 

 

Davy a également relevé deux autres entités représentées par des motifs qui peuvent être 

présentes sur des vanneries. Il s’agit de kaikui apëika : « il s’agit d’un puma mythique 

représenté par un motif figuratif où l’on remarque deux têtes recourbées à chaque extrémité 

ainsi que des pattes. D’après van Velthem (2003), il peut avoir le pelage noir » (2007 ; 226) et 

de tumhewëhe qui est un « jaguar mythique monstrueux. Il a deux têtes, la longue crinière de 

chacune venant s’entremêler à l’autre. Il n’a pas de queue. C’est cette crinière entremêlée que 

le motif représente par un entrelacs de chemins rappelant un labyrinthe. Tumhewëhe est aussi le 
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nom d’une chenille poilue, montrant de nouveau le rapport étroit entre chenille, jaguar et 

prédation » (Ibid.). Nous ne savons pas si ces êtres fabuleux existent toujours. 

Ces monstres ont tous une taille extraordinaire et sont dotés d’une force en rapport avec 

cette taille. Certains sont capables de briser des arbres comme on brise des roseaux à flèche. 

A propos de kunawalïimë, Ai. indique « Il a de grands pouvoirs. Par exemple, quand il 

marche sur les traces d’un homme, l’homme ne peut pas courir et par conséquent le 

kunawalïimë le rattrape ». Ces êtres sont donc non seulement dotés d’une force physique 

hors du commun, mais également de pouvoirs particuliers. On note également qu’ils sont des 

prédateurs des êtres humains. Pour leurs pouvoirs, ces monstres-jaguars sont qualifiés par 

certains d’itupon, notion sur laquelle nous allons revenir et qui signifie « de la forêt ». 

Les descriptions sont riches et beaucoup de ces monstres sont « beaux à voir », « avec de 

beaux dessins ». Kunawaliïmë par exemple est richement décoré : « Sur la colonne 

vertébrale, sa peau est tachetée de dessins : une série de rectangles à l’intérieur desquels il y a 

une croix, des rectangles entrecoupés de barres parallèles » (Pa.). Il existe un lien entre les 

jaguars et la grenouille kunawale. De Goeje avait relevé que les Wayana appellent kunawa à 

la fois la grenouille Hyla venulosa (Trachycephalus venulosus) et le tigre géant qui attrape les 

hommes avec une corde : « kunawaluimë ». La parenté entre crapauds ou grenouilles et les 

« tigres » s’explique selon lui par leur aptitude commune à la chasse. Selon Chapuis, kunawa 

est Atelopus flavescens, mais c’est plus sûrement la rainette de Goeldi Phrynoyas resinifictrix ou une 

autre grenouille. Toutes ces espèces ont des taches qui la font ressembler à un jaguar. Les 

Wayãpi classent d’ailleurs cette rainette dans la même catégorie que les jaguars (F. Grenand, 

2008). Comme nous le verrons, les batraciens occupent également une place importante dans 

le mythe de la création. Le crapaud pëlë Bufo marinus y figure une grand-mère qui prend soin 

des deux Kuyuli, les démiurges du monde wayana. Elle est également celle qui détient le feu. 

De Goeje estime que cela provient des qualités de cet animal (1941 ; 43), en particulier au 

soin maternel extraordinaire dont ces animaux témoignent à l’égard de leur progéniture. Ils 

sont par ailleurs capables de sauter vers le feu et de mordre un morceau de charbon brûlant. 

De plus, leur peau a l’aspect brûlé et ils sécrètent un liquide laiteux qui sert parfois pour faire 

changer la couleur des plumes des oiseaux vivants et comme poison de flèches. Les 

batraciens occupent également une place particulière chez les Kali’na. Ahlbrinck rapporte un 

mythe kali’na à propos de la grenouille kunawaru. Il précise d’abord que cette grenouille vit 

généralement dans le creux d’un arbre et que son cri ressemble à celui d’un petit enfant. C’est 

une grenouille « kunawaru », transformée en homme, qui apprit à un Indien l’art de la chasse 
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et qui ainsi mit fin à des temps de disette (1931 ; 240). Les batraciens apparaissent comme des 

figures qu’il serait intéressant de mieux comprendre34. 

Parmi ces kaikui, on relève la présence de deux espèces de puma Felis concolor. Il s’agit tout 

d’abord de kapawuli où l’on retrouve la racine kapau, le daguet rouge. « C’est un grand 

puma qui a une ruche dans sa tête, tellement large qu’elle dépasse. Autrefois les jeunes 

cherchaient cet animal pour le miel. C’était du miel de mariage » (Ma.). On a également kusi-

kusiimë qui lui aussi a un rapport avec les hyménoptères, puisqu’il possède des guêpes dans 

la gorge. 

La présence de ces monstres est souvent inférée. Par exemple Pa. nous dit à propos de 

wetuimë « Un jour j’ai vu un arbre énorme qui avait été fendu par ce monstre. Mais je ne l’ai 

jamais vu. Des brésiliens ont vu un jour un monstre grand comme un aigle avec le bec en 

forme de crochet. Etait-ce lui ? ». Pa. n’a jamais vu de kunawaliïme, mais Pëleya (un vieil 

homme, maintenant décédé, qui habitait avec sa famille au moment du travail sur une petite 

île en amont d’Antekum) en aurait tué un il y a longtemps (Chapuis et Rivière, 2003 ; 815). 

Ma. n’a jamais vu d’awo, mais en a entendu un matin. 

Dans cette catégorie, on note également l’existence de types de relations entre les 

différents jaguars. Par exemple, les alawatahpa peuvent attaquer les jaguars « typiques », dits 

timilikem ‘tachetés’.  Kunawaliïme est le chef « i-tamu » de ces monstres jaguars, et les 

autres sont ses peito. « Des jaguars kunawaleimë à une tête peuvent attaquer ceux à deux 

têtes » (Pa.). On relève ici l’existence d’une hiérarchie. D’ailleurs, comme décrit ci-dessous par 

Pa., lorsqu’un de ces monstres est tué, les autres jaguars accourent pour se venger. Ai. nous 

dit « C’est le chef des jaguars. Il peut être accompagné d’ëknë, c’est-à-dire d’animaux 

apprivoisés qui le suivent, comme les meliimë qui peuvent être trois ». 

Une des façons de leur échapper est d’utiliser leur appréhension de l’eau. En effet, ces 

monstres ne peuvent pas mettre un pied dans l’eau. « Donc si un monstre-jaguar te poursuit, 

il faut se mettre à l’abri dans l’eau » (Ma.). 

                                                 
34 De Goeje note que chez les Kali’na, la grand-mère crapaud Pololu-note avait été la maîtresse de Weyu, le soleil. Dans un 

mythe Guarani (Nimuendaju), le frère ainé crée le crapaud qui avale le feu apporté par des vautours » (1941 ; 43). Ahlbrinck 
indique que poloru est une espèce de grenouille et un nom générique pour les grenouilles. Il cite différentes espèces de 
grenouilles : akuwama, kara-kara, kïto, kunawalu, kupipi, kurutundu, muru, pipa, piritara, pupuku, tarun-darun, 
tutukuri, warako, wayoko. La grenouille aurait un protecteur céleste appelé poloru tamuru, grand-père du crapaud ou 
poloru notï, grand-mère du crapaud, que chaque homme rencontre lorsqu’il va au ciel et qui punit ceux qui ont maltraité les 
grenouilles pendant leur vie (1931 ; 381). 
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On peut tuer ces monstres. Par exemple, à propos de kunawalïimë « On peut le tuer. 

Son cœur est dans ses jambes, c’est pourquoi tirer dans la poitrine ne sert à rien. Mon grand-

père en a vu un sur le Jari et l’a tué à l’aide de brésiliens » (Ai). Meliimë semble être le seul à 

n’avoir jamais été tué de ce côté du plateau des Guyanes. Mais selon Pa. « quand on le touche 

avec des flèches, il les casse. Quand on tue un tel jaguar, les autres types de jaguars nous 

poursuivent pour se venger. A Alumili (?), un campement de brésiliens, ce type de jaguar a 

détruit leur maison. Les brésiliens l’ont tué ». Il connaît également l’histoire d’un homme qui 

en a tué un sur le Paru de l’Este : 

 

« Sur le Paru, un Apalai en aurait tué près du village de Amatoja à 
Etapeke : Il part à la chasse aux alimi35. Il entend un cri d’alimi. Puis il 
entend un bruit de quelque chose qui frappe un tronc d’arbre et qui 
s’approche de lui. En effet ce jaguar imite des alimi pour les attirer. Quand il a 
vu le jaguar, l’homme était très surpris. Il a tiré plusieurs fois. Ses pieds étaient 
très gros. Quand il est mort, il est resté accroché à l’arbre par ses griffes. Ses 
griffes étaient comme les griffes du mouton paresseux alokole. Une fois 
mort, il a coupé les griffes et la tête. La forme de sa tête, très grosse, était celle 
d’un chat. Il l’a laissé sur un arbre mort pour prouver aux autres qu’il l’avait 
bien tué. Il a coupé aussi la queue. Quand il est rentré au village il a dit à tout 
le monde de partir car les autres jaguars peuvent venir pour se venger. Plus 
tard, il ont retrouvé des os surplace qui étaient très gros » (Récit Pa., 
traduction Ma.). 

 

Ces entités ne sont donc pas des êtres mythiques qui existaient autrefois et qui auraient 

disparu. Ils peuplent aujourd’hui la région et l’on peut encore en rencontrer dans les Tumuc-

Humac ou lors d’une sortie en forêt. 

Certains de ces monstres jaguars existent également sur le Paru de l’Este. van Velthem en 

a relevé vingt dont certains communs avec ceux des Wayana de Guyane française36. Ainsi, par 

exemple, meliimë est également reconnu par les Wayana du Paru de l’Este comme un jaguar 

surnaturel. Les motifs qui le représentent se distinguent de celui de l’écureuil uniquement par 

l’orientation de la queue. Selon van Velthem, l’écureuil et le jaguar sont deux êtres 

appartenant à une même catégorie d’êtres surnaturels dotés de différents points de 

                                                 
35 Singe atèle, ateles paniscus. 

36 Ahlbrinck a notamment relevé chez les Kali’na, les différents félins suivants : Aida’u : félin de couleur foncée, grand 
comme un cheval, habitant les montagnes, Awaruwape, le roi des jaguars siège au fin fond de la forêt, et est énorme, aussi 
grand qu’une maison. Quand il appelle, toute la forêt tremble. Lorsqu’il enlève sa peau, il devient un indien (1931 ; 124). Mais 
aussi, Kumbosikui, félin grand comme une vache, Waru, ressemble à une chèvre, Paruruya, le tigre rouge, grand félin qui vit 
dans les forêts vierges, le long des rivières sur les hauts plateaux. Tupuruya, grand félin noir (Ibid.). 
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connexion. Ceci se manifeste en particulier dans le chamanisme. Ces deux animaux indiquent 

au chamane les arbres qui sont appropriés pour la fabrication des cigarettes tawali, étant eux-

mêmes de grands « fumeurs », c’est-à-dire des chamanes (van Velthem, 2003 ; 318). Les 

kaikui forment une des cinq grandes catégories d’êtres surnaturels reconnus par 

van Velthem. 

Ce sont donc des êtres au corps de félins, souvent avec de très beaux motifs, au 

comportement prédateur y compris pour les humains, agressifs, mortels, l’archétype de la 

prédation. Ils ont une structure hiérarchique. A noter qu’ils n’apparaissent jamais sous forme 

humanoïde. Leur évocation est plus restreinte que celle des jaguars « animaux » et leur 

rencontre, sans être commune, n’est pas rare, mais presque toujours inférée. 

 

 

c. Kaikui, l’autre dévorateur 
 

Le jaguar, les félins, les fauves, les monstre-jaguars, kaikui est également employé comme 

adjectif et qui désigne alors « féroce », « comme un jaguar » en quelque sorte. A propos des 

motifs de kaikui, de « fauves », Hurault nous dit qu’il s’agit d’un poisson à la mâchoire 

ouverte (Hurault, 1968), figurant ainsi la dentition exacerbée, archétype du dévorateur. 

Kuliyaman indique également que l’on utilisait « kaikui », pour désigner les autres 

humains au temps des guerres : 

Ëhmelë hek tïtëi Kailawa. 
- « Ipok wai hemalë, upak wehemëhnëjai ïwekï eile, kalipono, 

kaikui eile ». 
Kaikui mepkë lëlehne kalipono tom : 
> « kaikui », mënkaimëhnëja, wayana lëlet. 
- « Kaikui eile ïu, ëhmelë kalipono eile !  
 
Kailawa a bien été partout. 
- « Aujourd’hui je suis bon, autrefois j’étais cruel avec les miens, avec les 

étrangers, avec les fauves » (dit-il). 
Les félins sont vraiment comme les barbares : 
> « fauves », disait-on (alors) pour nommer les humains, paraît-il. 
- « Je hais les fauves, je hais tous les étrangers ! (Chapuis et 

Rivière, 2003 ; 86-7). 
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Kuliyaman indique dans l’histoire de Kailawa qu’à force de pister les ennemis, les hommes 

sont devenus comme des kaikui, « ils se guident à l’odorat » (Ibid. ; 697). Et Chapuis de 

relever que les Wayana estiment que le milieu naturel développe et sélectionne des caractères 

et des qualités, mais surtout qu’il rend agressif comme les fauves (Ibid. ; 697, note 1704). 

C’est donc également la figure de l’autre, de l’étranger. Il faut préciser que dans le mythe de la 

création, ce sont les jaguars, ou « Gens des fauves », les Kaikusiyana, qui ont tué Salumakani, 

la mère des Kuyuli. Kuyuli (père) l’avait engrossée magiquement en lui touchant le ventre 

avec un doigt. Salumakani et ses enfants bavards dans le ventre, souhaitaient rejoindre Kuyuli. 

Salumakani avançait lentement car elle arrivait sous forme de tortue. Mais elle s’était trompée 

de chemin et avait pris le chemin des Kaikusiyana. Ils l’avaient capturée, tuée, dévorée et 

avaient trouvé des œufs dans son ventre dont ils avaient apporté quatre exemplaires à la 

grand-mère crapaud (deux frères et deux sœurs) qui furent ainsi sauvés. Seuls les deux frères 

restés sur terre après que Kuyuli soit monté au ciel, referont le monde et vengeront leur mère 

en tuant les jaguars (Chapuis, 2003 ; 79-91). Nous reviendrons sur ce récit lors de l’étude de 

l’origine des animaux.  

 
 
 

4. Ëkëjuimë, l’anaconda 
 

 

Une autre figure importante parmi les entités non-humaines est l’anaconda ëkëjuimë. 

L’anaconda n’est pas chassé et sa rencontre le long des berges du haut-Marwini est assez 

fréquente aux heures chaudes de la journée. Dans ce cas, la pirogue ne change pas de cap et 

les Wayana ne manifestent pas d’attention particulière à leur égard. L’eau est considérée 

comme son élément naturel. Comme le jaguar, il est dangereux de tuer cet animal car on 

risque la maladie. Comme pour le jaguar, « Si un chasseur tue un anaconda, il doit attendre la 

nuit avant de rentrer au village » (Ai). 

Comme le jaguar, l’anaconda est un animal pïjai, qui a des pouvoirs semblables à ceux 

d’un chamane. Il peut également se transformer et apparaître sous forme humaine et les 

chamanes eux-mêmes l’utilisent volontiers. En outre, comme le jaguar, il est un prédateur 

potentiel pour les humains. Chapuis, citant Tahlwen indique « Parfois ça attire les hommes… 

On ne peut le manger… Celui qui le tue sera malade car ëkëjuimë est comme un pïjai, et la 

nuit il viendra (pour copuler) sous l’apparence d’une personne avec des peintures de genipa 
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(kupë) : ça donne mïu imë ("le grand sang"), du sang qui sort par le sexe. M. a eu ça » ; et 

Pïleike complète en disant que « l’anaconda sert à soigner le sang. Autrefois l’anaconda était 

un Wayana, et les anacondas sont toujours des Wayana, en réalité ; ils ont cet aspect (de 

serpent) car ils sont les maîtres des serpents » (1998 ; 715). 

Les anacondas sont toujours des êtres humains et comme pour le jaguar, en cas de 

rencontre, on ne sait jamais exactement à qui on a à faire. C’est aussi le « maître » des 

serpents. 

L’anaconda, c’est également l’être qui « est réputé pouvoir copuler, en rêve et sous forme 

anthropomorphe, avec une femme ou un homme pour se venger (sous la contrainte d’un 

chamane le plus souvent) : cela provoquera des écoulements sexuels sanglants » (Chapuis, 

1998 ; 773). Et s’il y a un animal qui ne doit jamais être touché, c’est bien l’anaconda, même si 

j’ai vu des Wayana « ennuyer » des anacondas pour les faire partir et sans exprimer aucune 

crainte. Par ailleurs, après un accouchement ou après les règles, les femmes ne doivent pas 

aller dans l’eau à cause du pouvoir de l’anaconda. 

Ëkëjuimë, c’est aussi une classe d’êtres monstrueux mais qui sont peu présents de ce côté 

des Tumuc-Humac. Je n’ai pas relevé de monstre bien individualisé comme pour les ipo ou 

les kaikui alors que du côté du Paru de l’Este, van Velthem en a relevé une trentaine37. En 

fait, les classifications sont variables entre ipo, kaikui et autres groupes. Par exemple les 

kijapokoimë sont des ipo sur le Maroni et des anacondas/toucans sur le Paru. Les 

manifestations de ces êtres sont souvent couplées avec celles de larves d’insectes comme la 

chenille. Cette dernière est l’archétype de la métamorphose. 

L’anaconda est par ailleurs très lié à l’esthétique en raison des motifs qui couvrent son 

corps. Les dessins avec le genipa sont en lien avec les serpents mythiques comme le tulupele 

et le matawanaimë. Le tulupele est un monstre mythique qui se transformait à l’occasion 

en énorme jaguar. Il dévorait parfois ceux qui, jadis, empruntaient le fleuve. Il aurait existé 

plusieurs tulupele, un par fleuve. Celui du Paru avait été fabriqué par un chamane à partir du 

gymnote alimina. Il a été tué par les Upului et les Apalai, ensemble38. Les motifs qui ornaient 

la peau du tulupele du Paru ont été repris et sont les motifs aujourd’hui retranscrits sur les 

                                                 
37 Les Wayana du Paru associent les ipo à Ëkëjuimë, l’anaconda archétypal, qui serait à la fois l’ancêtre commun à cette 

classe d’êtres aquatiques mais également une catégorie d’entités surnaturelles. Le suffixe –imë est ici synonyme d’être 
« surnaturel » qui le différencie de l’espèce animale éponyme. Cette classe d’êtres se caractérise par un corps serpentiforme et 
une profusion de « peintures corporelles ». Ëkëjuimë symbolise la prédation aquatique et terrestre. Le suffixe okoin signifie 
« presque anaconda » et est utilisé pour distinguer des entités de cette classe (van Velthem, 2003 ; 102-108). 

38 Cf. Chapuis (2003 ; 817), Fleury (2000), van Velthem (2003 ; 409) et (1998). 
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vanneries upului et apalai39. Les serpents représentent un idéal esthétique non seulement 

parce que leur surface est lisse, mais également par les dessins qui le recouvrent. L’application 

de dessins fait partie de la métamorphose et est une insertion complète dans l’altérité (van 

Velthem, 2003 ; 267). Davy précise : « D’après Kuliempë vivant à Talwen, ce monstre a été 

tué sur le Paru au Brésil. Celui-ci précise d’ailleurs que le nom tulupele est une onomatopée 

imitant le bruit que son énorme queue produisait en battant le sol et l’air afin d’effrayer les 

humains : « tulu pele, tulu pele… ». On raconte également qu’auparavant les chamanes wayana 

(piaj) soufflaient sur les tiges d’arouman, wama, et passaient des plantes dessus pour que les 

motifs y apparaissent. Ceci montre bien le caractère magique et surnaturel des motifs, le 

chamane étant le seul à avoir le pouvoir de communiquer avec les esprits primordiaux » 

(2007 ; 213). 

Enfin, l’anaconda est à la fois celui qui a apporté l’archerie aux hommes et celui dont le 

cadavre est à l’origine de tous les peuples non Indiens40. Selon Chapuis, l’élément aquatique 

rend peut-être compte du lien avec ces gens venus d’ailleurs sur l’eau. Quant à leur nombre, 

le pullulement des mouches sur le cadavre en serait une métaphore. On relève que les Indiens 

sont antérieurs à la création des autres races. 

 

 

5. Kulum, le vautour-pape 
 

 

Un oiseau est également considéré comme doté de pouvoir, comme étant pïjai, c’est 

kulum, le vautour pape Sarcoramphus papa. Selon une description de De Goeje, la véritable 

terre se trouve au ciel. Dans le ciel il y a kulum « très grand vautour », watenkë « vautour 

                                                 
39 C’est avec la mort du tulupele du Parou de L’Est que les Wayana obtiendront les motifs pour faire les vanneries. Sur la 

gauche de l’animal se trouvent les motifs malapi, et matawat, « mais de l’autre côté (il y a) les motifs de fauves ». Les Apalai 
ont dépecé des fragments de la peau du tulupele, mais seulement matawat et sikalewot. Ils savent faire aussi meli, malapi, 
et les formes helijek. Selon Kuliyaman, les Apalai tressent seulement ceux qui ont des membres. Les Upului eux ont pris le 
reste et ont davantage observé. C’est pourquoi ils savent faire beaucoup plus de motifs. Par contre le matawanaimë qui était 
tout noir, n’avait pas de motifs, comme celui du Jari. 

40 Histoire d’Anaconda, apporteur de l’archerie aux hommes (Chapuis, 2003 ; 357-367 et 897-907) : Une femme qui n’avait 
pas de mari plaisante à propos d’un anaconda qu’elle voudrait avoir pour époux. Au crépuscule, l’anaconda Alikla vient. Pour 
la tromper, il se présente sous forme humaine. Séduite, la femme lui propose de faire l’amour. Elle tombe enceinte. 
L’anaconda a apporté l’archerie aux hommes, les flèches, notamment les kulumuli. Puis le frère de la femme s’aperçoit qu’il 
s’agit d’un anaconda par simple contact avec sa peau. Il en a peur et le tue. Les fils de l’anaconda, Kayanalepo et Tunaleikë 
(903) grandissent vite et se vengent en tuant l’oncle avec une flèche en kulumuli. Sur sa dépouille qui pourrit, il y a de 
nombreuses mouches. Puis ils partent avec leur mère dans l’eau pour rejoindre leur père. Et un jour en aval, des gens 
apparaissent : des Noirs, des Blancs, des Hollandais, ils viennent des mouches. 
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moins grand » et awïla « vautour plus petit ». « Ceux-ci sont « Oayana » ; quand ils 

descendent pour manger, ils mettent leur plumage. A ce ciel, appartiennent aussi les étoiles 

(1941 ; 9)41. Kuliyaman et Muloko le confirment à Chapuis : « Le village du ciel est situé "là 

où volent les oiseaux" (M), à la même hauteur que les kulum (vautour) mais pas au même 

endroit ; les vautours eux sont comme des hommes, là-haut, mais ce sont des jolok et ils se 

transforment en vautours pour descendre" (M) ; "ils sont dans les nuages, comme les 

akuwalïnpë" » (1998 ; 582 & 705)42. 

Comme awïla (l’urubu à tête jaune Cathartes burrovianus) et watankë (l’urubu à tête rouge 

Cathartes aura et l’urubu noir Coragyps atratus), kulum mange les morts. A ce titre, il est 

répugnant. Pour certains, ce sont notamment eux qui consomment les humains après leur 

mort : « Quand un homme meurt, les jolok, dont certains sont « animaux » viennent manger 

les corps des humains. Ce sont des spécialistes. Leur chef est kulum kuli. C’est un esprit qui 

descend et se matérialise en vautour pour manger les morts. Il attire d’autres esprits, surtout 

quand il s’agit d’un homme décédé de mort violente ou bien à la guerre ou bien qui s’est 

suicidé » (Ai). Pour les Wayana du Paru de l’Este les urubus, constitués sur le modèle de 

kulum, ont une essence prédatrice qui s’exprime par l’attaque des humains, en particulier des 

morts. Les vautours, à côté des kaikui, des anacondas et des wayanaimë sont une des 

quatre grandes catégories d’entités surnaturelles (van Velthem, 2003 ; 102-108). Cette 

consommation des morts et ses conséquences s’expriment dans le seul mythe qui relate 

directement une transformation homme- > animal, qui est le mythe « Histoire des Indiens 

qui se transforment en vautour kulum » dont Hirtzel a relevé neuf versions dans la littérature 

ethnographique. Dans ces récits, le processus de métamorphose consiste en un régime 

alimentaire identique aux kulum et en l’accomplissement d’un rituel nécessitant l’usage 

d’objets particuliers (1997 ; 100). 

 

 

 

 

                                                 
41 Coudreau avait relevé que des Esprits-Piayes « vivent à l’indienne dans un grand pacolo. Ils ont un tamouchi qui s’appelle 

Couloun […] Ce nommé Couloun, c’est, si l’on veut, le bon Dieu des Indiens, mais des Indiens seulement, car les blancs et 
les nègres ont aussi leur Couloum, espèces de grands tamouchis d’en haut dont les Roucouyennes ont le bon esprit de ne pas 
s’occuper. Le Couloum des Roucouyennes s’appelle aussi le Capalou, ce qui veut dire casse-tête » (Coudreau, 1893 ; 209-210) 

42 Voir également Duin (2009 ; 220). 
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6. Alawata 
 

 

Le singe hurleur alawata Alouatta seniculus, est une des espèces de singe les plus chassées et 

les plus appréciées dans la marmite wayana. L’une de ses caractéristiques physiques est qu’il 

possède un os hyoïde nommé par les Wayana eheloton, formé à partir d’ehena « gorge, 

larynx » et de loton « plomb ». Il sert de caisse de résonance et permet à cette espèce 

d’émettre des cris qui s’entendent jusqu’à 3 km. On appelle ce cri du même nom que l’os 

eheloton. Selon Pe., si l’on avait mal à la gorge, on buvait de l’eau matin, midi et soir avec cet 

os pour soigner la toux. Selon lui, les Trio buvaient beaucoup d’eau avec cet os afin de 

renforcer leur voix et/ou pour envoyer des mots magiques vers les ennemis. 

Les Wayana distinguent deux espèces de singe hurleur. Il y a les alawata « normaux » et il 

y a les imanin. Ce sont des alawata qui ne grandissent pas et qui restent plus petit toute leur 

vie. Mais cela ne constitue pas une espèce à part43. 

Le mâle est considéré comme plus grand que la femelle. Cette espèce est perçue comme 

éminemment sociale. On dit qu’en général, les groupes sont constitués de cinq individus. Le 

mâle aurait deux femelles. Certains groupes peuvent être plus nombreux avec deux ou trois 

mâles et jusqu’à quatre à six femelles. Ils vivent dans les arbres, mais peuvent également 

descendre au sol. Ils sont perçus comme étant territoriaux et restant dans un même 

périmètre. Actifs pendant la journée, ils chantent le soir avant de dormir. Les Wayana sont 

peu loquaces sur la période de reproduction. 

Une des caractéristiques de l’alawata, c’est sa propension à se transformer, notamment en 

chenilles. En cela il est considéré comme pïjai. Ceci est également confirmé par les 

informateurs de Chapuis44. Une autre particularité des alawata, c’est qu’ils ne sont pas censés 

                                                 
43 Ahlbrinck avait relevé que les Kali’na distinguaient différentes sortes de singes hurleurs (1931 ; 98). Notons également 

que certains Wayana essaient de capturer ces imanin pour les élever. 

44 « Alawata -le singe hurleur- est pïjai ; il se transforme en chenille, celle de la liane pïlo (Philodendron sp.). Autrefois vers le 
matin un singe hurleur chantait, mais un peu différemment des autres. Un chasseur est allé le tuer. Il a vu la femelle à côté du 
mâle dont la tête était de singe hurleur et la queue encore celle d'une chenille qui s'accrochait à la liane pïlo. Il est retourné dire 
ça au village, et un chasseur est venu tuer la femelle. Alors le singe hurleur est descendu et a tué l'homme" (W). A la suite de 
cette histoire le traducteur ajoute qu'on voit souvent le singe hurleur se transformer. Par exemple son cousin Apili, garçon 
célibataire, a vu ce type de singe hurleur avec un corps de chenille, "c'est pour ça qu'on dit que le baboun descend de la 
chenille, la chenille est son jëlukë » (Chapuis et Rivière, 2003 ; 110-111). 
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être sous la responsabilité d’un ‘père’, d’un jum. Enfin, ils possèdent tous les attributs de 

l’humanité : « Les alawata sont des êtres humains » (Pa.)45. 

 
 
 
 

7. Alimi 
 

Il existe une forme de proximité entre les humains et le singe atèle, alimi ateles paniscus, et 

ceci sur plusieurs plans. Les Wayana rapprochent la couleur de ses poils noirs et lisses à celle 

des cheveux des humains (wayana). Ils sont d’une extrême sociabilité. S’il est connu de tous 

qu’autrefois les alimi étaient des êtres humains, leur nature actuelle en fait une des espèces les 

plus proches des Wayana. 

Histoire de pakijokijo, une femme qui s’est transformée en singe atèle : 

« Autrefois un mari avait deux femmes. Elles ne s’entendaient pas bien. Le 
mari apporte un jour des pois sucrés. Une des femmes ne veut pas partager 
avec l’autre. L’autre femme part vexée en forêt avec son enfant pour aller 
chercher des pois sucrés. Elle grimpe dans un arbre et ne veut plus en 
redescendre. Elle s’est mise alors à parler différemment. Quelqu’un du village 
est parti à sa recherche. Il l’appelle, mais elle répond d’une voix bizarre. La 
femme s’est transformée en pakijokijo, un gros singe atèle » (Récit Pa., 
traduction Ma). 

 

C’est de cette manière que sont nés les alimi et le premier était une femelle. Aujourd’hui 

« les alimi sont des êtres humains. Ils ont des villages. Sur le Litani, c’est à Silipiono que se 

trouve le village des alimi. Il y a un grand tëpu. Ils vivent dans les grottes. Walamali ‘tout ce 

que l’on porte sur soi’, c’est le costume. Quand il l’enlève, il redevient un être humain. Leur 

peau avec les poils, c’est un costume. Ils ont des villages. Sur le Litani, vers Silipiono, il y a le 

village des alimi. Il y a une crique à cet endroit. Le village se trouve à la source de la crique, 

dans une grotte de rochers. Il y en a beaucoup dans cette grotte. Leur chef est alimi 

koleimë. Ils vivent comme des êtres humains. J’ai déjà vu des alimi bizarres, avec des poils 

mais qui ressemblaient à des êtres humains. Il était grand et costaud, avec des poils longs sous 

les coudes et des cheveux longs. Cet alimi ne s’approche jamais des Wayana. Il faut éviter 

d’aller à cet endroit, même s’il y a beaucoup d’alimi » (Pa.). 

                                                 
45 Chez les Matis, le singe hurleur, figure emblématique de la paresse, crie surtout lors des changements de temps (Erikson, 

1996 ; 286), ce qui lui fait fréquemment endosser le rôle d’esprit de la pluie (Lévi-Strauss, 1966 ; 368-69). 
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On relève ici l’existence d’une vie sociale comparable à celle des humains, l’existence d’un 

chef, et la notion de walamali, d’un « costume » que l’on peut enlever pour apparaître ainsi 

sous forme humaine. Nous reviendrons sur cet élément essentiel de l’ontologie des animaux. 

Les Wayana distinguent trois sortes d’alimi. En plus des alimi « normaux », il y a les 

pakijokijo qui sont plus gros avec de grands pieds. Il y a aussi une autre sorte appelée 

owoliliwa ou oliliwa (?). C’est un petit alimi avec des poils très fins. Selon Mi. et Tï. « Ces 

deux sortes d’alimi ne sont pas rares, on les voit souvent ». 

 

D’après Mi., les alimi se regroupent par famille de 5 à 6 individus, jusqu’à 12. Ils ne sont 

pas territoriaux et se déplacent tout le temps. Ils restent en permanence dans les arbres et ne 

descendent que pour boire dans les criques en se penchant. Ils mangent une grande variété de 

fruits comme le komu ou le wapu (wasai) et de nombreuses espèces de fruits, en particulier 

le pois sucré tuli. Ils descendent au sol pour manger les restes des galeries des fourmis 

manioc. Quand une famille a trouvé des fruits, elle appelle les autres familles pour partager. 

S’il n’y a rien à manger, alors « ils mangent de la terre » (Mi.). Ils peuvent se reproduire toute 

l’année et les petits naissent ainsi tout au long de l’année. Les femelles ont en général un petit, 

parfois deux. Le mâle est nommé eluwa et la femelle wëlïi, comme ‘homme’ et ‘femme’. Les 

vieux alimi sont dénommés tamo, ‘grand-père’. Les mâles ne sont pas consommés. Nous 

reviendrons sur ce sujet dans la partie consacrée à l’alimentation. 

 

 

8. Pëinëkë 
 

Selon Pa., les pëinëkë, les pécaris à lèvre blanche, proviendraient de la transformation 

d’un Wayana46. 

 

Histoire de pëinëkë kapitule : 

 

« Des Wayana partent à la chasse pour chercher des alimi. Mais l’un 
d’entre eux est moqué pour sa femme qui le tromperait avec un autre 
homme. A la tombée de la nuit, un oiseau maipo chante (le tinamou varié). 

                                                 
46 Chez les Kali’na, Ahlbrinck avait relevé que les poindo, les pécaris à lèvre blanche, seraient à l’origine des hommes. C’est 

l’esprit wireimo qui a transformé des hommes en poindo car ils avaient le seul poisson d’une mare. Puis ils se sont multipliés 
et sont depuis chassés par les hommes (1931 ; 521). Kloos a relevé un mythe semblable (1971 ; 230) 
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 Un des hommes dit à celui qui est moqué d’aller le capturer. Ils partent 
avec une torche weju47. Ils le capturent, le font cuire la nuit et le mangent. 
Deux amis parlent et l’un dit à l’autre qu’il pense à la femme de son ami et 
pense qu’elle doit le tromper. Ils repartent le lendemain, pour capturer des 
maipo, mais les torches en weju s’éteignent et ils n’arrivent pas à les allumer. 
Ils capturent encore des tinamous et de nouveau l’ami indique que sa femme 
doit le tromper. De nouveau, ils repartent pour arriver à l’endroit où il y a 
beaucoup d’alimi. Ils dressent le campement. Les deux amis se mettent un 
peu à l’écart et repartent pour capturer un tinamou avec les mêmes torches. 
Au retour, ils le mangent et son ami continue à lui parler de sa femme. 

 A minuit, l’un dit à son ami qu’il aille voir celui qui couche avec sa 
femme. A ce moment une grenouille kalaikalai éclabousse tout le monde 
avec son pouvoir et ils sentent leurs corps comme couvert de brûlures, ça 
brûlait comme du piment. Celui qui était moqué a disparu. Il se cache en bas 
des carbets et les regarde souffrir. Les hommes souffrent, ils crient et leur cri 
est celui du pëinëkë. Ils essaient de vomir, mais c’est le cri du pëinëkë qui 
sort. En fait, ils sont devenus des pëinëkë, des cochons-bois. 

C’est kalaikalai, une grenouille transformée, c’est le jeune wayana dont on 
se moquait, qui a transformé les Wayana en cochon-bois. Un des hommes n’a 
pas été transformé en cochon-bois et il est rentré au village pour expliquer ce 
qui s’était passé. Les hommes veulent retrouver leurs amis transformés en 
cochon-bois pour qu’ils redeviennent des hommes. Mais en arrivant, les 
hommes constatent qu’ils ne sont vraiment plus des Wayana, mais des 
cochons-bois. Donc ils les ont tués, boucanés et ramenés au village. Voilà 
comment on raconte que kalaikalai a transformé des Wayana en cochon-
bois, simplement en les éclairant avec la torche weju. C’est depuis cela qu’il 
existe deux sortes de pëinëkë : les normaux et les gros pëinëkë 
« wayanatpë », « anciennement wayana » et pëinëkë kapitule, qui signifie 
« à la peau épaisse et dure (pour le gibier) » (Récit Pa., traduction Ma). 

 
 

Tï. précise que le Wayana qui a été transformé en pécari portait des ukalat, ce qui a donné 

les poils et que, s’il sent fort, c’est à cause des glandes juju qui étaient sous les aisselles des 

humains (ëjapkapitë pour les humains). Comme les alimi, non seulement les pëinëkë ont 

une origine humaine, mais ils continuent actuellement leur existence à la manière des 

humains : « Les pëinëkë vivent sous la terre dans des villages. Ils ont donné une partie de 

leur territoire aux kapitule qui ont aussi des villages sous les grandes montagnes. Ils vivent 

comme les Wayana, ils ont des enfants, des hamacs, ils se marient » (Pa.). 

Dans l’éthologie wayana, ces animaux sont réputés avoir une bonne vue. Ils ont tous la 

même robe et se caractérisent par une mâchoire pourvue de grandes dents. Ils sont connus 

pour vivre en groupes importants et se déplacent en permanence à travers la forêt et émettent 

                                                 
47 Torche en bois réalisée à partir d’un arbre weju.  
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souvent des cris. Ils n’ont pas de prédateurs, à part le jaguar qui peut les attaquer, mais ils 

peuvent riposter et attaquer eux-mêmes le jaguar. C’est un autre trait de leur caractère qui leur 

est ici reconnu, celui d’être agressifs, y compris envers les hommes qui les chassent. C’est 

pourquoi leur rencontre est parfois crainte par les chasseurs. S’ils mangent des fruits, en 

particulier makalawalei¸ makala, palatka, mupë, taka, ils consomment également de la 

boue, des poissons atipa et des millepattes kijawïlëkej. 

Chapuis a relevé davantage de sortes de pëinëkë et noté qu’une des particularités de 

pëinëkë est qu’il est toujours consommable par tout le monde, en toutes circonstances. La 

raison en serait « qu’il y a un jum pour chaque espèce précise : ainsi "il y a un jum pour le gros 

pécari (c’est un Wayana qui se transforme) et un autre pour le petit qui est le vrai pécari – 

pëinëkëhle - mais tous les deux donnent tëhetameimai "(K). Pïleike précise les choses : "pour 

chaque animal il existe plusieurs variétés ; par exemple pour le pécari à lèvre blanche on 

trouve panatalaka ou tïpanakolokhem (joues blanches, agressif, assez gros ; donne lëwë) ; wanëk 

jelut (donne la diarrhée) ; hupuli (diarrhée et vers intestinaux miwa) ; tulekeke (taille moyenne, 

agressif, courageux, ne fuit pas mais charge, c’est cependant le meilleur à manger car sa chair 

est tendre comme celle du pécari ; donne les convulsions lëwë) ; pëinëkëhle, "le pécari 

authentique" (c’est celui qu’on mange habituellement, ça ne donne rien, pas tëhetameimai ; on 

peut le manger n’importe quand, même après l’initiation ou l’accouchement). On les 

reconnaît (ces variétés) à la taille et à la couleur". Il semble donc qu’il y ait une variété 

authentique, originelle, et d’autres qui sont des produits de transformation » (1998 ; 814). 

Nous reviendrons sur ces aspects de consommation. Notons également, comme j’ai pu le 

relever que les pëinëkë ont un chef pëinëkë tamu qui est plus grand que les autres. 

 

 

9. Ka, les poissons 
 

Comme nous le verrons, la plupart des poissons a été créé par Kuyuli et certains d’entre 

eux ont une origine liée à un événement particulier ou sont issus de la transformation de 

chenilles. 

Selon Pa., les poissons vivent dans des villages tout comme les hommes. « Ces villages se 

trouvent dans des puits (i-wetepu : lieux où habitent les poissons et les monstres aquatiques) 

très grands au fond de l’eau. Comme dans les villages wayana, les villages des poissons ont un 
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grand tukusipan qui se trouve au milieu d’un grand bassin où l’eau circule en cercle. Les 

poissons ramassent les fruits comme kanapali, konoi, hamulahan, mope, et les amènent 

chez eux pour préparer leur fête. Une fois tous les fruits ramassés, ils font du cachiri (bière de 

manioc) avec les fruits et ils boivent et font la fête comme les Wayana « Ka mëha Wayana » 

« Les poissons ce sont des Wayana »… Les poissons possèdent un langage. « Wayana omi 

jau » « Leur langage, c’est le Wayana ». Ils disent « Bonjour, mon ami » (Pa.). 

 

 

10. Akï, les chenilles 
 

Les chenilles présentent plusieurs caractères de « transformabilité ». Tout d’abord, elles 

sont à l’origine de certains animaux. De plus, certains êtres, lorsqu’ils se transforment, le font 

préférentiellement en chenilles. Enfin, elles continuent aujourd’hui à se transformer 

ponctuellement. Les chenilles sont donc des êtres à part, au statut toujours incertain, la 

transformation pouvant avoir lieu dans les deux sens. Ils sont toujours en cours de 

morphogenèse. 

Le terme le plus commun pour les désigner est ëlukë. « Mais la chenille, en général, est 

désignée par akï. Puis, en fonction de l’arbre sur lequel on la trouve, on colle le nom de 

l’arbre. Par exemple pour le manioc ulu, sa chenille est l’ulu-akï. Les kuluwajak sont 

construits sur ce modèle. Ce sont des chenilles qui vivent sur le palmier kuluwa. Il y en a par 

exemple à Kuluwahpan sur l’Ulemali. Par contre d’autres mots pour désigner les chenilles ne 

sont pas construits de cette manière. Par exemple sikalewot : cette chenille est la nourriture 

préférée des oiseaux sikale. C’est d’ailleurs la raison pour laquelle on ne touche pas cet 

oiseau » (Ai.). D’autres espèces de chenilles existent comme pëlitë, la chenille des rochers. 

« Elle ressemble à la kuluwajak, mais en plus court. Elle a un ventre un peu plus gros. Elle 

vit dans les rochers » (Pa.). On a également tokokosi : « Son ventre est un peu carré. Elle vit 

dans les gros troncs d’arbres » (Pa.). Il y a également les chenilles matawat. Davy en donne la 

description suivante : « ce motif figure une chenille glabre bicéphale. Elle vit sur la liane 

matawatyu (sp. indét) poussant dans les abattis. Elle est noire, on la dit agressive, elle peut 

attaquer et piquer l’homme si on parle à côté d’elle (2007 ; 222). Il cite également l’existence 

de deux autres motifs. Tout d’abord, « napi akï : « chenille de l’igname », c’est une chenille 

mythique à deux têtes (cf.infra) » (Ibid. ; 223) et « palu ale akë : chenille des feuilles de bananier. 
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Nommé palitë par van Velthem (1998), De Goeje (1941) considère le palitë comme un esprit 

jaguar-chenille anthropophage » (Ibid.)48. 

Comme nous l’évoquions en introduction, certaines espèces sont issues de la 

transformation de chenilles, comme certains poissons, des oiseaux qui viennent des 

chenilles ëlukë. « Autrefois pour faire un cadeau à la famille de la femme que l’on voulait 

épouser, on regroupait des chenilles dans un tronc de palmier. Après quelque temps, elles se 

transformaient en poissons. Les chenilles peuvent également se transformer en oiseaux. Un 

jour, mon père a découvert un tas de feuilles avec plein de toiles d’araignées dessus. Plusieurs 

jours après, les chenilles ont commencé à se transformer en oiseaux » (Ma.). Selon Alimina 

(Chapuis, 2008 ; 306), les troncs était des troncs de wapu (palmier Euterpe oleracea) et les 

poissons créés étaient en particulier les letkë Rhamdi quelen, miwa Gymnotus angullaris, 

mapalaimë Hypopomus sp., kolopimpë Crenicichla sp., awalipa Guianacara sp., walapa 

Hoplerythrinus unitaeniatus,…49 C’est en raison de ces origines, toujours promptes à se 

manifester, dont l’état est toujours réversible, que certains de ces poissons ne pouvaient être 

consommés par les femmes enceintes au risque de voir des chenilles se développer dans leur 

ventre50. 

D’autres espèces proviennent de chenilles. C’est le cas du maipuli dont l’origine est la 

chenille du bananier maikaman akï (Chapuis, 1998 ; 107). 

Il faut tout de même noter, sans relativiser l’importance des chenilles, que d’autres formes 

« en vers » sont à l’origine d’animaux. Ainsi les tatous kapasi et mëlaimë proviennent 

respectivement de la transformation du ver palmiste ilipe et du gros ver uluhui (Chapuis, 

1998 ; 107). 

Les chenilles sont également capables de se transformer en d’autres êtres. Ainsi, par 

exemple, elles peuvent se transformer en scorpion munët. Elles peuvent surtout se 

transformer en monstres comme le kunawalïimë, un kaikui, comme nous l’avons vu, ou 

bien en ipo comme le kuluwajak. C’est un monstre à deux têtes, qui autrefois dévorait les 

                                                 
48 On pourra retrouver des illustrations de ces entités dans Kulijaman et Camargo (2007) et Davy (2007 ; planche 27). 

49 Les poissons ëtpa (Megalechis thoracata et Callichthys callichthys) ou atipa proviennent également des chenilles, c’est pourquoi 
on n’a jamais besoin de les vider car il n’y a pas de bile. 

50 Chapuis a noté des récits d’infanticides intervenus jusque récemment en raison de la présence de chenilles dans le ventre 
de femmes enceintes (1998 ; 444). Cf. également l’Histoire de la chenille napi akë collectée par Davy qui conte un enfanticide 
(2007 ; 224). 
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Indiens en grand nombre. On le représente sur les disques maluwana et sur les kunana du 

4ème maraké51. 

« Un jour mon père se trouvait près de Kalaiwa patatpë. Une chenille est tombée d’une 

sorte de palmier et a commencé à se transformer en kunawalïimë. Alors, il l’a tué pour 

éviter que ça se transforme plus » (Ma.). Pa. nous donne également des informations sur la 

capacité actuelle des chenilles à se transformer en être dangereux : 

 

« Les kuluwajak sont des chenilles des palmiers. Elles ressemblent un peu 
à la chenille matawat. Elles sont la taille du meku (singe capucin brun). Elles 
ressemblent à celle que l’on voit sur le maluwana. Elles ont un bras en 
forme de queue pour s’accrocher et deux pattes. Elles ont deux têtes avec une 
crinière. Elles peuvent attaquer là où il y a plein de palmiers kuluwa. Elles ne 
se transforment pas en papillons. Sur le Jari à gauche en montant le fleuve, il 
y en a à Tïlimaklem. Il y a un saut à cet endroit assez haut. Il y a plusieurs 
sortes de jaguar à cet endroit et plusieurs espèces dangereuses peut-être 
comme tulikiki52. Des hommes qui chassaient l’alimi à cet endroit, ont vu 
un alimi qui avait peur. Ils ont regardé autour d’eux, et ils ont vu qu’ils 
étaient dans un endroit où il n’y avait plus d’herbe et des kuluwa avec peu de 
feuilles et des chenilles. Ils se sont enfuis et ils étaient poursuivis. 

Avec le père de Lipolipo, certains ont vu un jour sur le Jari un alimi qui 
s’enfuyait. Le père de Lipolipo a manqué le singe. Ils ont vu au pied d’un 
palmier kuluwa un caca, gros, ressemblant à celui du maipuli. Il est allé 
récupérer sa flèche, mais il a vu une chenille kuluwajak en train de manger 
une feuille de palmier kuluwa. Elle avait de belles couleurs. Donc il a laissé 
tomber sa flèche et plein de bêtes se sont mises à crier tout autour (dont des 
jaguars). Ils se sont enfuis et ils ont plongé dans l’eau en arrivant sur la berge. 
Ils ont été suivis jusqu’à Kupiman. Il y avait des cris à la manière de ceux des 
cochon-bois, des makusiimë, isoimë, kusiliimë, mekuimë, tout une série 
de monstres. A cette époque le père de Lipolipo habitait le village Isolïinpë. 
Une fois arrivés, ils ont raconté aux villageois. 

Il y a des lieux où il ne faut pas aller car il y a des jaguars ou des chenilles » 
(Récit Pa., traduction Ma.). 

 

 

On trouve dans ce récit l’idée que ces êtres habitent des lieux précis. On retrouve 

également dans ce récit le fait qu’une des seules façons d’échapper à certains monstres, c’est 

de les tuer ou de s’enfuir et de plonger dans l’eau, ce qui semble les arrêter. Mais le caractère 

dominant, c’est leur promptitude à se transformer dans un état dangereux pour les hommes. 

                                                 
51 De Goeje : c'est un iyum. Il se trouve dans la forêt et est représenté comme un animal à deux têtes ayant des plumes de 

huppe sur la tête comme une aigrette et deux ou quatre pattes. Ils sont kaikui ou ëlukë et ils mangent des hommes (1941). 
Hurault l’a également décrit de cette manière (1968). 

52 C’est un awijowijo (Chien bois) différent qui vit aussi sous la terre. Il est dangereux. 
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En outre, comme nous l’avons vu, non seulement les chenilles se transforment, mais 

certaines entités se transforment elles-mêmes en chenilles. C’est le cas de l’alawata, par 

exemple. Enfin, les chamanes sont également capables de transformer des chenilles en 

certains gibiers comme le pëinëkë. 

Ainsi, comme l’écrivait également Hirtzel, la chenille occupe une place fondamentale dans 

la représentation des phénomènes « transformatoires ». Potentiellement, elle peut se 

transformer en ce qu’elle veut, disent les Wayana. Certaines chenilles, visibles seulement des 

chamanes, sont considérées comme une cause de morbidité, notamment pour les enfants. On 

dit aussi que les femmes stériles ont le ventre rempli de chenilles qui dévoreraient les enfants 

dans l’utérus. 

La chenille n’est considérée ni comme une espèce fixe d’entité, ni comme un stade de la 

morphogenèse des lépidoptères : « ce serait plutôt un être à part de nature protéiforme et au 

devenir formel imprédictible » (Hirtzel, 1997 ; 16-17). « Elle incarne littéralement la 

métamorphose, elle est la métamorphose, jeu de formes, entre deux formes » (Chapuis, 

1998 ; 107). Elle est un corps inachevé, toujours en cours d’actualisation, prête à se 

transformer ou bien à être le résultat d’une transformation. 

 
 

 

11. Autres entités non-humaines 
 

 

a. D’autres « animaux » 
 

Les annexes 1.a., 1.c, 1.d et 1.e présentent d’autres habitants des eaux, de la forêt et du ciel 

que nous nommons en Occident « animaux ». 

Nous avons conduit un inventaire le plus complet possible des espèces animales 

reconnues par les Wayana. Nous avons également au passage fait de même avec les Apalai. 

Nous avons travaillé différemment suivant les taxons (linnéens), non par choix, mais en 

fonction des possibilités que nous ont offertes le terrain et nos moyens. Les identifications 

ont été effectuées à l’occasion ses expéditions de chasse et de pêche sur le Marwini et le 

Litani. Pour les mammifères, nous avons travaillé à partir d’observations directes et de 

dessins issus de Eisenberg et al. (1989) et Richard-Hansen et Hansen (2007). Pour les 
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oiseaux, nous avons également travaillé à partir d’observations directes pour environ une 

centaine d’espèces, à partir d’ouvrages (Gepog (2003), Hilty et al. (2003), Hansen & Richard-

Hansen (2007)) et d’enregistrements sonores (Renaudier et Deroussen, 2008). Pour les 

poissons, nous avons pu observer une quarantaine d’espèces, les autres ayant été identifiées à 

partir d’ouvrages (Le Bail et al., 1996 ; Le Bail Keith et al., 2000 ; 2000). Pour les autres 

taxons, nous avons repris les identifications publiées par Chapuis (1998), révisées par Pierre 

Grenand, qui a eu l’extrême amabilité de nous les transmettre. 

Nous reviendrons dans le chapitre suivant sur les différentes catégories d’animaux qui 

sont reconnues par les Wayana. Nous allons ici présenter certaines espèces qui occupent une 

place particulière pour les Wayana par leur importance dans les discours, dans les récits et la 

vie quotidienne, notamment dans les activités de prédation. 

 

Tableau 3 : Autres « animaux », caractéristiques selon les Wayana 

Maipuli, tapir Le tapir proviendrait de la transformation de la chenille de bananier 
maikaman akï (Chapuis, 1998 ; 107). 
Appelé aussi panakolok (de pana « oreille », olok « blanc ») car il a des 
poils blancs aux oreilles. Le maipuli a un petit à la fois que l’on appelle 
munkë, qui est le substantif pour ‘fils’ pour les Wayana. Il vit en forêt, seul 
ou en couple. Il se déplace en permanence et se remise dans les anciens 
abatis ou dans les massifs de lue. Il a des périodes d’activité le jour et la 
nuit. Il mange des mope (mombin), des fruits de kupë (genipa) et des 
feuilles de kulekle (bois-canon). 
Pour la chasse, c’est lors des sorties en forêt que l’on repère sa trace. On le 
piste et le chasseur imite le cri de maipuli qui est un sifflement pour 
l’attirer. 
 
En plus du maipuli « normal », il en existe plusieurs sortes. Jalupë est une 
espèce de maipuli plus grosse et qui n’a pas de poils blancs aux oreilles. 
Maipuliimë : c’est un grand maipuli. Il n’est pas dangereux, mais il peut 
enlever les gens. 
Les maipuli sont sujets à la transformation. 
 

Pakila, pécari à 
collier 

Le pakila proviendrait de la transformation des buissons morts jaikoho 
(Chapuis, 1998 ; 107). 
Il vit dans la forêt et mène sa propre existence. Il se promène toute la 
journée en cherchant à manger, des fruits, comme ceux du palmier kïji, ou 
bien de la terre qu’il ingère (minéraux). 
Il n’y a pas de sous-espèces, « ils sont tous pareils ». Comme les pëinëkë, 
ils ont des glandes juju. Ils vivent dans des terriers, en familles de 5 à 10 
individus. Ce ne sont pas les pakila qui creusent les trous, mais les tatous 
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géants. Les pakila s’installent dans les trous abandonnés. 
Ils sortent le jour et se terrent la nuit. Ils mangent les fruits, les mêmes que 
le pëinëkë, c’est-à-dire makalawalei¸ makala, palatka, mupë, taka, plus 
le kïji (kunana) et le mumu (mouroumourou). On ne sait pas quand ils se 
reproduisent. Ils ont un chef, c’est pakila tamu. 
 
Pour la chasse, en général, lorsque les hommes se rendent en forêt, ils 
identifient la présence de pakila à l’oreille, aux sons qu’ils émettent 
lorsqu’ils se déplacent ou mangent. On peut les chasser avec des chiens qui 
trouvent les terriers dans lesquels sont terrés les pakila. Dans ce cas, on 
bouche le trou d’entrée avec un morceau de bois. Quand un individu se 
présente à l’entrée, on tire dessus. 
 

Kapau, le daguet 
rouge 

Il fait partie des animaux pïjai et il est, de plus, capable de se transformer. 
 
Le mâle a des bois isikletï. Le kapau mange de l’herbe et les plantes des 
abatis, comme les feuilles de manioc et de canne à sucre. Il vit dans les 
anciens abatis ou dans les massifs de lue (roseau que l’on utilise pour 
réaliser le vibrateur dans les clarinettes). C’est un animal solitaire, qui se 
déplace et se nourrit la nuit et reste à dormir le jour. Son prédateur 
principal est le jaguar. 
 
Il n’a pas de chef. 
On ne le consommait pas car il provoque des maladies. 
 

Ili, paresseux à trois 
doigts 

Cet animal vit seul dans les arbres. Il peut descendre pour faire ses besoins. 
Il est territorial. On peut le trouver en bordure de rivière, mais aussi en 
forêt. Il a l’habitude de dormir la nuit. 
Il mange des feuilles, principalement des feuilles de tuli, pawe, elekesi, 
kulekle (bois-canon), wapa. Les naissances ont lieu en décembre. Le petit 
reste deux ans avec sa mère. Son seul prédateur est le pija (aigle harpie). 
Il est chassé et consommé à l’occasion, cela peut rendre lent. 
 

Këlëpukë, tayra 
(Eira barbara)/grison 
(Galictis vittata) 

Dans une version donnée par Opoya du mythe de la création, c’est 
këlëpukë qui a refait tous les félins actuels (Chapuis, 2003 ; 141) après la 
destruction du premier monde par Kuyuli. Këlëpukë est considéré comme 
un félin par les Wayana, il n’aurait pas de gîte et ne craindrait pas la pluie. 
C’est pourquoi, il ne rentre pas sous la case collective avec les jaguars 
quand les fils de Kuyuli vengent leur mère en les enfermant dans le 
tukusipan (Chapuis et Rivière, 2003 ; 89) 
Pour Pa. « këlëpukë c’est le chef des jaguars ». 
 

Kapiwala, Cabiaï On peut le trouver en bordure de rivière ou en pleine forêt, ou bien dans 
les zones marécageuses. Cet animal vient également dans les abatis pour 
manger de la canne à sucre et des feuilles de banane. Il consomme des 
herbacées, de préférence maikaman, wasilei, kapiwala uhme. Il vit en 
groupe de plusieurs mâles et femelles. Il mange la nuit et se repose le jour 
dans de hautes herbes. Les groupes sont itinérants. Les naissances ont lieu 
en décembre. Ses principaux prédateurs sont l’anaconda et le jaguar. 
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Awijowijo, Chien 
bois 

C’est la même famille que le chien. Comme le chien, chaque individu est 
différent, il peut être tacheté, il peut être sombre, clair, avec des robes 
différentes. Il vit en bande. Il attaque les maipuli. 
Ces animaux vivent sous la terre dans des villages. 
 
Tulikiki : c’est un awijowijo différent qui vit aussi sous la terre. Il est 
dangereux. 
 

Kapasi, Tatou à neuf 
bandes 

Le tatou kapasi proviendrait de la transformation du ver palmiste ilipe 
(Chapuis, 1998 ; 107). 
Il vit dans un trou le jour et sort la nuit. Il mange des vers de terre motoloi, 
des fleurs de pukut. Il est itinérant et fait un trou tous les soirs. Le kapasi 
peut avoir quatre petits. Son principal prédateur est le jaguar. 
 

Mëlaimë, Tatou 
géant 

Le tatou géant mëlaimë proviendrait de la transformation du gros ver 
uluhui, de l’ilipe selon Pa. 
Cet animal vit seul, sauf la femelle. Il vit dans un trou le jour et sort la nuit. 
Il mange des termites nukë, des vers de terre motoloi, et des vers 
kijawïlïkei qu’on trouve dans les arbres. Il est itinérant et fait un nouveau 
trou chaque jour. Les naissances ont lieu en décembre et les portées sont 
de un à deux petits. Son principal prédateur est le jaguar. 
 

Meku, Capucin brun Il a la réputation d’être un fornicateur solitaire, un masturbateur 
obsessionnel (Chapuis, 1998 ; 259). 
Les meku vivent en groupes qui sont itinérants. Ils sont actifs le jour. 
On peut les trouver en bordure de rivière comme en pleine forêt. 
Ils mangent des fruits de tula (Canari macaque), malipa, tuli, des chenilles 
(ëlukë). Les naissances ont lieu en juin/juillet, il y a un seul petit. 
Le prédateur de cette espèce est le pija. 
 

Mamhali, Agami 
trompette 

Il descendrait des Wayana (Chapuis, 1998 ; 107). 
Ces oiseaux vivent en groupe. Ils sont itinérants et vivent au sol, sauf la 
nuit, ils se perchent dans les arbres. Ils sont réputés infatigables. 
Ils mangent maukë, kumu, wasai, halikwana (ficus étrangleur), nukëp. 
La reproduction a lieu en novembre. Les oiseaux nidifient dans les arbres et 
les naissances ont lieu en décembre. 
Leurs principaux prédateurs sont akawaktau, pija. 
Misak est le cri de l’agami. 
Ces oiseaux peuvent servir aux chamanes pour se venger. 
Ils ont un chef et un chamane peut les faire venir pour favoriser la chasse. 
 

Ëwok, Hocco Il en existe deux variétés, l’une plus grande que l’autre, mais portant le 
même nom selon Chapuis (1998 ; 999). 
L’ëwok est un animal que l’on trouve partout en forêt. C’est un oiseau qui 
se déplace tout le temps, il n’a pas de territoire. La femelle a du blanc sur la 
huppe. Les ëwok mangent des fruits comme akutiimë, makala, komu et 
wapu. Il chante avant la nuit et se perche pour dormir. Il peut de nouveau 
chanter vers trois ou quatre heures du matin. On l’entend également 
chanter pendant la journée, mais surtout à la période des amours qui a lieu 
entre décembre et janvier. Le nid est fabriqué dans un arbre et la femelle 
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pond au mois de janvier. Elle pond six œufs. Les Wayana peuvent monter 
dans les nids pour chercher les petits. 
 

Hololo, Grand 
tinamou 

Animal à pouvoir, le grand tinamou peut se transformer en homme. Il se 
promène en forêt sous sa forme animale. 
 

Akawak, Marail C’est un oiseau qui vit seul ou en couple ou bien on trouve une femelle 
avec ses petits. Il vit dans les arbres et mange des fruits, particulièrement 
du kumu, wasai, malamala. Il ne vient pas dans les abatis. Il peut 
descendre au sol pour boire. 
Il chante n’importe quand dans la journée et dès cinq heures du matin. Il 
n’est pas territorial. 
Sa période de reproduction est au mois de décembre. Il émet alors un 
chant particulier à cette période. Il fait son nid sur les kununa ou dans des 
musikënapi (liane). L’éclosion des œufs a lieu en janvier ou février. Il a 
trois petits. Ses principaux prédateurs sont l’akawaktau et le pija. Les 
serpents mangent leurs œufs. 
 

Pija, Aigle harpie Le pija est un animal qui vit seul. Il n’y en a qu’une seule sorte. 
Il inspire le respect (Chapuis, 1998 ; 773). Si on le tue, c’est uniquement 
pour ses plumes. 
Ses mœurs sont diurnes. Il émet des cris. 
Il mange énormément d’espèces différentes, et notamment de nombreux 
mammifères comme, alawata, alimi, meku, kuwana, kusili, aikopeja, 
alokole, ili, mais aussi des oiseaux comme kijapok, akawak, mamhali, 
hololo. Par contre il ne mange pas de hololi (seulement des wïliwïli (?) ni 
de ëkëij. 
Sa technique de chasse est la suivante. Il repère ses proies, surtout quand 
elles sont occupées à manger. Il fonce sur elles, les attrape, les emmène 
dans le ciel. Il les tue avec le bec, puis les laisse tomber au sol. 
Cet oiseau fait généralement son nid (upo) dans les fromagers kumaka à la 
fourche du tronc. Le mâle et la femelle contribuent tous deux à la 
construction du nid. C’est la femelle qui couve les œufs (ihmo) pendant 
une durée de 5 jours à 9 mois (suivant les informateurs). Les petits sont 
tout blancs. C’est le mâle qui rapporte les proies. Lorsqu’ils ont grandi, les 
petits appellent les parents pour qu’ils les nourrissent. Les parents doivent 
alors chasser tous les jours. 
Il n’attaque pas les hommes53. 
Il n’y a pas de chef. 
 

Hapalaka, Téju 
commun 

Le lézard hapalaka peut se transformer en homme (Chapuis, 1998 ; 111). 
 

Aliwe, Caïman Ils mangent peu, et pas tous les jours. Leur menu est notamment composé 
de hololo, de crabes sipalat ou kalaput, des grenouilles kuto. Septembre 
est la saison des œufs. Ils forment un tas de feuilles et de terre de 70 à 120 
cm de haut et de 2 à 3 m de diamètre. Ce cône est recouvert d’une paroi de 
terre. Lorsque la terre est durcie, les feuilles sont évacuées. Le caïman aliwe 

                                                 
53 Les Kali’na racontent l’histoire d’un aigle harpie (‘kuano’) qui, un jour, emporta un enfant pour le dévorer. Depuis, les 

oiseaux de proie sont connotés négativement, car « ils font du mal » (Ahlbrinck, 1931 ; 89). 
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pond une cinquantaine d’œufs. Lorsqu’ils sont petits, les caïmans vivent 
dans les marécages. 
L’aliwe chasse à l’affût dans les criques. Il se place dans l’eau, la tête 
tournée vers la berge. Il reste la bouche grande ouverte avec un petit peu 
d’eau au fond de la bouche. L’hololo s’approche pour boire et se fait alors 
manger. 
Les aliwe mangent des cailloux blancs. 
Kulu, l’autre caïman, ne vit qu’au-dessus de Monpe Soula. 
 

Hololi, Iguane vert Il consomme des feuilles et des fleurs de konoi et de tuli. 
Il descend au sol pour pondre en septembre et octobre. Il peut pondre le 
jour ou la nuit. 
Les petits sortent en décembre pendant un orage. 
Ses principaux prédateurs sont le wïliwïli, l’akawaktau, le pija. 
 

Kuliputpë, Tortue 
denticulée 

Ce qui retient l’attention, c’est surtout une forme extraordinaire de tortue : 
« Kuliputpëimë est une tortue d’un mètre d’épaisseur. Autrefois, on la 
cherchait pour le mariage pour la soulever et montrer que l’on était fort. 
Un jour, un homme a voulu la soulever, mais la tortue l’a coincé. On a été 
obligé de le délivrer » (Pa.). 
 

 

 

Certaines caractéristiques se dégagent de ces descriptions. On remarque que certaines 

espèces ont un ‘père’, comme c’est le cas pour le pakila, alors que d’autres n’en n’ont pas. 

Certains animaux semblent avoir des capacités particulières. Ainsi on relève que des animaux 

sont sujets à transformation, comme le maipuli, d’autres ont des pouvoirs, comme le kapau. 

Certains ont une vie sociale proche de celle des humains comme les awijowijo. D’autres 

n’ont pas de caractères distinctifs. Par exemple, les caïmans, pourtant assez communs, ont 

peu de présence dans les récits traditionnels et n’ont pas de pouvoir particulier. Certaines 

espèces ont des formes monstrueuses qui ne sont pas rattachées à des classes particulières de 

monstres. Par exemple, kuliputpëimë, est une tortue kuliputpë monstrueuse qui mesure un 

mètre d’épaisseur. 

 
 
 
 

b. D’autres habitants du monde 
 

On trouve également dans l’espace wayana d’autres entités qui peuplent la forêt : des 

géants, des ogres, des êtres ‘sauvages’… que l’on pourrait qualifier d’autres esprits de la forêt. 
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- Tïmimë : Il ressemble à un homme. Il habite au plus profond de la forêt. Quand il 

est là, il tape sur des racines d’arbres. Il est géant et il porte une grande massue, un 

grand casse-tête. « Il y en a un par grand secteur géographique : un sur le Marwini, un 

sur le Jari,…. Quand on le rencontre (on l’entend taper), il faut se sauver. Il est 

capable d’apparaître, puis de disparaître » (Ai.). Il se nourrit de chair humaine et de 

sang. On ne peut pas communiquer avec lui. Il fait partie des itupon. « Ce sont des 

esprits qui se matérialisent sous forme humaine, mais sans origine animale, à la 

différence des itukala » (Ai.). 

- Pijanakoto : Ils ressemblent aux êtres humains. Ce sont des itupon. « Ils sont 

grands. Ils émettent des cris qui font « sijon », comme les aigles. Ils vivent dans la 

forêt, dans certains endroits particuliers. Ils peuvent manger des animaux et des 

hommes ». Ils ont des connaissances surnaturelles et ont des pouvoirs supérieurs aux 

hommes. Ils se déplacent à plusieurs et vivent le jour comme la nuit. On peut en 

entendre par exemple sur le Litani sur la rive à Wataweni54. 

- Itukala : Il est décrit sous la forme d’un humain. « Il résulte de la métamorphose 

d’un animal, qui peut être à l’origine une perdrix, un anaconda. Cet esprit remplace le 

cœur des hommes avec une feuille d’arbre. L’homme a juste le temps de rentrer et il 

meurt. Les jeunes ont peur de cela et c’est pourquoi ils ne veulent pas aller en forêt » 

(Ai.). Hurault avait relevé qu’ils avaient une apparence « d’Indiens » (1968 ; 16). Mais, 

plus qu’une entité bien définie, « pour les Wayana les itukala sont des jolok qui 

peuvent se transformer en itupon, hommes sauvages, pour s’attaquer à eux » (Chapuis, 

1998 ; 109). 

- Wïwïpsik : Oiseau qui chante la nuit, le wïwïpsik est aussi un être mythique 

dévoreur de fœtus, redouté des gestantes : il existe une histoire à son sujet, où il finit 

brûlé par les humains après avoir dévoré une jeune femme enceinte55. Il peut se 

transformer en homme. 

 

                                                 
54 Les Pijanakoto sont également un ancien groupe qui, comme les Akulijo, vivait sur le cours supérieur du Litani et 

présentait des caractéristiques de « sauvages ». Cf. Partie II, chapitre 1. 

55 Voir Chapuis (1998 ; 304), Hurault (1968 ; 17) et De Goeje (1941 ; 11) : « Le Wïiwïi est un petit oiseau qui crie la nuit et 
qui, dans les temps anciens, était un jolok épouvantable qui dévorait les Indiens. Cet oiseau est en réalité un esprit ». Cet 
oiseau est également assimilé au Matinta Perera des Caboclos de l’île de Marajo, esprit animal à visage humain capable de se 
métamorphoser (Tiphagne, 2007 ; 165). 
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c. D’anciennes entités aujourd’hui disparues… 
 

On trouve ces êtres dans des récits ou des mythes. Il s’agit ici des entités qui ont été 

décrites dans la région. Je rappelle que van Velthem en a décrit d’autres sur le Paru de l’Este : 

- wahaimë : apparence d’hommes dont le corps et les membres sont tranchants 

comme des sabres (Hurault, 1968 ; 16) ; 

 

- tolopit waluhmalu : apparence de femmes ; si en rêve, on a des rapports sexuels 

avec ces esprits, il en résulte une maladie des organes génitaux (Hurault, 1968 ; 16) ; 

- tamok : nous les avons décrits dans les ipo. Ils semblent avoir disparu ; 

- mamak telele : animal mythique. Il est décrit comme ayant un corps composé de 

morceaux de perdrix et de chenille (Pour une représentation, voir Davy (2007 ; 

planche 27) ; 

- tulupele et matawaimë : après avoir fait la paix et échangé des femmes et des 

flèches, ayant tué des membres des groupes, les Upului et les Apalai décidèrent 

d’affronter ensemble des monstres qui interdisaient le passage sur le Paru de l’Est, le 

Jari et le Litani : les tulupele et le matawanaimë, qui était un énorme serpent-

poisson, une variété de tulupele qui habitait le Litani. Nous les avons évoqués et nous 

reviendrons sur ces monstres à propos de la conception de l’espace. 

 
Les parasites d’inselberg étaient des monstres qui habitaient certains inselbergs et dont 

Chapuis a pu recueillir l’histoire auprès de Kuliyaman. Celui-ci les qualifie de kaikui, de 

« fauves », ou de akï de « parasites », avec de grandes dents. C’est Kailawa, un héros 

mythique et ses hommes qui ont tué ces monstres et pacifier l’espace wayana (Chapuis et 

Rivière, 2003 ; 797 – 813) : 

- Tëpumoni ou Maukumïtpë : selon Kuliyaman, il s’agit d’un « tëpu akï », un « parasite 

d’inselberg » qui a été tué par Kailawa. Il l’a décrit de la manière suivante : « C’est Kailawa qui 

a tué le « parasite du rocher » celle qui a été faite (en même temps que) le rocher. Oui, elle 

était comme une femelle humaine, comme une femme sans vagin, avec un sexe pourtant, 

mais peut-être sans trou, vraiment sans orifice » ; 

- Pëmu kaikusi : selon Kuliyaman, c’est une créature qui habitait sur l’inselberg 

Pëmpëmuli ; 
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- Kaikui alama : formé à partir d’alama, espèce particulière d’abeille ou de guêpe, c’est 

une créature qui vivait sur le tëpu qui s’appelle alama patatpë et qui mangeait du miel ; 

- Kaikui ewalun : habitait sur l’inselberg Tëwalunem. C’était une ombre ; 

- Oklai kaikui : ce monstre habitait le site Oklai patatpë ; 

- Wayalikuleimë : des tëpu akï, des monstres de Wayalikule, un groupe de « sauvages » 

que Kailawa tue avec des casse-tête ; 

- Tuli kaikusin : habitait un site et dont il est question dans le Kalau (chant VIII). Il 

mangeait des êtres humains dont on retrouvait les restes au pied de l’inselberg qu’il habitait. Il 

sera fléché par Kailawa. 

A noter que les inselbergs Mïtalaka, le Taluwakem et le Tïwilok n’étaient pas peuplés de 

monstres (Ibid. ; 806-807). 

 

 
 

d. … et de nouvelles entités bien réelles : le Christ et le Diable 
 

 

Enfin, on ne peut terminer cet inventaire des entités wayana sans évoquer l’implantation 

depuis le début des années 1960 de l’Eglise Baptiste Evangéliste à Anapaikë, le village wayana 

sur la rive surinamienne du Maroni. Dieu et le Diable font partie du quotidien de certains 

Wayana. 

Selon les Wayana chrétiens, il y aurait environ 60 Wayana chrétiens sur le bassin du 

Maroni. Ils croient en Dieu et possèdent un Nouveau Testament traduit en wayana (Schoen 

et Schoen, 1979). Toutes les illustrations sont très classiques et reprennent des scènes de la 

vie de Jésus en Palestine. La seule église se trouve à Anapaikë, et cela est trop loin pour que 

les Wayana chrétiens des villages du Sud s’y rendent chaque dimanche matin pour la messe. 

Comme en témoigne Jo. « J’ai toujours été chrétien. Ce sont mes parents qui m’ont donné 

une éducation chrétienne. Ma femme l’est devenue lorsque j’ai voulu me marier ». 

L’église proscrit toutes les croyances wayana, les rituels et également les danses modernes. 

Seule la musique religieuse est autorisée. De même, il est interdit de boire et de fumer. Pour 

l’Eglise Baptiste Evangéliste, les chamanes sont des « sorciers » et il faut combattre leurs 

idées. Il faut les interdire. « Tout ce qu’ils racontent à propos de l’origine, de la vie des 

animaux est faux. Il n’y a pas de villages, ils ne sont pas des humains. Pour moi, les animaux 
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ont été créés par Dieu » (Jo.). Pour chaque animal qu’il tue ou qu’il mange, il doit remercier 

Dieu de lui avoir donné. 

Par contre, Jo. ne réfute pas la réalité des entités qui peuplent la forêt et les eaux.  Ipo, 

monstres divers sont réels. « Il faut être particulièrement attentif aux pëneimë et aux 

aimalaimë qui sont des êtres aquatiques très dangereux. Ils sont plus gros que les pëne et les 

aimala normaux et ils attaquent l’homme. De même, il existe des ëkëij avec des pouvoirs 

particuliers. Il faut donc faire attention quand on plonge dans les sauts pour pêcher au 

harpon. De même, il faut faire attention en forêt ou sur le canot. Un jour, j’étais sur un canot, 

j’ai entendu un sifflement. J’ai répondu et ma tête s’est mise à gonfler, gonfler pour devenir 

énorme. Ce (lui) qui a émis ce sifflement s’est approché de la berge. J’avais très mal à la tête. 

Plus ça se rapprochait, plus j’avais mal à la tête. Et puis, tout d’un coup « c’est » parti. « Il » 

s’est éloigné de la berge et mon mal de tête a peu à peu disparu ». 

A la question de l’ethnologue « Qui a créé ces ipo ? », la réponse est évidente : « C’est… le 

Diable ! ». Devant la difficulté de lutter contre l’existence des entités surnaturelles, cette église 

semble avoir choisi de les incorporer, à la manière de l’église romaine en Europe au cours du 

Moyen Âge pour les cultes de l’ours, par exemple (Pastoureau, 2007). Ils sont les figures du 

mal, les ennemis de Dieu56. 

L’implantation de cette église semble beaucoup plus forte au Surinam sur le Tapanahoni 

où sont organisés des séminaires plusieurs fois par an. Des tentatives d’exporter la foi à partir 

de ce centre font parfois irruption sur le bassin du Maroni comme en avril 2001 à Antekum 

pata. Mais selon Jo., « les gens d’Antekum pata ne veulent pas devenir chrétiens. Il n’y en a 

que quelques-uns ici ». 

 

 

Nous reviendrons dans le détail sur les caractéristiques des entités non-humaines. D’ici là, 

on peut tout de même remarquer que, dans l’ensemble, le pays wayana est bien plus peuplé 

que le nôtre. En outre, les entités subtiles présentent des caractéristiques qui sont notamment 

de disposer d’une puissance et d’une force physique très supérieure à celle des humains. Ils 

disposent également de pouvoirs que les Wayana n’ont pas, y compris certaines entités que 

nous appelons les « animaux ». Ce sont des êtres qui paraissent disposer d’une sociabilité, sauf 

                                                 
56 Chapuis relate que les missionnaires protestants nomment les esprits, les kuyuli et les chamanes seitën (2003 ; 327). 
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pour les « isolés ». Certains sont capables d’inimitiés envers les humains, d’autres semblent 

inoffensifs. Certains ont des statuts fixes, d’autres changeants.On pourra dès maintenant se 

reporter au Tableau 15 qui rassemble une partie des données collectées dans ce chapitre. 

Comme nous avons pu le voir à de nombreuses reprises van Velthem a obtenu des entités 

et des regroupements différents chez les Wayana du Paru de l’Este, ce qui témoigne de 

représentations et de perceptions différentes entre ces deux groupes wayana. 

Comme nous l’avons précisé au début de ce chapitre, il ne s’agissait pas ici de présenter les 

entités non-humaines au travers d’une classification, même si nous avons abordé le sujet. 

C’est ce que nous allons tenter de faire dans le prochain chapitre au moyen des outils produit 

par l’ethnoécologie. 
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CHAPITRE 2 : CLASSER LES EXISTANTS 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

Après avoir présenté les différents existants non-humains, essayons à présent de 

comprendre s’ils font l’objet de classements, de regroupement, d’une taxinomie et sur quels 

critères. Dans le premier chapitre de La Pensée sauvage, « La science du concret », Lévi-Strauss 

présente l’étonnement de nombreux anthropologues sur l’étendue des connaissances de 

différentes populations sur les plantes et les animaux, ainsi que la découverte des logiques 

classificatoires (Lévi-Strauss, 1962a ; 11‑26). Brent Berlin a été l’un des auteurs qui, avec 

Conklin, Breedlove, Raven ou Ellen et d’autres, ont tenté de théoriser l’organisation des 

savoirs naturalistes de différentes populations. Pour Berlin, les savoirs indigènes sont 

organisés de manières hiérarchiques et inclusives, selon le schéma arborescent qui caractérise 

aussi, notamment, le système linnéen de classification des espèces. Le modèle de Berlin 

espère confirmer l’universalité de ce mode de classement et donc l’unité psychique de l’espèce 

(humaine). De nombreux auteurs ont utilisé ce modèle, car il présente l’avantage de fournir 

un cadre de référence et de permettre la comparaison. Par exemple, Lenaerts l’a utilisé pour 

étudier la classification des animaux et des végétaux chez les Asheninka (Lenaerts, 2005). 

Dans son travail, il démontre que le modèle de classification des Asheninka est un maillage 

dont le critère principal de différenciation est plus éthologique que morphologique avec des 

connexions horizontales qui obéissent à des logiques de contiguïtés écologiques et à des 

associations symboliques. De plus, les procédés de nomination sont en continuité avec 

l’onomastique et la toponymie. En outre, nomenclature et discours symbolique sont en 

correspondance (2005 ; 67-70), mais il n’en tire pas la conclusion que l’une est déterminée par 

l’autre ou vice versa. Dans la mythologie ashéninka, les termes restent génériques, sans 

précision sur l’espèce exacte. Chez les Achuar, Descola admet un certain arbitraire des 

taxinomies au détriment d’une logique explicative totalisante (1986 ; 109). Au sein d’une 
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même catégorie, certains déterminants peuvent être repérés comme la qualification de 

l’habitat ou une homologie morphologique. Une unité de comportement peut également 

servir d’opérateur catégoriel. Les Achuar distinguent seulement 27 catégories d’animaux et 

laissent dans l’ombre des champs de qualités inexplicablement dédaignés. Il n’y a ni 

embranchement, ni classe, ni ordre. Quatre grandes catégories supra génériques classent 

certains animaux selon leur mode de capture. Mais selon l’analyse de Descola, il existe des 

catégories implicites latentes qui découpent le monde animal. Elles ne sauraient servir dans 

un énoncé à désigner par substitution une espèce particulière, mais leur fonction et leur 

existence peuvent être mises à jour par l’analyse des commentaires indigènes spontanés sur la 

faune57 (1986 ; 110-115). Mais on sort du cadre simple de la classification, l’animal devient le 

« support de certaines qualités extrinsèques dont il devient alors le signifiant privilégié ». 

« Comme c’est généralement le cas dans toutes les théories eschatologiques, la conception 

achuar de la métempsychose ne constitue pas un corpus unitaire de croyances normatives, 

mais fait au contraire l’objet d’interprétations individuelles fort variées et idiosyncrasiques » 

(1986 ; 116). 

Même si l’on peut être en désaccord avec l’universalisme revendiqué du modèle de Berlin, 

notamment les aspects de hiérarchie des rangs depuis le règne jusqu’à la variété, nous 

estimons qu’il s’agit d’un cadre pratique et théorique qui peut être utile pour travailler et 

comprendre comment les Wayana nomment et subdivisent les entités non-humaines. 

D’ailleurs, même les ethnobiologistes qui l’ont fortement critiqué et, en cela, aidé à 

l’améliorer, l’utilisent comme E. Hunn (1998) ou R. Ellen (1993, 2008). 

Un des problèmes de la taxinomie suivant l’approche de Berlin est le traitement des 

monstres et des esprits qui peuplent l’environnement. On peut choisir de les intégrer à 

l’analyse de la classification ou bien les exclure afin de permettre des comparaisons avec la 

taxinomie occidentale et d’autres sociétés. Cette approche présente le désavantage d’instituer 

une coupure artificielle entre un monde naturel et un monde surnaturel, ce qui n’aurait pas de 

sens du point de vue wayana. La connaissance de l’écosystème passe par la nomination et le 

classement de ce qui se mange, de ce qui est utile, mais également de tout ce qui ne se mange 

pas ou qui ne sert pas, et de ce qui se pense. Il faut aussi noter l’incidence de la méthodologie 
                                                 

57 Elles se définissent par des paires de qualités symétriquement opposées, elles-mêmes homologues à des séries de couples 
d’opposition explicites et implicites (par exemple : animaux diurnes/animaux nocturnes, animaux chassés/animaux chasseurs, 
car certains animaux nocturnes sont des animaux chasseurs, avec encore animaux comestibles/animaux non comestibles, 
puisque le gibier comestible est diurne et les animaux prédateurs nocturnes ne le sont pas) (1986, 110-115). Certains sont 
« nauséabonds » car réincarnation de l’esprit des morts. 
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utilisée pour enquêter dans la mesure où les réponses s’adaptent aux questions et à celui qui 

les pose. En fait mes informateurs savent parfaitement dans quel registre je les interroge 

lorsque je pose des questions sur l’identification des oiseaux, leurs regroupements entre 

catégories, avec tous mes livres d’oiseaux et leurs chants sur mon lecteur Mp3 : le monde 

naturaliste des Wayana pour répondre à celui des Blancs. Mais lorsque l’on parcourt les 

différentes sortes de jaguar, on passe très vite les frontières du monde naturaliste occidental, 

preuve que le monde naturel et surnaturel ne font qu’un. Dans le langage de Berlin, les 

« animaux » sont les espèces reconnues comme telles dans la pensée occidentale. Comme 

nous l’avons dit, les Wayana ne distinguent pas les animaux d’autres entités. Par conséquent, 

c’est l’ensemble des entités non-humaines dont il s’agit ici. Pour simplifier l’analyse, nous 

distinguerons toutefois les plantes, dont il n’est pas question ici, même si, comme nous le 

verrons, le monde végétal ne se singularise guère sur le plan ontologique. En outre, dans 

certaines analyses, nous distinguerons les animaux des autres entités non-humaines tels que 

les ipo, les kaikui, les humanoïdes,… pour permettre la comparaison avec d’autres groupes. 

Avant de classer, il est nécessaire de bien connaître ce que l’on classe. Pour cela, 

l’approche retenue a été de partir des données de terrains, c’est-à-dire de ce que les Wayana 

nomment, désignent : les taxons, les espèces, les non-humains, pour ensuite tenter de les 

regrouper. Partir du particulier pour aller au général est apparu ‘naturel’ au contact des 

Wayana et permet d’éviter la tentation tout aussi ‘naturelle’ de hiérarchiser le monde. 

Ainsi, pour commencer, une étude sémantique sera conduite pour déterminer, 

notamment, s’il existe des préfixes ou des suffixes classificatoires dans la langue wayana. 

Nous nous interrogerons sur les logiques des procédés de nomination des entités, sur les 

origines des termes et nous rechercherons si l’on peut établir des liens linguistiques avec 

d’autres populations de la région. 

Puis nous intéresserons à la classification. Quel est le modèle de classification des entités 

non-humaines, en particulier les animaux, des Wayana ? Quelles sont les nomenclatures 

définies par les Wayana ? Le modèle est – il un modèle hiérarchique, à noyaux ou d’une autre 

nature ? Quelles sont les grandes divisions du monde naturel, où se situent les genres, les 

espèces, les variétés désignées par la classification linnéenne ? Quels sont les critères de 

classification des entités : s’agit-il de critères éthologiques, morphologiques, ou bien la 

taxinomie des Wayana obéit-elle à des logiques de contiguïtés écologiques ou à des 

associations symboliques ? Nous nous interrogerons sur l’existence de genres parmi ces 
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entités. Berlin tend à expliquer la subdivision de catégories en diverses sous-catégories 

directement en fonction de l’importance culturelle du genre ou de l’espèce (2004 ; 53). Cette 

explication fonctionnaliste s’applique-t-elle à la classification des Wayana? 

Nous avons travaillé avec une quinzaine d’informateurs sur ce sujet. A noter que l’on peut 

rencontrer des variations lexicales auprès de différentes personnes. En effet, on ne doit pas 

oublier que les ‘Wayana’ sont formés de différents groupes. Par ailleurs, la connaissance 

ethnobiologique peut être différente d’un individu à l’autre, en fonction du sexe, de l’âge, du 

statut. 

 
 

1. Dénommer 
 
 

a. Un peu de théorie 
 

Face à l’infinité des éléments qui composent le monde ‘naturel’, les sociétés adoptent 

différents procédés pour nommer. D’un point de vue fonctionnaliste, on pourrait dire que 

l’on nomme ce qui représente quelque chose pour soi, pour des raisons économiques, 

culturelles,… On nomme les objets les plus saillants, ceux avec lesquels on peut instituer des 

relations. La démarche est la suivante (Grenand, 2008) : observer pour décrire, décrire pour 

nommer, nommer pour connaître, connaître non seulement pour utiliser, mais aussi pour 

penser. 

Brent Berlin a décrit dans un ouvrage de 1992 Ethnobiological classification : principles of 

categorization of plants and animals in traditional societies, les principes qu’il a développés sur la 

nomenclature et la classification au cours des 25 années précédentes. Pour Berlin, les 

principes de la nomenclature se concentrent sur les traits qui sous-tendent la nomination des 

plantes et des animaux et la nomenclature ethnobiologique est un système naturel de 

nomination qui révèle de manière significative la manière dont les sociétés conceptualisent le 

vivant dans leur environnement. Il a essayé de montrer que la structure linguistique des noms 

des plantes et des animaux est fondamentalement similaire dans toutes les langues. Les 

propriétés linguistiques des noms des plantes et des animaux peuvent être indicatrices du 

statut cognitif du taxon auxquels ils se réfèrent, les traits morphologiques et de 

comportement les plus saillants étant souvent directement encodés dans les noms 
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ethnobiologiques utilisés pour désigner les espèces. L’emploi de noms iconiques, non 

arbitraires serait une résultante d’une réponse adaptative de groupes non lettrés pour 

l’utilisation de termes facilement mémorisables. Par ailleurs, l’absence de terme pour désigner 

une catégorie ne signifie pas que cette catégorie n’existe pas (Ibid. ; 26-27). Berlin a créé un 

modèle d’analyse de la nomenclature avec les principaux principes suivants : 

- le taxon qui désigne les « plantes » et les « animaux » au rang de règne et les taxons 

intermédiaires sont souvent non-nommés. Cela peut être le cas également des taxons 

du rang des formes d’existence (oiseaux, poissons,…). Cela pose la question de la 

validité de l’existence de telles catégories. Quand ces taxons sont nommés, ils sont 

souvent polysémiques. Ceci renvoie au point de la catégorisation avec l’existence de 

prototypes ; 

- dans les lexiques ethnobiologiques, les noms/lexèmes des taxons des plantes et des 

animaux peuvent avoir deux types de structure de base, un nom primaire et un nom 

secondaire. Ces types peuvent être distingués par des propriétés linguistiques, 

sémantiques et taxonomiques : 

o linguistiquement, les noms primaires peuvent être simples (chêne, grenouille,…) ou 

complexes (poisson-chat, « ne m’oublie pas »,…). Par contraste, les noms secondaires 

(Geai de Stellar, érable à sucre,…) sont toujours linguistiquement complexes ; 

o les noms primaires sont de deux types structurels : productifs (incluent un taxon de 

superordre comme catfish, bluebird,…) et improductifs (cas contraire : prairie dog, 

qui n’est pas une espèce de chien,…) ; 

o les noms secondaires sont linguistiquement complexes, un des composants indiquant 

une catégorie de superordre de la forme en question (par exemple red oak, fox 

terrier). Néanmoins, ces formes secondaires diffèrent des noms primaires productifs 

dans la mesure où elles n’apparaissent que dans des séries de contrastes (Conklin, 

1962) dont les membres partagent un constituant qui labellise le taxon qui les inclue 

immédiatement ; 

- les taxons génériques et, lorsqu’elles sont désignées, les formes d’existence et les 

catégories intermédiaires, sont généralement nommés par un nom primaire, alors que 
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les taxons subgénériques sont, avec de notables exceptions, généralement désignés 

par des noms secondaires. Ce principe codifie le fait que le rang d’un taxon 

prédétermine la manière dont le taxon est dénommé ; 

- dans certaines conditions, les taxons subgénériques seront dénommés par un nom 

primaire. Ce cas se rencontre lorsqu’un taxon subgénérique « x » est reconnu comme 

un taxon « prototypique ». Néanmoins, le taxon prototypique sera nommé par un 

nom secondaire contenant une expression modifiante qui peut être qualifiée de 

manière plus appropriée de « real », « original », « ideal-type », « genuine ». Ce cas se 

rencontre également lorsque l’espèce a une importance culturelle particulière. Dans ce 

cas, le nom utilisé sera linguistiquement distinct du terme qui désigne l’ordre 

supérieur. Toutefois, des cas existent et qui ne remplissent aucune de ces deux 

conditions ; 

- dans la plupart des cas, le nom primaire employé pour désigner un prototype est 

polysémique. Les noms des plantes et des animaux se réfèrent métaphoriquement à 

certains traits caractéristiques typiques d’ordre morphologique, comportemental, 

écologique ou qualitatif. Ceci illustre le principe non arbitraire ou iconique du nom 

des plantes et des animaux issu d’observation empiriques. C’est le cas par exemple de 

représentations onomatopéiques de vocalisations d’une espèce animale particulière. 

Une part importante des noms primaires complexes est formée sur la base 

d’analogies avec d’autres noms génériques, établissant des liens avec ces taxons. 

Parmi les noms secondaires, l’élément modifiant porte souvent sur des traits 

écologiques relatifs à la couleur, la forme, la taille, la texture, l’odeur, ou le goût. 

Berlin a développé également des travaux sur plusieurs langues sur la base d’expérience de 

« sound symbolism », mais qui se situent davantage sur un plan expérimental (Berlin, 1992, 

2006). 

Ce modèle n’a pas été utilisé dans toutes ses facettes en raison de sa volonté d’imposer 

l’idée d’une hiérarchisation des classes d’espèces qui ne s’adaptait pas aux données et à la 

façon dont les Wayana organisent le monde. Par conséquent, j’ai totalement abandonné la 

notion de lexèmes secondaires pour ne retenir que : 
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- les lexèmes primaires simples, composés d’un groupe nominal intraduisible et non 

analysable ; 

- les lexèmes primaires complexes qui sont décomposables en les distinguant selon 

qu’ils sont ‘productifs’, c’est-à-dire formés à partir du radical d’un taxon auquel ils se 

réfèrent directement et ayant une proximité directe, ‘improductifs’ c’est-à-dire formés 

à partir de noms, morphèmes, groupes nominaux qui renvoient à d’autres classes ou à 

d’autres référents. 

 

b. Nomenclature des taxons génériques wayana 
 

A l’aide de ce modèle, plus de 600 noms d’animaux et 108 autres entités non-humaines 

ont été analysés et classés afin de déterminer la part des lexèmes primaires simples, complexes 

(productifs et improductifs), l’existence de termes classificatoires, polysémiques et toutes les 

caractéristiques de la manière de nommer. Pour chaque taxon identifié une recherche 

étymologique a été effectuée à partir du dictionnaire Wayana-Français (Camargo et al., 2010) 

afin de déterminer si les lexèmes étaient des lexèmes primaires simples ou non. Par ailleurs, 

au cours du travail de terrain, des questions spécifiques orientées sur le ’sens’ des lexèmes ont 

été posées afin d’en déterminer l’étymologie. Toutefois, une recherche étymologique 

approfondie à l’aide de spécialistes n’a pas été conduite. 

 
 
Une large dominance de noms génériques non analysables 

 

Pour les mammifères, sur 69 noms recensés correspondant à 57 taxons linnéens, 82 % des 

taxons sont nommés par des lexèmes primaires simples, c’est-à-dire des termes immotivés et 

intraduisibles, et 18 % par des lexèmes primaires complexes. Pour les oiseaux, sur 236 

espèces identifiées, 93 % sont des lexèmes primaires simples, soit 7 % de lexèmes primaires 

complexes, représentant seulement 17 cas. Parmi ces lexèmes primaires complexes, on peut 

noter l’existence de 12 lexèmes dits « productifs », pour reprendre la définition de Berlin, soit 
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des lexèmes formés d’un radical identique à la classe d’êtres auquel l’espèce « appartient »58. 

Cette « appartenance » est plus exactement une métaphore d’un trait particulier de l’espèce 

référence qui peut être une caractéristique physique ou autre. On note cinq cas dits 

« improductifs », c’est-à-dire que leur métaphore ne renvoie pas à une classe d’oiseau 

semblable, mais insiste sur un comportement. 

 

Tableau 4 : Taxons et lexèmes 

Taxons linnéens (Classification 
classique) 

Nombre de 
Taxons 
génériques 

  
Lexèmes  
simples 

Lexèmes 
complexes 
productifs 

Lexèmes 
complexes 
improductifs 

      Mammifères 69 
 

58 4 7 

Oiseaux 236 
 

219 12 5 

Poissons 159 
 

131 23 5 

Reptiles 39 
 

30 0 9 

Amphibiens 13 
 

13 0 0 

Crustacés 6 
 

6 0 0 

Insectes, gastéropodes, arachnides, 
myriapodes, annélides 92 

 
86 1 5 

      
Total 614   543 40 31 

 

 
Pour les poissons, sur 160 espèces nommées, 132  le sont par des lexèmes primaires 

simples, soit 82 % des espèces. On trouve donc une plus forte proportion de lexèmes 

primaires complexes par rapport aux oiseaux. Il s’agit souvent de descriptions physiques 

(blancs, noirs, plats,…). Parmi les insectes, on a 93 % des insectes recensés qui présentent des 

lexèmes primaires simples, 100 % pour les amphibiens, 77 % pour la classe des reptiles avec 

                                                 
58 Une autre interprétation du modèle de Berlin voudrait que ces lexèmes « primaires complexes productifs » soient des 

lexèmes « secondaires », mais cela ne change pas grand-chose à l’analyse. 
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notamment une part significative des serpents qui présentent des lexèmes primaires 

complexes en référence à des traits physiques. 

Au total, on a 543 lexèmes primaires simples, soit 88 % de l’ensemble des animaux 

dénommés recensés59. 

Pour les 108 autres entités non-humaines ou entités subtiles, par contre, la quasi-totalité 

des lexèmes sont des lexèmes complexes qui renvoient presque tous à l’entité non-humaine 

dont elles sont les formes monstrueuses. 

 

Les lexèmes complexes : les métaphores wayana 
 

Ahlbrinck indiquait que « les Indiens sont très sensibles aux ressemblances qui existent 

entre les différents phénomènes de la nature (hommes, animaux et plantes,…) qui sont à 

l’origine d’innombrables noms de plantes et d’animaux » (Ahlbrinck, 1931 ; 114). Parmi les 

lexèmes complexes identifiés, il a été possible de relever des associations métaphoriques 

s’exprimant par des caractères physiques communs reconnus, ou bien en rapport avec le 

champ sonore des animaux, ou encore en raison de leur comportement. 

Caractéristiques physiques 

On trouve ici essentiellement des analogies de formes et de couleurs, par exemple : 

- maipuli le tapir Tapirus terrestris, est aussi appelé panakolok (de pana oreille, -kolok 

blanc) car il a des poils blancs aux oreilles ; 

- kuli-kuli la pione à tête bleue Pionus menstruus formé d’une répétition de kuli qui désigne 

l’argile verte. Le nom de l’oiseau pourrait provenir de l’habitude qu’ont ces oiseaux de 

descendre au sol pour absorber des matières minérales ; 

                                                 
59 Environ 600 noms d’animaux sont cités par les Achuar. Chaque élément de la faune distingué par les Achuar porte un 

nom qui lui est exclusif. Les mâles et les femelles des espèces au dimorphisme sexuelle marqué sont rarement identifiés 
comme des espèces différentes. Au sein d’une même espèce, certains individus au comportement, à la fonction ou la 
morphologie particulière peuvent être parfois dotés d’un nom propre. Il existe des cas où la nomenclature achuar est plus 
discriminante que la nomenclature occidentale et des cas inverses avec des noms de genre qui regroupent plusieurs espèces 
(Descola, 1986 ; 105). 
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- pïlëuimë est le poisson Caenotropus maculosus est ainsi dénommé en raison de sa forme 

« de flèche », pïlëu ; 

- opi tïpapakem, le poisson Poptella brevispina, est qualifié de plat, c’est-à-dire tïpapakem 

ou encore opi tëlululem Tetragonopterus chalceus, opi avec « de grands yeux ». A la plupart des 

opi est ajouté un lexème qui distingue les différentes espèces ; 

- walisiimë est le poisson Rhamphichthys rostratus formé à partir de walisi, le (mammifère) 

fourmilier en raison d’une ressemblance attribuée ; 

- le boa émeraude Corallus caninus est nommé holoho comme l’amazone poudrée Amazona 

farinosa et ces deux espèces présentent une couleur verte semblable ; 

- les lexèmes utilisés pour désigner les taxons dans la classe des « poissons » semblent 

renvoyer assez peu à des analogies lexico-visuelles, comme c’est le cas dans d’autres groupes. 

On trouve par exemple le poisson meikolo, qui désigne Lithoxus stocki et Pseudacanthicus 

serratus, et qui est un poisson de couleur noire intense. Ce terme désigne également les Boni. 

Certaines espèces d’oiseaux, peu nombreuses, se voient attribuer un lexème composé 

comme pëinëkë waptë, littéralement le ‘feu du cochon-bois’qui serait le duc à aigrettes 

Lophostrix cristata (identification à confirmer). 

Enfin, on peut noter que les plus gros poissons au sein d’une espèce sont reconnus 

comme des mâles et les plus petits comme des femelles (voir en fin d’annexe 1.d. pour les 

espèces relevées). 

Du côté des autres entités non-humaines, la référence à une caractéristique physique 

hyperbolisée est très fréquente. Ainsi aliminaimë est une anguille alimina Electrophorus 

electricus qui mesure dix mètres de long, le kapauimë est une biche kapau Mazama americana 

géante,… 

Comportements 

On trouve : 

- un cas de lexème primaire complexe tuna aklo le héron coiffé Pilherodius pileatus 

composé de tuna ‘eau, rivière’ et aklo un lexème primaire simple, qui n’aurait pas de sens 
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particulier. C’est un oiseau qui fréquente les habitats humides, dont les rivières, ce qui 

pourrait être une explication étymologique ; 

- leleikë, le faucon des chauves-souris Falco rufigularis formé à partir du radical lele une 

espèce de chauve-souris (ind.). Le régime alimentaire de ce faucon est notamment composé 

de chauve-souris ; 

- wanëkjeluk, le fourmilier manikup Pithys albifrons formé à partir de wanë ‘abeille’, même 

si cet oiseau se nourrit essentiellement de fourmis légionnaires ; 

- kijapokoimë, l’anhinga d’Amérique Anhinga anhinga formé à partir de kijapok qui est le 

toucan sp. Avec un comportement en lien avec ce dernier qui reste à déterminer ; 

- on appelle le poisson Eigenmania virescens aimalajam, c’est-à-dire "poux d’aimara", car 

lorsqu’un aimala est dans un trou de roche, il y a plein de ce poisson autour ; 

- le meliimë, un monstre jaguar-écureuil, est appelé de la sorte notamment parce qu’il 

saute d’arbre en arbre, comme un écureuil. 

 

Onomatopées 

Certains noms sont formés par une interprétation d’une manifestation sonore des 

animaux, comme les cris, les chants ou le son né d’un comportement et constituent une 

onomatopée. 

Ahlbrinck notait que beaucoup d’espèces d’oiseaux empruntent leur nom à la façon dont 

les hommes interprètent leurs cris. « Les Caraïbes pensent que chaque oiseau prononce son 

propre nom lorsqu’il pousse son cri ». Par exemple selon les Kali’na, lorsque le piauhau 

hurleur Lipaugus vociferans chante, il prononce « pe… to… ko », d’où son nom en kali’na 

petoko (1931 ; 466). Pour les Wayana, cet oiseau est le paipajo qui est une onomatopée de 

son chant interprété différemment des Kali’na. Le kuluwale la buse blanche Leucopternis 

albicollis est aussi appelée kïla-kïla qui est une onomatopée de son chant. Au cours de ce 

travail, douze cas (seulement) de cette nature ont été identifiés, mais un travail spécifique sur 
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les chants d’oiseaux permettrait probablement d’en mettre davantage en lumière60. Le grand 

tinamou Tinamus major se nommerait ainsi en raison du bruit que fait l’oiseau en s’envolant. 

(Crevaux, 1987 ; 307)61. 

Ce caractère observateur des Wayana n’est pas un point de vue figé ou altéré. La coracine 

chauve Perissocephalus tricolor est nommée owau et wao en apalai. Pour les Wayana, le chant de 

cet oiseau fait le bruit d’une tronçonneuse, instrument arrivé chez eux dans les années 196062. 

 
 
Suffixes modificateurs, postpositions et adjectifs 

En analysant les lexèmes complexes, on note que certains noms sont formés à partir d’un 

radical + imë. –imë signifie : « une sorte de », une forme un peu extraordinaire d’un référant, 

un « géant ». On retrouve ces définitions chez Tavares (2006 ; 161) ou Jackson (1972 ; 73). 

Par exemple aliweimë est un aliwe, un caïman Paleosuchus sp. de forme extraordinaire, un 

esprit des eaux (ipo). Le fait que ce soit grand est « bizarre », « suspect », d’où le suffixe -imë. 

Autre exemple, tawunuimë, « le cyclone » où tawun est le ‘vent’. Appliqué à la 

nomenclature des animaux, on distingue deux cas : 

- le radical est un taxon générique et – imë vient le qualifier. Par exemple sikaleimë le 

piaye à ventre noir Piaya melanogaster est formé à partir de sikale le piaye écureuil Piaya 

cayana. De même, jawalaimë63 est formé à partir de jalawa, une espèce de loutre 

(indéterminée), walisiimë qui est le fourmilier géant est formé à partir de walisi le 

fourmilier Tamandua tetradactyla, pëneimë à partir de pëne, le piranha et qui est un 

ipo,… Dans ce cas on a affaire à un lexème complexe productif dans la mesure où le 

groupe nominal est constitué à partir du radical d’un taxon auquel il se réfère et ayant 

une proximité directe ; 

- le radical seul n’existe pas, seul le nom composé existe. C’est le cas par exemple de 

awaleimë, l’opossum aquatique Chironectes minimus, où ‘awale’ seul n’existe pas64. De 

                                                 
60 Il s’agit de ëwotpëtëhkë, Pigeon plombé Columba plumbea, ëwotpëtëhkë Pigeon vineux Columba subvinacea, pëtï Pigeon 

ramiret Columba speciosa, tïu tïu Jacamar à longue queue Galbula dea, siju siju Organiste nègre Euphonia cayennensis, mamak 
telele Tétéma colma Formicarius colma, alakwa Ortalide motmot Ortalis motmot, mewu Coq-de-roche orange Rupicola rupicola. 

61 Crevaux parle du sosorro. 

62 Mais le nom est tout de même antérieur à cette période. Les Palikur disent wau et les Brésiliens maú ce qui prouve que 
l’on est devant des nominations anciennes basée sur un chant très suggestif (P. Grenand, Comm. pers.). 

63 Mes données sont contradictoires entre jawala et jalawa et devont être vérifiées. 

64 Awale existe dans d’autres langues karib (P. Grenand, comm. pers.). 
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même pour mëlaimë le tatou géant Priodontes maximus où ‘mëla’ seul n’existe pas. 

C’est donc un lexème simple. Autre exemple wakalaimë65 la grande aigrette Ardea 

alba et l’aigrette neigeuse Egretta thula. 

 

Dans le domaine des végétaux, on trouve des plantes qui portent le suffixe –imë avec le 

même emploi selon les travaux de Fleury. Il s’agit essentiellement d’une référence à la taille, 

plus grosse pour l’homologue -imë : Ainsi « onohkoi désigne les espèces d’arbres du genre 

Ormosia donnant de petites graines rouges et noires, souvent utilisées dans les colliers ; 

onohkoiimë est le nom d’une espèce (Ormosia coutinhoi) dont les graines sont quatre à cinq 

fois plus grosses et brunes foncées. Ce système permet ainsi de réunir un certain nombre de 

plantes associées deux par deux ». Ce sont également des végétaux sauvages, le plus souvent 

inutilisés, contrairement à leurs homologues, parfois domestiqués ou du moins employés par 

l’homme comme napëk, l’igname américaine Dioscorea trifida, et napëkimë Cissus erosa, une 

liane sauvage de la famille des Vitacées (Fleury, 2000 ; 38). 

Ce suffixe est très abondant pour nommer les entités subtiles comme on peut le voir dans 

la liste qui en est donnée en annexe 1.b. et comme nous l’avons vu dans le chapitre 

précédent. 

D’autres modificateurs peuvent être utilisés comme psik qui est un diminutif signifiant 

‘petit’ ou apsikan ‘très petit’. Mais cela est assez rare. On a un cas parmi les mammifères avec 

walisipsik qui désigne le myrmidon, un petit fourmilier arboricole, formé à partir de walisi 

le fourmilier Tamandua tetradactyla. On a deux cas parmi les oiseaux avec atula apsikan le 

martin-pêcheur nain Chloroceryle aenea, formé à partir de atula qui désigne plusieurs espèces de 

martins-pêcheurs, sikale apsikan une espèce indéterminée de piaye (sikale). Pour les 

poissons, on rencontre davantage de cas comme avec les opi pour les petits poissons. 

 

Autres caractéristiques de la nomenclature : polysémies et insémination du lexique 
 

On trouve parmi les 543 espèces d’animaux dénommées par un lexème simple un nombre 

non négligeable de lexèmes polysémiques. Il s’agit de cas de figure dans lesquels un même 

nom est utilisé pour désigner des espèces différentes et pourtant bien distinguées les unes des 

                                                 
65 Mais wakala existe en kali’na, en palikur et en wayãpi (P. Grenand, comm. pers.). 
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autres. Parmi les oiseaux on trouve 31 lexèmes qui relèvent de cette « onomastique » et qui 

concernent 83 espèces. Par exemple, les Wayana distinguent six espèces de martins-pêcheurs 

(contre cinq dans la taxinomie occidentale), dont quatre qui sont dénommées atula mais tout 

à fait distinguées lors des observations avec reconnaissances exactes des mâles et femelles qui 

sont, pour certaines espèces, marquées d’un dimorphisme sexuel important. Le lexème onole 

est utilisé pour désigner l’onoré rayé Tigrisoma lineatum, l’onoré fascié Tigrisoma fasciatum et le 

butor mirasol Botaurus pinnatus. De même wakalaimë est la grande aigrette Ardea alba et 

l’aigrette neigeuse Egretta thula. On peut citer également akawaktau avec trois espèces de 

carnifex et une espèce d’épervier, hakulutë avec cinq espèces de tamatia,… On trouve de 

nombreux cas chez les poissons. 

Certains noms peuvent être polysémiques, appliqués tel quel ou bien intégrés dans un 

groupe nominal et appliqués dans des registres différents de la société wayana : 

- maipuli, le tapir Tapirus terrestris, est également le grand panier qui est utilisé pendant 

le maraké pour transporter la pâte de manioc (Davy, 2007) ; 

- ili wehe ‘anus du paresseux’ signifie une ruche de guêpes et est le nom d’une 

vannerie (Davy, 2007) ; 

- kulimau, c’est le paca Agouti раса, et c’est également le cassique huppé Psarocolius 

decumanus, bien qu’aucun lien particulier n’ait été identifié ; 

- onole wan est une abeille dont le radical est formé à partir d’onole l’onoré rayé 

Tigrisoma lineatum. De même pour kijapok wan. 

 

Pour un même taxon, on peut avoir plusieurs lexèmes qui vont désigner une seule et 

même espèce. Par exemple mueu l’opossum commun Didelphis marsupialis est aussi appelé 

panasisiwa, le piauhau hurleur Lipaugus vociferans est désigné par paipajo et wajo. On en 

trouve trois pour une espèce, la pione violette Pionus fuscus. On trouve de nombreux cas dans 

les poissons. L’origine de cette polynomie peut être le reflet de la sociogenèse de ce qui 

constitue aujourd’hui les Wayana, une formation de nombreux groupes qui se sont agrégés au 

cours de l’histoire. Cela peut-être aussi le reflet des différents registres sur lesquels se placent 

les Wayana pour dénommer les animaux ou l’existence de diminutifs, de « surnoms », ou bien 

de noms alternatifs à utiliser dans certains contextes. 
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La couleur est parfois dénommée en référence à des traits physiques d’un oiseau. Par 

exemple kuli-kuli wet, qui est ‘vert clair’est formé de kuli-kuli la pione à tête bleue Pionus 

menstruus et wet ‘excrément’, qui est la couleur des fientes de cet oiseau. Sulitman, un adjectif 

pour ‘vert foncé’ provient de sulit le guit-guit émeraude Chlorophanes spiza, man ‘existentiel’. 

 

 
 
 
 
 
Les végétaux : une tendance identique 

 

Chez les Wayana, Marie Fleury a recensé près de 400 noms de plantes, dont plus de 80 % 

sont des lexèmes simples. On y trouve ainsi, comme pour les animaux, une forte proportion 

de noms qui sont non analysables linguistiquement. (Fleury, 2000 ; 35). 

Un autre aspect intéressant des végétaux pour notre sujet est la constatation qu’un certain 

nombre de noms d’animaux se retrouvent dans les radicaux qui désignent des végétaux. Ils 

forment alors des lexèmes composés. Cette partie reprend les travaux de Marie Fleury. Elle a 

distingué trois formes de dénomination à partir : des ressemblances morphologiques, des 

ressemblances organoleptiques ou bien des affinités de type écologique. 

 

Affinité morphologique 

Certaines plantes portent le nom d’un animal, « tel l’arbuste lianescent (Machaerium 

leiophyllum DC. (Benth) - Fabaceae) désigné par « alimina » qui est le nom de l’anguille 

électrique (Electrophorus electricus), « parce que son bois est plat comme l’anguille ». Une autre 

liane (Salacia miqueliana Loes - Hippocrateacea) est appelée alokole, nom du paresseux laineux 

(Choleopus didactylus - Bradipodidae), parce que les pétioles renflés et crochus qui persistent 

après la chute des feuilles composées, évoquent les griffes du paresseux ». 

 

Affinité organoleptique 

Parfois la référence au monde animal, n’est pas liée à la morphologie mais à l’odeur : 

pëinëkë pokan (Coccoloba cf. gymnorrhachis Sandw.- Polygonaceae), son nom signifie « odeur de 

pécari à lèvre blanche » (Tayassu pecari), soulignant ainsi l’odeur très forte et caractéristique se 
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dégageant de la plante ». Nous reviendrons sur cet exemple qui démontre que des liens 

existent entre animaux et végétaux. 

 

Affinité écologique 

« La liane Orthomene schomburgkii (Menispermaceae) est appelée ëlukëju («chenille » 

« nourriture »), en raison de la présence fréquente des chenilles sur ses feuilles. Des 

correspondances sont ainsi faites entre végétal et animal, qui évoquent le temps mythique des 

« transformations », le temps où les animaux pouvaient se transformer en êtres humains… » 

 

On trouve le cas inverse, c’est-à-dire que c’est le monde végétal qui détermine le nom de 

l’animal comme napëkpulu, la pione violette Pionus fuscus, lexème formé à partir de napëk 

‘igname’. On a également le cas de palutete, la conure versicolore Pyrrhura picta à partir de 

palu ‘banane’. Mais ces cas de figure sont limités. 

En analysant la liste des espèces végétales dressées par J. Chapuis, on identifie 47 cas de 

dénomination des plantes à partir d’un référent animal. En plus des exemples cités par M. 

Fleury, on peut noter : « plume de », « remède de », « queue de », « urine de ». En l’absence de 

données étymologiques, il est difficile de déterminer des règles de dénomination. Mais on 

peut noter que, dans le cas de lexèmes complexes communs entre animaux et végétaux, la 

référence semble être avant tout le monde animal et pas l’inverse. 

 

Chez les groupes voisins 
 

Nous n’avons pas de données sur la classification animale des Aluku, le groupe le plus 

proche géographiquement des Wayana, mais d’origine et de culture complètement différente. 

M. Fleury a décrit la nomenclature des plantes de ce groupe. Les choses se présentent de 

manière distincte, puisque 66 % des lexèmes sont composés d’un radical et d’un déterminant. 

La moitié des lexèmes indique la catégorie supérieure à laquelle la plante appartient (lexèmes 

« productifs ») (Fleury, 2000). 

Sur l’Oyapock, d’après les travaux de F. Némo, A. Cristinoi, P. et F. Grenand à propos 

des oiseaux (Némo et al., 2012), les caractériseurs nominaux palikur pour nommer les oiseaux 

ne sont pas des caractérisations morphologiques. La référence à la couleur n’est pas fréquente 



 119 

et souvent limitée à des distinctions entre clair/foncé/roux et à des sous-types. La référence à 

la forme à la silhouette est encore moins fréquente, et souvent limitée à la taille globale, avec 

peu de référence aux parties du corps. Par contre, si la morphologie est minorée, les 

vocalisations des oiseaux jouent un rôle important dans le processus de caractérisation. La 

vocalisation des oiseaux est dans une large mesure considérée comme un langage, plus 

proche en ce sens du parler que du chanter, et que parler un même langage est essentiel pour 

définir un groupe. 

Il semble dans tous les cas que les oiseaux qui partagent des caractères vocaux similaires et 

une même relation au monde sont fortement considérés comme un type, peu importe 

comment ils sont et leur morphologie. Ce qui importe aux Palikur, ce sont davantage des 

considérations éthologiques et écologiques que morphologiques. 

Du côté des Wayãpi, les caractériseurs wayãpi sont souvent des traits morphologiques, 

traitant de parties et de couleurs du corps, ce qui fait que davantage de types sont reconnus. 

Un nombre plus important de lexèmes est décomposable et renvoie à des référents (Némo et 

al., 2012). On retrouve cette tendance chez les Wayana avec un attrait pour la morphologie, 

mais avec une proportion nettement plus élevée de lexèmes simples, intraduisibles. 

 

En synthèse : une mémoire d’éléphant ou la domination des formes ? 
 

En dehors des lexèmes complexes dont nous venons de décrire les différentes 

caractéristiques, force est de constater que le système wayana ne dégage pas de tendance nette 

quant à l’existence d’un procédé dominant de dénomination des espèces d’animaux. Aucun 

caractériseur sémantique ne peut évidemment être identifié parmi les 543 espèces 

dénommées par des lexèmes simples. La nomenclature wayana des animaux se caractérise 

ainsi par une forte tendance à concevoir les animaux comme des unités bien individualisées, 

avec des noms propres en quelque sorte. Le système est évidemment très consommateur de 

mémoire dans la mesure où il faut pouvoir se souvenir de chaque espèce sans que la langue 

puisse guider. Toutefois, ces lexèmes étaient peut-être analysables dans un état antérieur de la 

langue. 

Mais parmi les lexèmes simples, l’existence de noms polysémiques permet tout de même 

de tenter de dégager un procédé de dénomination. En effet, si nous essayons de comprendre 

le dénominateur commun des espèces polysémiques, on s’aperçoit que la morphologie est un 
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trait largement dominant. Si nous revenons sur les exemples cités, atula est utilisé pour 

quatre espèces de martins-pêcheurs bien distinguées, mais qui se ressemblent toutes. On 

trouve ainsi un certain nombre d’espèces qui portent le même nom en référence à une 

morphologie proche. 

A partir des 71 lexèmes complexes, on peut également essayer de dégager une tendance, 

même s’il faut être prudent. Pour les oiseaux, on trouve certes le procédé par onomatopées. 

Mais les considérations morphologiques semblent dominer. L’utilisation du suffixe – imë est 

lui-même un référent morphologique, puisqu’il signifie « une espèce de ». Pour les 

mammifères, c’est la référence à la forme qui semble la plus répandue parmi les lexèmes 

complexes : walisiimë, « une sorte de fourmilier », maipuliimë « une sorte de tapir »,… 

Mais une espèce semble se distinguer, c’est celle du jaguar, dont les variétés sont dénommées 

de manière « improductive » pour reprendre le lexique (maladroit ?) de Berlin. On a ainsi 

pour désigner les différentes variétés de jaguar kunawalïimë « une espèce de grenouille 

kunawa », meliimë « une espèce d’écureuil », wetuimë « une espèce de pic »,… où il 

semble, d’après la description du comportement de ces non-humains, que la référence soit 

moins la morphologie que le comportement, c’est-à-dire des références éthologico-

écologiques. Nous reviendrons sur le cas du jaguar dans la partie consacrée à la classification. 

Pour les poissons, l’essentiel des lexèmes complexes se rapporte à la morphologie. Ainsi 

on a par exemple pasina tikolokem, pasina takpilem et pasina taliliman, trois espèces de 

Myloplus « blancs », « rouges » et « noires ». 

Du côté des existants subtils, les caractéristiques physiques dominent. Le procédé de 

dénomination est nettement orienté vers la morphologie monstrueuse et les pouvoirs 

décuplés des entités. 

Ainsi, une tendance pourrait se dégager avec un procédé de dénomination utilisant un 

modèle à dominance morphologique, sans exclure évidemment, comme nous l’avons vu des 

procédés à référence éthologique et écologique. Cette analyse nous permet ainsi d’entrevoir 

un aspect du rapport des Wayana aux animaux : l’importance du corps et ainsi de la relation 

qu’il est possible de nouer avec, sujet qui sera développé dans la partie consacrée aux 

relations. 

Bien sûr, une analyse linguistique approfondie de chaque nom permettrait d’obtenir 

davantage de données. De plus, afin de déterminer les lexèmes d’origine allochtone, il 

conviendrait de faire un travail comparatif avec les nomenclatures des ethnies voisines, ce qui 
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n’a pas été fait au cours de travail. Par contre, on trouvera en annexe avec les listes des 

différentes espèces, l’identification apalai qui a été réalisée sur le terrain pour les mammifères, 

les oiseaux et les poissons. On y trouve de nombreux lexèmes communs entre ces deux 

langues, sans pouvoir déterminer laquelle des deux est à l’origine du nom. Du côté de 

l’Oyapock, P. et F. Grenand ont conduit de nombreux travaux dans ce domaine. Par exemple 

kusili, le tamarin à mains jaunes Saguinus midas est également appelé kusili par les Wayãpi et 

son étymologie wayãpi est kusi, ‘couleur fauve’, li, ‘petit’. Malakaja est l’ocelot Felis pardalis, 

ainsi que deux autres espèces de petit Felidae, de même qu’en wayãpi, en kali’na, en palikur et 

dans de nombreuses langues tupi et karib. Son étymologie pourrait être malaka ‘maraca’ et 

ya ‘maître de’ pour une étymologie tupi (Grenand, 1989). Le poisson tukusi Boulengerella lucia 

est un mot tupi de la lingua geral (P. Grenand, communication personnelle), à l’inverse 

kunolo l’ara rouge Ara macao désigne le même oiseau en wayãpi et est d’origine karib… Cette 

analyse permettrait de diminuer le « score » des lexèmes primaires simples et de rendre 

compte des contacts entre les différents groupes de la région. 

Si nous revenons vers Berlin, nous n’avons pas évoqué encore le cas des taxons qui 

regroupent les taxons génériques, ou bien les taxons sub-génériques, dans la mesure où, guidé 

par les données de terrains, nous nous sommes spécifiquement intéressés à la nomenclature 

des taxons génériques dans les développements qui ont précédé. Ces aspects seront évoqués 

dans la partie suivante sur les classifications. En ce qui concerne les taxons génériques, on a 

bien retrouvé une organisation en lexèmes primaires simples ou complexes, dont certains 

sont « productifs » et d’autres « improductifs ». Par contre l’existence de lexèmes secondaires 

n’est pas apparue pertinente. Nous y reviendrons également dans la section suivante. On a 

également retrouvé de la polysémie, mais nous n’avons pas encore abordé le sujet des 

prototypes. On a bien identifié que les noms des animaux se réfèrent métaphoriquement à 

certains traits caractéristiques typiques d’ordre morphologique, comportemental, écologique 

ou qualitatif, mais ceci ne s’est trouvé que dans 18 % des cas pour les animaux. Ainsi le 

principe non arbitraire ou iconique du nom des plantes et des animaux issu d’observations 

empiriques n’est pas vérifié. 
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2. Classer 
 

 
a. Le modèle de Berlin, quelques outils théoriques 

 
En 1966, Berlin, Breedlove et Rave, dans « Folk taxonomies and biological classification » 

(Science) , pp.273-275, ont essayé de définir en quoi les systèmes classificatoires indigènes 

pouvaient se distinguer du modèle scientifique. Ils ont distingué : 

- un modèle « naturel » : le modèle scientifique serait construit pour refléter les relations 

phylogénétiques et génétiques entre les organismes ; 

- un modèle « général » : regroupements en fonction de nombreux attributs communs (dit 

‘naturel’, dans un sens logique et non biologique) ; 

- un modèle « spécial » : regroupement en fonction de peu d’attributs (dit ‘artificiel’ dans 

un sens biologique). 

Selon ces auteurs, tout système indigène est de plus en plus « spécial » pour mieux 

s’adapter aux finalités spécifiques auxquelles il est destiné (Berlin et al., 1966). 

En 1968, ces auteurs ont montré qu’il existait des catégories sans le moindre nom connu, 

appelées « unlabeled, midlevel categories » ou « intermediate covert categories », entre le 

niveau des formes de vie « life forms » (arbre, liane, herbe,…), celui des genres et celui des 

espèces (« generic » et « specific taxa ») (Berlin et al., 1968). 

En 1973, avec « General principles of classification and nomenclature in folk biology », 

Berlin, Breedlove et Raven posent les bases de leur théorie sur la classification (Berlin et al., 

1973 ; 214‑216) : 

- un regroupement le plus général : unique beginner, un « embrayeur unique » : concept 

de plante ou d’animal, qui n’est pas toujours explicite, l’absence de mot n’impliquant 

pas toujours l’absence du concept ; 

- des Life forms, toujours nommées et peu nombreuses (de 3 à 5 le plus souvent) : 

« arbre », « liane »,… « mammifères », « oiseaux », ainsi que des catégories 

intermédiaires « intermediate covert categories », non nommées ; 

- des Generic taxa qui sont les plus nombreux. Ils sont caractérisés par un critère de la 

nomenclature. Sauf exception, on les désigne par un « lexème primaire » (ou unique), 

qui peut être sémantiquement décomposable ou non. Ceux qui sont décomposables 
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peuvent renvoyer à un sens productif (ex : dent de lion : forme des feuilles fait penser 

à des dents de lion) ou non ; 

- des Specific taxa subdivision des taxa génériques, nettement moins nombreuses, qui 

peuvent être elles-mêmes divisées en variétés (varietal taxa). Elles sont également 

caractérisées par un critère de la nomenclature : un « lexème secondaire ». 

 

 

 

 

 

 

Figure 1 : Schéma des relations des cinq catégories ethnobiologiques considérées comme 
« universelles » par Berlin avec les différents niveaux hiérarchiques pour une taxinomie d’une 

population (Berlin et al., 1973 ; 215). 

 

 

Ces principes sont réaffirmés par Berlin en 1992. « L’une des propositions majeures de ce 

livre est que partout les êtres humains sont contraints de mêmes manières – en raison de 

l’organisation même de la nature – dans leur reconnaissance conceptuelle de la diversité 

biologique de leur environnement naturel », par contraste avec l’organisation sociale, les 

rituels, les croyances religieuses,… qui elles, ajoute-t-il, « sont construites par les sociétés 
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humaines »66 (Berlin, 1992 ; 8). Les groupes de plantes et d’animaux se présentent à 

l’observateur comme des séries de discontinuités dont la structure et le contenu sont perçus 

globalement de la même manière par tous les êtres humains. C’est la manière de les organiser 

qui diffère le plus. Berlin s’inscrit en comparatiste par opposition aux relativistes qu’il 

dénonce comme Ellen. 

Berlin précise également que le terme « category » fut remplacé postérieurement par 

« rank ». Un nombre de six rangs maximum et trois minimum seraient observés, ces trois 

minima étant « Kingdom, lifeform, generic » (Berlin, 1992). 

Le modèle développé par Berlin pour mettre en valeur les principes de la catégorisation 

porte sur l’organisation conceptuelle des plantes et des animaux dans une structure cognitive 

cohérente et peut être résumé de la manière suivante : 

- les sociétés traditionnelles reconnaissent une faible proportion des plantes et des 

animaux, les « most salient » ; 

- la catégorisation d’un élément repose premièrement sur les affinités et différences de 

morphologie et de comportement du taxon avec d’autres. L’importance économique 

(nourriture par exemple), les propriétés pharmaceutiques, utilisation dans des 

rituels,… sont secondaires ; 

- les plantes et animaux identifiés sont regroupés pour former une structure 

hiérarchique comprenant un nombre limité de rangs taxinomiques. La relation 

d’affinité s’exprime hiérarchiquement, en raison de la reconnaissance universelle de 

cette structure inhérente aux taxons biologiques. Hunn & French ont mis en 

évidence l’importance d’une autre forme de relation qu’est la coordination chez un 

groupe pour la classification des plantes, mais selon Berlin, cela est rare ; 

- Berlin indique que les taxons sont distribués dans six rangs mutuellement exclusifs : 

« kingdom, life-form, intermediate, generic, specific, varietal » ; 

- les taxons de chaque rang présentent des similarités dans leur nombre et leur contenu 

biologique : 

                                                 
66 Mes traductions. 
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. les « generic taxa », sont les plus nombreux et, en général 80 %, sont monotypiques et 

n’incluent pas de taxon de rang inférieur. La plupart sont inclus dans un taxon de rang « life-

form » ; 

. les taxons de rang « life-form » reconnaissent un petit nombre de morphotypes très 

distinctifs basés sur la structure morphologique et l’adaptation écologique. Ils sont 

polytipiques et incorporent la majorité des taxons de rang inférieurs ; 

. les taxons de rang intermédiaires sont le plus souvent membres de taxons life-form et 

sont composés d’un faible nombre de taxons génériques ; 

. les taxons spécifiques ou subgénériques sont moins nombreux que les taxons génériques. 

Ils concernent souvent des espèces animales ou végétales domestiquées et donc surtout des 

sociétés qui les utilisent. Ainsi on ne trouve pas de variétés chez les chasseurs-cueilleurs ; 

. le rang « kingdom » est unique dans la mesure où il ne comporte qu’un seul membre. 

D’un point de vue taxinomique, il incorpore tous les taxons de rang inférieur. Il s’agit, d’un 

point de vue ethnobiologique des taxons Plantae et Animalia ; 

- les taxons génériques et sub-génériques présentent des structures internes spécifiques 

et sont souvent constitués de membres prototypiques (ex : telle espèce est un des 

meilleurs exemples de ce taxon). Les principes précédents portaient leur attention sur 

les relations externes qui existent entre les taxons d’une taxinomie ethnobiologique. A 

partir de travaux de psychologie cognitive, Berlin estime que l’objectif d’une 

définition sémantique d’une catégorie biologique est d’avoir « an extensive range of 

variations » groupées autour de cas bien identifiés (prototypiques du taxon). Des 

espèces peuvent se trouver incluses, mais être considérées « aux frontières » de la 

catégorie en question ; 

- une majorité substantielle des taxons reconnus dans les taxinomies ethnobiologiques 

correspondent aux taxons reconnus par la zoologie et la botanique occidentale. 

Toutefois, les taxons des rangs formes de vie ont le moins de correspondance avec le 

contenu biologique de la classification occidentale, les taxons de rang subgénériques 

en ont un peu plus et les taxons de rang génériques en ont le plus. Les taxons de 

rangs intermédiaires peuvent correspondre aux taxons reconnus par l’Occident au 
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rang de famille. Pour les grands vertébrés, les taxons génériques sont souvent proches 

de la catégorie « espèce » de la classification occidentale. Pour les petits vertébrés, les 

invertébrés, la correspondance se trouve au niveau des rangs des familles, ordres ou 

classes (Ibid. ; 21-26). 

L’un des concepts phare de Berlin est le principe d’une hiérarchisation des taxons. Nous 

tenterons de comprendre si cela est pertinent pour les Wayana. 

On trouve également ces caractéristiques dans bon nombre de populations amazoniennes. 

Dans l’enquête menée par P. Descola parmi les Achuar, il existe trois systèmes taxinomiques 

principaux : un système de catégories explicites et idéelles, un système de catégories explicites 

normées par la destination pragmatique et un système de catégories implicites ou latentes. 

Une catégorie explicite est définie par Descola comme une catégorie nommée « pouvant 

servir de terme générique substituable à un nom d’espèce dans un énoncé performatif » 

(1986 ; 102) (arbre, liane, plante herbacée,…). Par exemple, le système de catégories explicites 

pragmatiques rassemble dans une classe toutes les espèces végétales employées au même 

usage. Les catégories latentes sont celles formées suivant le contexte, par exemple les 

végétaux comestibles et ceux qui ne le sont pas ou suivant des catégorisations implicites 

idéelles (1986 ; 104). 

 
 

b. Analyse des données dans une perspective « berlinienne » 
 

Lors du travail de terrain, il a été possible d’interroger plusieurs Wayana sur les principes 

des regroupements des taxons génériques. Afin d’utiliser un vocabulaire le plus neutre 

possible, j’appellerai « boîte » un regroupement de taxons de quelque nature que ce soit. A 

partir des données recueillies et également des analyses de la nomenclature, il a été possible 

d’établir les principes suivants : 

 

Catégories implicites : 
 

On a des boîtes sans nom, sans étiquette, sans prototype. Ce sont les plus nombreuses. 

Les taxons forment un groupe composé d’animaux que l’on peut mettre dans une même 

boîte de par leur morphologie et leur comportement. Elles peuvent regrouper des espèces 
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non reconnues par la zoologie occidentale. Elles sont dites implicites (Conklin, 1962). Pour 

reprendre les mots de Françoise Grenand, « Filant la métaphore, on pourrait dire que la boîte 

est transparente et que cette transparence suffit à y reconnaître son contenu » (Grenand 

2008). Pour reprendre les principaux taxons génériques qui sont regroupés de cette manière, 

on a : 

 

Tableau 5 : Catégories implicites 

Lexème wayana 
Appellation 
occidentale non 
savante 

Critère wayana dominant 

Rang correspondant à 
la classification 
occidentale classique 
(plus petit 
dénominateur 
commun) 

    

Kui-kui Kinkajou Morphologie ? (Animal isolé) Espèce 

Kapiwala, kulimau, pasi, akuli Cabiaï, pac, agouti, 
acouli 

Morphologie Ordre  

Alawata, alimi, meku, isoimë, wakeü, 
kuwanan, kusili, makui 

"Singes" Morphologie Ordre  

Ili, alokole  Paresseux Morphologie, Comportement (Régime 
alimentaire) 

Ordre  

Pakila, pëinëkë  Pécaris Morphologie Genre 

Kapau, kalejak Daguets Morphologie Genre 

Maipuli, jalupë, maipuliimë Tapir Morphologie Espèce 

Sijeu Coati roux Incertain Espèce 

Malapi, simisimi, huluk huluk Hirondelles Morphologie Ordre  

Alatakasi, wakalaimë, tuna aklo, 
hololoimë, kujawi, onole, toko, toli, 
tokala, tokalaimë, waipipi, mula mula  

Hérons, aigrettes, 
butors, chevaliers, … 

Comportement (oiseaux des milieux 
humides) 

Ordre  

Atula, palasasa, atula apsikan  Martin-pêcheurs Morphologie Ordre  

Sikale, sikaleimë Piayes Morphologie Genre 

Awïla, kulum, watankë, hawata milan 
des marais  

Vautours Morphologie Famille 

Pija, akawaktau, makui pijan, leleikë, 
helijek, henek-henek, kumalak, kau, 
kanaikë, kutkutuli, wïliwïli, pupuli 

Rapaces Morphologie Famille 

Kalau Caracara à gorge rouge Importance culturelle Espèce 

Alakwa,  Akawak, kujuwi, ëwok, 
mamhali, hololo, maipo 

Galliformes Morphologie, Comportement Classe 

Mewu, mapotojek, kawana, pokolo, 
pïwok 

Coq de roche, cotingas Comportement ? Famille 

Paipajo, wajo Piauhau hurleur Comportement ? (Animal isolé : en 
raison de son chant unique ?) 

Espèce 

Owau Coracine chauve Comportement ? (Animal isolé : en 
raison de son chant unique ?) 

Espèce 

Pëikë, pisuit, silipipi, jotsupi, wapë, jali, 
pililik 

Sucrier, tangaras, 
tyrans, alapis 

Comportement ? Ordre  

Ulukwe, pëtï, ëwotpëtëkë Pigeons, colombes Morphologie Famille 
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Kijapok kole, kïlu, kïsi, palawana, 
potpulu 

Toucans, araçaris Morphologie Famille 

Kulai kulai, holoho, kijo kijo, kulikuli, 
papakija, palawa 

Perroquets, piones Morphologie Famille 

Alalawa, kunolo, kuyali, malakana, 
alakakai, palutete 

Aras, conures Morphologie Famille 

Heleu, wapëjek, pilisi, alahpa Touis, caïques Morphologie Famille 

Kulima, pajakwa, hakalo, tahek, tusikë Cassiques, quiscale 
merle 

Morphologie, comportement Famille 

Kulü, pehpe, pupuli Chouettes, hiboux Morphologie Famille 

Ololi Iguane Morphologie (Animal isolé : taille ?) Espèce 

 
Dans l’ensemble ces regroupements sont essentiellement basés sur des caractères 

morphologiques. Dans la taxinomie occidentale, ils correspondent à la famille, à l’ordre, 

parfois au genre, à l’espèce ou bien même à la classe pour la boîte qui regroupe alakwa, 

akawak, kujuwi, ëwok, mamhali, hololo, maipo où plusieurs ordres de la taxinomie 

occidentale sont regroupés. On peut noter que : 

- mamhali, l’agami trompette, Psophia crepitans est intégré avec les Galliformes ; 

- hololoimë, le caurale soleil, Eurypyga helias est regroupé avec les hérons, aigrettes,… 

en raison du critère retenu pour cette catégorie : « les oiseaux des zones humides » ; 

- les tinamous (Tinamiformes) sont regroupés avec le hocco, le marail,… les 

Galliformes ; 

- certaines espèces sont isolées : 

o kalau, le caracara à gorge rouge, Ibycter americanus n’est pas regroupé avec 

d’autres oiseaux ; 

o ololi, l’iguane vert, Iguana iguana ; 

o kui-kui, le kinkajou, Potos flavus ; 

o pajpajo, le piauhau hurleur, Lipaugus vociferans ; 

o owau, la coracine chauve, Perissocephalus tricolor ; 

Hawata est le caracara noir Daptrius ater et le milan des marais Rostrhamus sociabilis. 

Hawata est groupé avec les Cathartidae et non les Accipitridae ou les Falconidae. 

La catégorisation implicite se retrouve par exemple chez les Wayãpi. C’est ainsi que ceux-

ci regroupent dans une macro-catégorie tous les palmiers qu’ils reconnaissent. Mais cette 

boîte est sans étiquette (Grenand, 1998). 
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Catégories explicites : 
 

Il s’agit de regroupement, de boîtes, avec une seule étiquette et qui comprennent plusieurs 

taxons. On a trois cas de figure. 

 

a. Les espèces sont tout à fait différenciées et reconnues, mais elles portent le même nom. 

Il n’y en pas une qui soit un prototype en tant que tel. Leur différenciation ne fait aucun 

doute étant donné que les caractères physiques sont souvent bien différenciés comme chez 

les oiseaux par exemple. Le tableau 6 donne des exemples pour les mammifères. 

 

Tableau 6 : Mammifères distingués sans être différenciés par un lexème particulier 

Lexème 
wayana 

Nom commun Nom scientifique Famille Ordre 

     malakaja Ocelot (Chat tig) Felis pardalis (Linneaus, 1758) Felidae Carnivora 

malakaja Chat margay (chat tig) Felis wiedii (Schinz, 1821) Felidae Carnivora 

malakaja Oncilla (Chat tig) Felis tigrina (Schreber, 1775) Felidae Carnivora 

këlëpukë Tayra (Ayra, Martre) Eira barbara (Linnaeus, 1758) Mustelidae Carnivora 

këlëpukë Grison / Huron (Grison) Galictis vittata (Schreber, 1776) Mustelidae Carnivora 

awaleimë Opossum laineux jaune Caluromys philander (Linneaus, 1758) Didelphidae  Marsupialia 

awaleimë 
Opossum aquatique, Sarigue 
d'eau 

Chironectes minimus (Zimmermann, 1780) Didelphidae  Marsupialia  

 

 

Comme évoqué dans l’analyse de la nomenclature, parmi les oiseaux on trouve 31 lexèmes 

qui relèvent de cette « onomastique » et donc 31 « boîtes » qui concernent 83 espèces. Les 

Wayana distinguent six espèces de martins-pêcheurs (contre cinq dans la taxinomie 

occidentale), dont quatre qui sont dénommées atula mais tout à fait distinguées lors des 

observations avec reconnaissances exactes des mâles et femelles qui sont, pour certaines 

espèces, marquées d’un dimorphisme sexuel important. Comme nous l’avons également 

mentionné, le lexème onole est utilisé pour désigner l’onoré rayé Tigrisoma lineatum, l’onoré 

fascié Tigrisoma fasciatum et le butor mirasol Botaurus pinnatus. De même wakalaimë est la 

grande aigrette Ardea alba et l’aigrette neigeuse Egretta thula. On peut citer également 
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akawaktau avec trois espèces de carnifex et une espèce d’épervier, hakulutë avec cinq 

espèces de tamatia,… 

 

b. Catégories explicites avec prototype et comprenant des espèces bien identifiées : il s’agit 

de « boîtes » avec un lexème qui désigne un prototype général. 

 

Ces catégories sont citées par les Wayana dans le discours quotidien. On peut également 

les retrouver en « écoutant » (lisant) la mythologie où certaines espèces sont davantage 

présentes et prototypales comme le kunolo et le kujali, pour l’ara, la loutre c’est davantage 

awawa que jukini. 

Ils sont assez peu nombreux pour les mammifères, puisqu’on en trouve que trois sur 69 

taxons génériques. On en trouve des exemples dans toutes les formes d’existence : 

- meli, ce sont les écureuils en général, on pourrait dire écureuil sp. On distingue les 

deux espèces de Guyane Sciurus aestuans et Sciurillus pusillus ; 

- kapasi, c’est le tatou prototypique. On distingue kapasi, latawa, limu ind., mitili 

ind., mëlaimë, lahpo, mëlula, soit sept taxons, dont deux indéterminés67 ; 

- walisi est le prototype du tamanoir. On distingue le walisi, walisiimë, walisipsik ; 

- wetu c’est le prototype des pics (Picidae), avec de nombreuses espèces distinguées 

comme wetu, holohokhok, tulekeke, wetutisti, wetutihitihi ; 

- kijapok, c’est le toucan en général, avec de nombreuses espèces comme kijapok 

kole, kïlu, kïsi, palawana, potpulu ; 

- tukui, les colibris, qui sont tous appelés de cette manière, même si on les distingue 

individuellement ; 

- pikolet désigne le sporophile curio Oryzoborus angolensis. Mais une passion pour ces 

oiseaux en provenance d’Asie, qui s’est transmise par les chinois du Surinam à 

certains Wayana, fait qu’aujourd’hui tous les passériformes chanteurs et capturés 

                                                 
67  Les Wayana distinguent kapasi, latawa, limu ind., mitili ind., mëlaimë, lahpo, mëlula, soit sept taxons, dont deux 

indéterminés. Les données zoologiques aujourd’hui font état de la présence de cinq espèces en Guyane : kapasi, latawa, 
mëlaimë, lahpo, mëlula. On pourra se reporter à la fin de l’annexe 1.c où nous présentons des écarts entre l’identification 
de poissons entre la nomenclature occidentale et celle reconnue par les Wayana. 
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comme oiseaux d’agrément sont désignés par pikolet. Ce mot est d’origine créole 

(Davy, communication personnelle) ; 

- opi, pour les poissons, désigne un ensemble d’espèces assez nombreuses de 

Characidae de petites tailles, bien distinguées les unes des autres souvent à l’aide 

d’adjectifs. Mais en plus, opi renvoie de façon générale au « fretin » ; 

- pële, c’est le prototype du « poisson-roche » et renvoie aux poissons de la famille des 

Loricariidae ; 

- pour les insectes, certains ordres sont dénommés. Ainsi ëlukë désigne l’ensemble des 

chenilles, pijalo les papillons avec des sous-classes comme les tamok qui désignent 

les gros papillons en particulier le morpho. On a également wanë ou wan pour les 

abeilles. D’après J. Chapuis, hakahak est le terme générique pour désigner les 

araignées, mëhak le serait pour les moustiques avec au moins quatre espèces 

distinguées et dénommées, musikë pour les fourmis avec de nombreuses espèces 

distinguées et dénommées. De même on a nukë pour les termites, okomë pour les 

guêpes, panapiktulu pour les éphémères, pëmu pour les bourdons, pïlïmok pour 

les libellules. Ces termes seraient des termes génériques, mais de nombreuses espèces 

sont distinguées et dénommées ; 

- papiju serait un terme générique pour les petits serpents selon P. Grenand et J. 

Chapuis, (1998 ; 1003). 

 

Du côté des existants subtils, nous avons vu dans le chapitre consacré à la présentation 

des différentes entités non-humaines, que les Wayana distinguaient essentiellement les jolok, 

les ipo, les kaikui, les ëkëjuimë et des humanoïdes. Ils correspondent bien à des prototypes 

particuliers d’existants et regroupent des entités qui leur ressemblent par leur comportement, 

leur capacité d’action, les conditions dans lesquelles on peut les rencontrer. Comme du reste 

pour les animaux standards, leur taxinomie ne fait pas consensus. En fonction des 

interlocuteurs et des contextes, les jolok peuvent désigner l’ensemble des entités subtiles, ipo 

et kaikui inclus, alors que dans d’autres cas, les ipo et les kaikui sont distingués. Nous allons 

revenir sur ce point dans la section suivante sur les formes d’existence. 

Pour faire le lien avec l’analyse linguistique, on remarque que lorsque il y a prototype, on 

retrouve le radical du prototype dans un certain nombre de taxons qui font partie de cette 
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classe d’espèces par exemple walisi, wetu, ce qui semblerait confirmer la théorie de Berlin à 

propos des lexèmes primaires productifs. Mais ce n’est pas le cas général, puisque, comme 

étudié dans l’analyse sémantique, seuls 17 cas de ce genre sont rencontrés parmi les oiseaux, 

par exemple, et par conséquent la règle ne peut être retenue pour les Wayana68. 

c. Catégories qui sont désignées par un prototype dont on ne distingue pas les 

différentes espèces. 

Ces catégories sont assez peu nombreuses. On a : 

- munpë, ce sont les souris, les rats. Il n’y a pas de distinction des espèces ; 

- oklai qui désigne l’ensemble des engoulevents et dont les espèces ne sont pas 

reconnues. 

 

Ces deux dernières catégorisations qui regroupent (b) les espèces avec prototype et 

comprenant des espèces bien identifiées et (c) les espèces non distinguées et désignées par un 

prototype pourraient correspondre à la notion de rang intermédiaire selon Berlin. Pour 

répondre à la définition de Berlin, ces catégories doivent être composées d’un faible nombre 

de taxons génériques et être inclus dans des formes d’existence. Comme nous l’avons vu ci-

dessus la première condition semble remplie. La « boîte » wetu par exemple comporte bien 

plusieurs espèces génériques. Mais pour savoir si la seconde condition est remplie, il nous 

faut d’abord étudier l’existence des formes d’existence. C’est ce que nous allons tenter de 

comprendre à présent en étudiant les autres niveaux de la taxinomie. Cela nous permettra 

également de mieux comprendre à quel niveau hiérarchique pourraient se placer les autres 

entités comme les jolok, les ipo,… 

 

 

 

Les formes d’existence 
 

 
Lorsqu’on interroge les Wayana sur les catégories englobantes correspondant à nos 

formes d’existence qualifiées de classes dans la terminologie classique, on obtient des 

                                                 
68 On retrouve ces prototypes chez les Wayãpi. D’après Jensen, dans les 29 rangs intermédiaires d’oiseaux reconnus par les 

Wayãpi de l’Amapa, il y a un dominant, un ‘chef’, considéré comme le prototype. Par exemple; parmi les trois taxons 
génériques de la catégorie vautours, c’est uruvu (Sarcoramphus papa) qui est le représentant de la catégorie. Pour les 20 espèces 
d’aigles et d’éperviers, c’est l’aigle harpie (Harpia harpyja). Du point de vue de la nomenclature, chaque forme prototypique 
partage un nom polysémique avec le super-ordre intermédiaire selon des principes linguistiques identiques à ceux observés 
chez les espèces prototypiques dans les taxons génériques polytipiques (Jensen, 1988). 
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réponses contradictoires. Pour certains, aucun lexème n’existe pour désigner les oiseaux ou 

les mammifères, les serpents, les insectes. Il y a seulement un terme regroupant une catégorie 

d’existants qui correspond à une classe de la taxinomie occidentale. Il s’agit de ka qui désigne 

‘poisson’. Pour d’autres, au contraire, on nomme plusieurs formes d’existence équivalentes à 

une classe. Sont ainsi cités, par ordre « du plus cité au moins cité », ‘les poissons’ ka, ‘les 

oiseaux’ tolopït et ëkëi ou ëkëj69 qui désigne ‘les serpents’, en général, comme ëkëjuimë, 

ëkëj, holoho. Les autres formes d’existence que nous regroupons en classes sont non 

nommées et non reconnues. C’est le cas en particulier des mammifères, des reptiles au sens 

classique, des crustacés, des amphibiens. Par contre, les Wayana distinguent d’autres 

catégories comme les ipo, les kaikui, les jolok, les tïwalinamo, ‘les insectes’, les aliwe (qui 

est le prototype « caïman », avec trois espèces présentes). Selon P. Grenand et J. Chapuis 

(1998), la classe des lézards serait désignée par joj. Joj est une espèce de lézard, l’améive 

commun Ameiva ameiva, qui se rencontre couramment et est un prototype. La classe des 

lézards comprend notamment hupululi, wakak, joj, wela, hapalaka. Kuliputpë est la 

forme prototypale des tortues, c’est également le nom d’une espèce, la tortue denticulée (Toti 

terre) Chelonoidis denticula, et les Wayana en distinguent au moins quatre autres espèces. Lele 

désigne les chauves-souris en général. Les raies sipali sont également une catégorie 

particulière. 

Pour toutes ces catégories, on a bien du mal à faire un choix sur le rang à leur donner. 

Pour les Wayana, sont-elles des formes d’existence ou bien des rangs intermédiaires dans le 

modèle de Berlin ? En fait, devant l’hétérogénéité des données de terrain (existence ou non 

d’un lexème pour les oiseaux par exemple), la question peut être étendue dans un premier 

temps à celle de la réalité des formes d’existence, du caractère artificiel ou pas de ces 

catégories et de leurs relations avec les taxons génériques et les taxons de rangs 

intermédiaires. 

Comme rappelé précédemment, Berlin estime que les taxons de rang « life-form », traduit 

ici par ‘forme d’existence’, reconnaitraient un petit nombre de morphotypes très distinctifs 

basés sur la structure morphologique et l’adaptation écologique. Ils seraient polytipiques et 

incorporeraient la majorité des taxons de rang inférieurs. Les taxons de rang intermédiaires 

seraient le plus souvent membres des taxons de formes d’existence et seraient composés d’un 

faible nombre de taxons génériques. 
                                                 

69 Comme indiqué par E. Camargo, on observe une instabilité vocalique entre [o] et [ë] dans nombre de lexèmes. Ainsi, 
dans le wayana contemporain, le serpent est ëkëi. Dans les récits mythologiques, on trouve ëkëji ou ëkëju, et par le passé on 
avait okoji, comme en apalai (2001 ; 113). 
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Pourtant, la démonstration que les formes de vie sont universellement reconnues ne serait 

pas faite. C’est une des critiques de Hunn (1982). Par exemple la forme ‘arbre’ n’est pas 

reconnue partout. Elle peut très bien être perçue, mais non reconnue. C’est le modèle 

perceptif (Hunn, 1976). C’est le cas des Wayana qui, par exemple, ne nomment pas et ne 

reconnaissent pas les mammifères. Par ailleurs, l’utilisation des ressources naturelles doit être 

prise en compte selon Hunn, c’est-à-dire l’aspect pragmatique et utilitaire des formes de vie. 

Ce serait une des bases de l’existence des formes de vie. Les lexèmes désignant les formes de 

vie seraient polysémiques et par conséquent auraient une signification culturelle utilitaire 

(arbre = bois = feu = cuire). Cette explication fonctionnaliste est très réductrice et gomme 

sans ménagement toute la diversité avec laquelle les groupes humains s’imaginent le monde et 

nous ne la suivrons pas. 

Ce qui paraît faire consensus, c’est que, lorsqu’elles existent, les formes d’existence se 

rencontrent en faible nombre. Afin de décomposer le sujet, nous allons nous intéresser aux 

formes d’existences qui pourraient correspondre à celles que nous retrouvons dans la 

taxinomie occidentale et qui sont les poissons, les oiseaux et les serpents. Puis, nous 

analyserons les formes de pluriel, pour ensuite nous intéresser aux autres catégories. 

 

Poissons, oiseaux et serpents 

Examinons, pour les principales catégories citées que sont les poissons, les oiseaux et les 

serpents, la tangibilité de leur existence en tant que collectifs pour les Wayana. Nous 

tenterons également de comprendre si ces catégories sont attestées dans les autres langues des 

groupes karib de la région et parmi les autres groupes de Guyane. 

 

Ka, ‘poisson’ 

Ka, désigne « poisson » dans le langage commun, mais également dans la mythologie. On 

le trouve cité par Coudreau « caa » (1892 ; 29) où le a est doublé, ce qui peut également être 

perçu aujourd’hui chez certains locuteur. Ka est reconnu comme nom générique pour les 

poissons par E. Camargo (Camargo et al., 2010 ; 65), Boven (Boven, 2006 ; 273). Il 

correspond à la classe des poissons de la taxinomie occidentale, c’est-à-dire globalement des 

vertébrés aquatiques à branchies, pourvus de nageoires et dont le corps est le plus souvent 

couvert d’écailles. Cela englobe les poissons cartilagineux (Chondrichtyens), les poissons 

osseux (Ostéichtyens), les poissons à nageoires charnues,… Chapuis y intègre également les 
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tortues et tous les animaux aquatiques (Chapuis, 1998 ; 995). Mais là encore, rien n’est figé et 

des désaccords existent entre individus. Par exemple la raie de rivière sipali Potamotrygon 

hystrix, seul Chondrichtyens de Guyane, est considérée par certains comme un serpent 

(d’eau), alors que d’autres la considèrent comme un poisson. De même, le gymnote électrique 

alimina Electrophorus electricus a un statut particulier et n’est pas considéré comme un 

poisson70. Mais en dehors de ces cas peu nombreux, ka répond à un morphotype et un milieu 

écologique bien déterminé, il est polytipique et intègre la très grande majorité des taxons de 

rangs inférieurs (cf. Annexe 1.c pour la liste des poissons). 

 

Ka est utilisé dans la vie quotidienne pour désigner l’ensemble des poissons, mais 

également dans des situations les plus communes. C’est également une ressource très 

importante dans l’alimentation des Wayana. Les ka constituent ainsi une classe pragmatique 

et utilitaire parfaitement identifiée : Ka wahkei, ‘Le poisson a sauté dans l’eau’, Ka ë he wai 

‘J’ai envie de manger du poisson’. Le ‘repas de poisson’ est ka tëhem,… 

Dans la mythologie, on retrouve ka pour désigner ‘le poisson’ ou ‘les poissons’. C’est le 

cas par exemple dans différents récits de la création et de l’incendie gigantesque : 

 

« Malalë ka ïne ikotkome tïwëtïwëlënme malalë tuna ton, 
kuwalïme tïhe, jakin janutpë male. 
‘ Et puis il a fait les différents poissons pour nous nourrir, ainsi que la mer, 
il a fait différents (poissons), des petits et des gros’. » 
(Chapuis et Rivière, 2003 ; 112-113). 
 
 
« Ka ënëla manai hemele, ka mënilomoja lëken », tïkai lëken, 
‘ « Tu ne vas plus du tout manger de poisson, les poissons vont mourir », dit-il’. »  
(Chapuis et Rivière, 2003 ; 154-155). 

 

Les données que j’ai recueillies indiquent que les Apalai installés sur le Maroni désignent 

également les poissons par un terme englobant kana, que l’on retrouve sous cette traduction 

dans la littérature (Koehn et Koehn, 1995 ; 24) et chez Coudreau (C. H. Coudreau, 1892 ; 

66). Chez les Kali’na, un lexème est également employé pour désigner ‘poisson’, il s’agit de 

woto (Ahlbrinck, 1931 ; 535), également reconnu par Renault-Lescure (1985 ; 209). Les Trio 

désignent ‘poisson’ par kana (Carlin, 2004 ; 114). Les Teko utilisent « pira » selon Coudreau 

                                                 
70 Le gymnote électrique fait l’objet de nombreux interdits lors des différentes phases de l’existence d’un individu et est le 

vestige vivant du casse-tête de Sikëpuli (Chapuis et Rivière., 2003 ; 731). 
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(1892 ; 137), ce qui est confirmé par Rose (2003 ; 214), les Arawak de Guyane utilisent hime 

comme désignation générique (Patte, 2011 ; 94), les Palikur ihm, qui est une classe qui 

renvoie également à d’autres entités aquatiques (Passes, 1998 ; 243) et les Wayãpi nomment 

les ‘poisson’ par pila (Grenand, 1989 ; 351). 

 

Tableau 7 : "Les poissons" dans différentes langues de la région 

Famille 
linguistique 

Groupe Source   Poisson Oiseau serpent 

Karib Wayana 
 
Données recueillies au 
cours de ce travail 

2008-2012 
ka tolopït ëkëi 

 

 
Coudreau 1887-89 

1889-91 

caa ponmponm 
topitiptiré 

eukeuye 
ocoye 
aiman 

 

 
Hurault 1968 - - - 

 

 
Jackson 1972 - tolopït - 

 

 
Boven 2006 ka tolopït - 

 

 
Camargo 2010 ka tolopït ëkëi 

 

 
Chapuis 1998 ka tolopït ëkëi 

 

Apalai 
 
Données recueillies au 
cours de ce travail 

2008-2012 
kana tolono okoji 

 

 
Coudreau 

1887-89 
1889-91 

kana - - 

 

 
Koehn & Koehn 1995 kana tolono okoi 

 

Kali’na Ahlbrinck 1931 woto tonoro okoyu 

 

 
Renault-Lescure 1985 woto - - 

 

 
Courtz 2008 woto tonoro okoju 

 

Trio Carlin 2004 kana tonoro ëkëi 

Arawak Arawak 
Lokono 

Patte 2011 hime kodibio ôri 

 Palikur Passes 1998 ihm kohivra kaibùné 

 Palikur Némo 2012 im kwivra kaybune 

Tupi-Guarani Teko Coudreau 1887-89 
1889-91 

pira ouira mot 

 

 
Rose 2003 pila wila bodz 

  Wayãpi Grenand 1989 pila wila moy 

 

Ka semble bien désigner ‘poisson’, c’est à dire une entité non-humaine avec des 

caractéristiques éthologiques et morphologiques bien identifiées. De plus, les autres groupes 

karib ont également reconnu ce taxon dans leur langue. 
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Tolopït, ‘oiseau’ ? 

 

Lors de son voyage dans le Maroni et le Litani de 1887 à 1889, Coudreau recueille 

« ponmponm » pour désigner ‘oiseau’. Mais cela renvoie davantage au verbe « voler » 

pompom tikaï ou topom tïkai. Sur la rivière Jary entre 1889 et 1891, il note « topitiptiré » 

et « eki » (1892 ; 27), ce dernier fait penser à ekï, l’animal domestique. Reste « topitiptiré », 

qui a une nette consonance avec tolopït. Mais, on ne trouve pas tolopït sous sa plume, ni 

même de mot générique pour les oiseaux dans son vocabulaire apalai. On ne le trouve pas 

non plus chez De Goeje. De même, certains de mes informateurs, qui connaissent très bien 

les animaux, m’ont assuré qu’il n’existait pas de terme générique pour désigner ‘les oiseaux’. 

On retrouve tolopït comme terme générique chez Jackson (1972 ; 49), Boven (2006 ; 276), 

Camargo, Tapinkili, Akajuli (2010 ; 130), Chapuis (1998 ; 999). 

On trouve aussi tolopït dans le récit de la création conté à Chapuis par Kuliyaman dans 

les années 1990 : 

 

« Moloinë, tïhe eja tolopït pijokoko, makahoho, sikale… 
ëhmelë, lome anumna. 
Ëkëmnëpsik kalau tïhe Kuyulija, ïtënme tëwesike. 
‘Ensuite il a créé les oiseaux, pijokoko, makahoho, sikale… 
(il les a) tous (créé), mais (leur cri n’était pas) puissant.’ » 
(Chapuis & Rivière, 2003 ; 96). 
 
 
« Malonme tolopït jau ijumkom tumëkhe, pëtï. 
‘Puis leur père vient dans un oiseau, le pigeon ramiret.’ » 
(Chapuis & Rivière, 2003 ; 80). 
 

 
 

De même, un terme générique pour ‘oiseau’ semble attesté pour les autres populations 

karib de la région. Les Apalai du Maroni ont un terme générique pour ‘oiseau’ tolono, 

également cité par Koehn & Koehn (1995 ; 51). Tonoro est un nom générique pour les 

oiseaux d’assez grande taille en kali’na. Wansiri désigne les oiseaux plus petits (Ahlbrinck, 

1931 ; 466) et (Courtz, 2008 ; 467). 

Les Trio emploient tonoro pour les oiseaux (Carlin, 2004 ; 114). Les Teko utilisent 

« ouira » (wila) selon Coudreau (1892 ; 137). Un terme générique semble également attesté 
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pour « oiseau » chez les Arawak de Guyane avec kodibio (Patte, 2011 ; 130) ; les Palikur 

englobent les oiseaux, les chauves-souris sous le terme générique kohivra (Passes, 1998 ; 243) 

et les Wayãpi les désignent par wila (Grenand, 1989 ; 482). 

Ainsi tolopït désigne bien ‘oiseau’ aujourd’hui pour les Wayana, y compris pour quelqu’un 

comme Kuliyaman, qui était un des meilleurs connaisseurs de sa culture. Ce mot n’a d’ailleurs 

pas d’autre sens. On le retrouve aujourd’hui dans le langage courant, mais, à la différence de 

ka pour ‘poisson’, on préférera parler d’un oiseau à l’aide du lexème qui désigne son espèce. 

On reconnaît une racine commune tolo- avec les langues apalai, kali’na et trio. Sans pouvoir 

en dire davantage sur l’origine et le sens de cette racine commune à ces langues karib, cela 

conforte tout de même dans l’existence d’une reconnaissance de la forme ‘oiseau’ en tant que 

collectif bien constitué et dénommé. 

 

  

Ëkëi, ‘serpent’ 

 

 

Coudreau avait relevé « eukeuye » sur le Maroni et le Litani, puis « ocoye » et « aiman » 

sur le Jary (1892 ; 29). Camargo et al. (2010 ; 33) et Chapuis (1998 ; 1003) reconnaissent ëkëi 

comme terme générique pour les serpents. On retrouve ëkëi dans la mythologie et le langage 

commun. 

Les Apalai du Maroni regroupent les serpents sous okoji. Koehn & Koehn cite okoi 

(1995). En trio, serpent se dit ëkëi (Carlin, 2004 ; 32). Selon Ahlbrinck, okoyu est le nom 

générique pour serpent. Les Teko utilisent « mot » selon Coudreau (1892 ; 137) et moy71 

selon Davy (communication personnelle), les Wayãpi moy (Grenand, 1989 ; 301), les Arawak 

ôri (Patte, 2011 ; 177) et les Palikur kaybune (Némo et al., 2012, 2012 ; Passes, 1998 ; 243). 

Par conséquent ces trois catégories que sont les poissons, les oiseaux et les serpents 

semblent exister dans la langue. Mais sont-elles réellement des collectifs, c’est-à-dire des 

ensembles d’entités. Pour cela, examinons les formes d’expression que le Wayana nous offre 

pour exprimer le collectif. 

 

                                                 
71 En fait bodj, selon P. Grenand, (le b se prononce mb) (comm. pers.). 
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Formes d’existence : du pluriel au collectif 

Les Wayana disposent de deux formes de pluriel nominal, un pluriel paucal kom qui se 

réfère à un petit groupe de quelques individus, et un pluriel collectif tom qui se réfère à un 

groupe constitué de plusieurs éléments d’ordre animal ou humain. Par exemple, kaikui tom 

tïlëmëphe ‘Les chiens sont morts’ (Camargo et al., 2010 ; 20). A noter que ces formes sont 

une réduction de formes que l’on trouvait auparavant avec une voyelle terminale ‘o’, c'est-à-

dire tomo (Camargo et Rivière, 2001 ; 114). Jackson reconnaît également la forme de pluriel 

tom comme dans e-maliya-n-tom ‘vos couteaux’ ; i-tamu-tom 'ses ancêtres' ; mekolo-tom 

'les Noirs marrons’, yolok-tom uno-la eitek ‘n’aie pas peur des jolok’. Le pluriel des noms 

peut également être formé avec –nom, -ham, -yam, -amo et -lam (1972 ; 65 & 74). Il existe 

une autre forme de pluriel, un pluriel qui ne dit pas son nom en quelque sorte. En effet, un 

nom peut avoir un sens pluriel sans pour autant avoir une forme marquée par le pluriel. 

Ainsi, ‘une femme’ se dit wëlïi, ‘les femmes’ se disent wëlïiham, mais peuvent également se 

dire wëlïi. Ainsi, on peut se demander si des termes comme ka ou tolopït et ëkëi pourraient 

avoir pour sens « un ensemble de plusieurs individus » de poissons, d’oiseaux ou de serpents. 

Analysons les différentes formes de pluriels rencontrés pour ces collectifs. 

On pourrait s’attendre à trouver dans la langue wayana des formes comme ka tom, 

tolopït tom ou ëkëi tom. Mais ces formes ne m’ont été citées que par quelques Wayana 

ayant une connaissance étendue de la culture et des raisonnements occidentaux. Cela pourrait 

donc être une construction récente au contact des Blancs. En effet, on ne trouve pas ces 

formes dans la bouche de Kuliyaman par exemple. Si nous évoquons la création des oiseaux 

par Kuyuli, on peut entendre : « Moloinë, tïhe eja tolopït pijokoko, makahoho, 

sikale… », « Ensuite il a créé les oiseaux, pijokoko, makahoho, sikale… » (Chapuis & 

Rivière, 2003 ; 96). C’est-à-dire, « Il a créé les oiseaux barbacou noir, grimpar, piaye écureuil, 

… ». Il n’a pas créé « les oiseaux », en général, il a créé des espèces d’oiseaux bien 

particulières. La forme tolopït tom ne se rencontre en fait jamais dans les récits 

mythologiques wayana et je ne l’ai pas non plus rencontrée dans mes discussions avec les 

experts wayana de la nature. Pas plus que ka tom ou ëkëi tom.  

Lorsque plusieurs poissons ou plusieurs oiseaux par exemple, sont dénombrés, on les 

trouve sous cette forme :  
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« Ituhtau aptau ipokela, tëpëjephe kutatëi, 
pakuhe ! », tïkai, « mëje watau ka heinë, 
paku, asitau tom he, 
aimala pepta he, haikane he, 
ëhmelë, alimina tom he ! ». 
Quand on est dans la forêt ce n’est pas bon, on a faim, 
on veut du paku ! », disent-ils, « là-bas on a envie de watu, 
on a envie de poisson paku, d’asitau, 
on a envie de gros aimara, on a envie de haikane, 
on a envie de tous (les poissons), et (même) des gymnotes ! ». 
(Chapuis & Rivière, 2003 ; 629-630). 

 

« Kole tuwei tot : ëwotpëtëhkë tom, 
alakakai tom, palutete tom… 
Makalakai ! Takatakatak pak kai; sut sut sut pëtï atpë. 
 (Les enfants) chassaient beaucoup : des pigeons ëwotpëtëhkë, 
des perruches alakakai et palutete… C’est ainsi ! 
(L’oiseau) se pose ; (un des frères) s’approche du grand pigeon ramiret. » 
(Chapuis & Rivière, 2003 ; 79-80). 

 

  
On remarquera que la forme plurielle s’applique à des espèces de poissons et d’oiseaux 

bien individualisées : asitau tom ‘des asitau’, ëwotpëtëhkë tom ‘des pigeons 

ëwotpëtëhkë’. Mais elle ne s’applique pas aux formes d’existence. Si, comme démontré ci-

dessus, ka signifie bien ‘poisson’, tolopït ‘oiseau’ et ëkëi ‘serpent’, on ne trouve que très 

rarement dans les discours ces lexèmes isolés et ayant pour sens ‘les poissons’, ‘les oiseaux’, 

‘les serpents’ en tant que pluriel collectif. En réalité, une recherche systématique dans 

l’ensemble du corpus mythologique collecté par Jean Chapuis auprès de nombreux 

interlocuteurs, corpus le mieux documenté qui nous permet d’avoir accès au texte original et 

à une traduction, nous amène à trouver seulement deux cas dans lesquels ka a pour sens ‘les 

poissons’ et ëkëi ‘les serpents’, en général. Le cas ‘des oiseaux’ ne se rencontre jamais :  

 
« Malalë ka ïne ikotkome tïwëtïwëlënme malalë tuna ton, 
kuwalïme tïhe, jakin janutpë malë. 
‘Et puis il a fait les différents poissons pour nous nourrir, ainsi que la mer, 
il a fait différents (poissons), des petits et des gros.’ » 
(Récit de Sante, Chapuis & Rivière, 2003 ; 112-113). 
 
« Ka ënëla manai hemele, ka mënilomoja lëken », tïkai lëken, 
‘« Tu ne vas plus du tout manger de poisson, les poissons vont mourir », dit-il’. » 
(Récit de Kuliyaman, Chapuis & Rivière, 2003 ; 155-156). 
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Les autres formes trouvées dans les textes qui désignent ‘les poissons’, ‘les oiseaux’ ou ‘les 

serpents’, renvoient à un collectif, mais ils le font dans un contexte où il est fait référence à 

des espèces bien individualisées auparavant ou dans la suite du texte. Leur sens est un pluriel 

individualisant, distributif qui signifie ‘plusieurs espèces, différentes sortes de poissons’, 

‘plusieurs espèces, différentes sortes d’oiseaux’ par exemple. Mais ces formes ne constituent 

pas un pluriel désignant un collectif. Ceci nous ramène aux données contradictoires que nous 

évoquions dans les développements précédents à propos de l’existence dans le passé ou dans 

mes propres données de terrain d’un terme englobant pour certains collectifs, en particulier 

‘les oiseaux’. De plus, l’une des seules marques de pluriel collectif que l’on trouve apparente 

dans la langue est celle des collectifs qui se terminent par –yana (Pakirayana, Opakwana, 

Sikaliyana, …). Cette forme n’est pas propre aux Wayana. En trio, par exemple, on trouve 

également une forme de pluriel avec –tomo, mais le seul véritable pluriel collectif ne 

s’applique qu’aux groupes humains sous la forme -jana  (Carlin, 2004 ; 113). Il s’agit d’une 

forme figée en quelque sorte, puisqu’elle ne s’applique qu’à certains collectifs humains 

amérindiens, des groupes ethniques bien identifiés dans l’histoire wayana. On pourra se 

reporter aux développements sur les formes de relations dans la partie suivante où se 

trouvent analysées les formes d’altérités, mais retenons ici qu’elle ne s’applique pas aux 

collectifs qui nous intéressent. 

Par conséquent, si ka signifie bien ‘poisson’, tolopït ‘oiseau’ et ëkëi ‘serpent’, s’il parait 

avéré que la reconnaissance de l’appartenance d’un taxon à ces formes repose bien sur des 

bases biologiques, que ces lexèmes englobants incorporent la majorité des taxons de rang 

inférieur et constituent la première série contrastée du premier niveau de la taxinomie de 

l’existence, répondant ainsi aux définitions de Berlin de « life-form », leur existence en tant 

que collectifs individualisés, autonomes et agissants n’est sans doute pas représentatif de la 

manière dont les Wayana se représentent leur environnement naturel. Si les Wayana 

caractérisent bien les poissons, les oiseaux, … ils ne les catégorisent pas forcément. C’est-à-

dire que ce monde n’est pas peuplé de classes différentes dont les poissons, les oiseaux, les 

serpents formeraient des groupes bien hiérarchisés, des catégories englobantes.  

On a le sentiment que c’est davantage au contact des Blancs, en demande permanente de 

valeurs, de concepts pertinents dans leur propre culture qui ont fait « créer » en quelque sorte 

ces classes d’êtres chez les Wayana qui classaient ces êtres auparavant, mais sans le savoir. Il 

est possible que ce soit en particulier la scolarisation, qui, à force de vouloir distinguer les 

formes d’existence, a suggéré ces classes et les a imposées. Les jeunes, surtout, l’utilisent à 
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l’école. Même si ces classes n’étaient peut-être pas reconnues en tant que classes, elles 

s’imposent aujourd’hui, car elles sont au cœur des enjeux du territoire et des relations avec les 

organes de gestion de la faune. Et pour les Wayana, il était devenu urgent d’intégrer ces 

formes d’existence en tant que collectif pour pouvoir comprendre et parler avec les Blancs. 

On pourra se reporter à la fin de la dernière partie pour des développements à ce propos. 

 
 
 
Autres formes d’existence, rangs intermédiaires ou taxons subgénériques ? 

Nous avons maintenant une meilleure perception des caractérisations classificatoires des 

poissons, des oiseaux et des serpents. Par contre le flou demeure pour les autres « boîtes » qui 

sont dénommées par (b) des espèces avec prototype et comprenant des espèces bien 

identifiées et par (c) des espèces non distinguées et désignées par un prototype : les ipo, les 

kaikui, les jolok, les tïwalinamo, ‘les insectes’, les aliwe ‘caïmans’, les lézards joj, les tortues 

kuliputpë, les chauves-souris lele, les raies sipali. S’agit-il de formes d’existence ou de 

taxons génériques ou autres ? 

Afin de tenter de trouver une solution, rappelons que selon Berlin :  

- les taxons génériques sont monotypiques et n’incluent pas de taxon de rang inférieur. 

La plupart sont inclus dans un taxon de rang forme d’existence ; 

-  les taxons de rang forme d’existence reconnaissent un petit nombre de morphotypes 

très distinctifs basés sur la structure morphologique et l’adaptation écologique. Ils 

sont polytipiques et incorporent la majorité des taxons de rang inférieurs ; 

- les taxons de rang intermédiaires sont le plus souvent membres de taxons life-form et 

sont composés d’un faible nombre de taxons génériques ; 

- les taxons spécifiques ou subgénériques sont les variétés de taxons génériques. 

Essayons de faire « entrer » nos taxons à classer dans le modèle de Berlin en étudiant le 

champ des possibles : taxon subgénérique, taxon générique, rang intermédiaire, forme 

d’existence ? 

Prenons pour commencer le cas meli. Meli, ce sont les écureuils en général dont on 

distingue les deux espèces de Guyane Sciurus aestuans et Sciurillus pusillus. Excluons d’emblée le 
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cas de figure subgénérique, dans la mesure où meli contient lui-même des taxons. A partir de 

cette qualité, elle peut par contre être qualifiée de taxon générique, Sciurus aestuans et Sciurillus 

pusillus étant alors des variétés (subgénériques) de meli. Mais dans ce cas, pour répondre à la 

définition de taxon générique, elle doit être incluse dans une forme d’existence. Or nous 

avons vu qu’il n’existait pas de forme d’existence qui regroupe les mammifères. Et parmi les 

autres formes d’existence potentielles (dont nous allons étudier la potentialité), on ne peut y 

inclure les écureuils : lele « les chauves-souris », munpë « les rats », aliwe « les caïmans », … 

Autre solution, meli est un rang intermédiaire et Sciurus aestuans et Sciurillus pusillus sont des 

taxons génériques. Mais là encore on se heurte au même problème inhérent au modèle 

hiérarchique de Berlin que celui rencontré pour le cas de figure précédent : il n’existe pas de 

forme d’existence dans laquelle inclure la « boîte » meli. Dernier cas possible, meli est une 

forme d’existence. Elle incorpore alors les taxons de rangs inférieurs Sciurus aestuans et 

Sciurillus pusillus qui deviennent des taxons génériques non nommés. Cela pourrait 

fonctionner, mais Berlin nous dit que les formes d’existence sont le plus souvent de 3 à 5, 

pour l’ensemble d’un règne ! En dupliquant ce raisonnement aux autres « boîtes », on 

dépasserait largement le nombre de formes d’existence « normales ». 

En tenant le même raisonnement pour l’ensemble des « boîtes » qui ne sont pas incluses 

dans une forme d’existence avérée, on arrive à la conclusion qu’elles ne peuvent occuper 

aucun des rangs proposés par le modèle. C’est le cas de l’ensemble des « boîtes » parmi nos 

mammifères, qu’elles portent une étiquette comme meli, walisi, kapasi, kaikui, ou qu’elles 

n’en portent pas, comme la « boîte » ‘daguet rouge, daguet gris’, la « boîte » ‘Cabiaï, pac, 

agouti, acouli’, … C’est le cas également des autres « boîtes » avec étiquettes et non rattachées 

à une forme d’existence : tïwalinamo, aliwe, joj, kuliputpë, lele, munpë, sipali.  

Prenons un autre exemple, celui des « boîtes » qui contiennent des existants dont nous 

avons reconnu qu’elles étaient caractérisées par une forme d’existence. C’est le cas par 

exemple de wetu. Wetu c’est le prototype des pics (Picidae), caractérisé dans la forme 

d’existence tolopït, avec de nombreuses espèces distinguées comme wetu, holohokhok, 

tulekeke, wetutisti, wetutihitihi. Wetu peut alors occuper soit la position d’un taxon 

générique et les différentes espèces reconnues être alors des variétés, soit un rang 

intermédiaire et les espèces de wetu être alors des taxons génériques. Le problème, c’est que 

ces deux cas de figure fonctionnent parfaitement. Et comme le modèle de Berlin, n’a pas 

d’ancrage dans les représentations des sociétés dans lesquelles le modèle est appliqué, on ne 

peut pas interroger un Wayana et le lui demander. 
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Par conséquent, il est impossible, sur la base de critères morphologiques ou écologiques 

de distinguer si ces « boîtes », avec ou sans étiquette, sont des taxons génériques ou des rangs 

intermédiaires. 

Finalement, on se trouve dans une impasse.  

 

Jolok, ipo, kaikui 

Il ne s’agit pas pour ces catégories de comprendre si elles existent, puisqu’elles sont 

spontanément évoquées. Il s’agit de comprendre s’il est possible de les situer dans une 

taxinomie. On ne peut rechercher en outre dans les autres groupes ces catégories, dans la 

mesure où elles sont propres aux Wayana.  

Comme nous l’avons vu, les jolok, les ipo et les kaikui correspondent à des prototypes 

particuliers d’existants et regroupent des entités qui leur ressemblent par leur comportement, 

leur capacité d’action, les conditions dans lesquelles on peut les rencontrer. On aurait donc 

bien affaire ici à des formes d’existence. D’autant que, comme nous l’avons vu, ces entités 

sont elles-mêmes structurées dans des hiérarchies.  

D’autre part, dans les récits, à la différence des autres formes d’existence comme les 

poissons ou les oiseaux pour lesquelles nous avons vu qu’ils n’étaient pas sémantiquement 

évoqués en tant que collectifs, les jolok, les ipo, les kaikui sont largement évoqués. En outre, 

ils figurent au même rang que les serpents ëkëj. Par exemple dans le récit de la guerre des 

Wayana contre les Aluku, on a :  

« Eluwamela sike, ënuwëla, koleman ëtën : 
ëkëi, kaikui… Ëkëjuimëja tëpëihe talanme ? 
‘Comme ce n’est pas un homme, elle ne tue pas, et il y a beaucoup de 
prédateurs : les serpents, les fauves… Peut-être l’anaconda l’a-t-il prise ?’ ». 
(Récit de Kuliyaman, Chapuis et Rivière, 2003 ; 556-557). 

 

Par conséquent ces ensembles seraient bien des formes d’existence. La particularité du 

terme kaikui est qu’il désigne à la fois une forme d’existence ‘les fauves’, des taxons 

génériques ‘le jaguar’, ‘le chien’, des taxons subgénériques ‘le monstre-jaguar 

alawatahpa’,…72.  

                                                 
72 On retrouve une polysémie du terme ‘jaguar’ à plusieurs niveaux de la classification chez les Wayãpi. Le terme yawa, 

« carnivore », dont le français a fait jaguar, se trouve d’abord au rang que les taxonomistes appelleraient la ‘Famille’. On le 
retrouve, inchangé, au niveau qui équivaudrait au ‘Genre’. Celui correspondant à l’ ‘Espèce’, dans sa grande majorité, le 
rappelle bien. Mais la forme tératologique du jaguar a deux noms, dont l’un est simple. Quant au ‘Genre’ Puma, yawa-pïtã, 
déjà sous la forme d’un binôme, il n’est autre que le nom que l’on retrouve au rang inférieur pour l’ ‘Espèce’ (Grenand, 2008). 
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c. D’autres regroupements, d’autres catégories implicites 
 

Echappant au modèle de Berlin essentiellement centré sur des regroupements basés sur 

des caractéristiques morphologiques, les Wayana opèrent d’autres regroupements explicites 

ou implicites. Ils sont formés en fonction du contexte d’énonciation et construits à partir 

d’une pragmatique qui échappe totalement à un modèle hiérarchique basé sur la 

reconnaissance universelle de cette structure inhérente aux taxons biologiques. Contrairement 

à ce que Berlin précise, ces formes de regroupement sont loin d’être secondaires. Ainsi peut-

on regrouper les entités non-humaines, dont les animaux, suivant différents critères, par 

exemple : 

- leur régime alimentaire ; 

- leur habitat (les arbres, le sol, dans l’eau, sous-terre…) ; 

- ceux qui sont nocturnes/diurnes ; 

- avec ou sans dents ; 

- ceux que l’on mange et ceux que l’on ne mange pas ; 

- ceux qui ont des pouvoirs ; 

- les entités qui se transforment ; 

- celles qui sont dangereuses, pas dangereuses ; 

- … 

 

Voici quelques exemples de nomenclatures citées par différents Wayana selon Pe., Mi., 

Ku., Co., Ai., Tï. et d’autres personnes. 

- Regroupement des animaux en fonction de leur régime alimentaire : 

> il y a ceux qui mangent les plantes de l’abatis, la canne à sucre asikalu, le manioc ulu, la 

patate douce, napëk, napi, la banane palu. Ce sont par exemple pakila, pëinëkë, akuli, 

kulimau, maipuli, pasi, kapiwala. Il n’y a pas de terme générique pour les regrouper ; 
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> il y a ceux qui mangent les fruits des arbres de la forêt. Pour les oiseaux, il s’agit de 

ëwok, akawak, kujuwi, hololo, mamhali, pïte, kuleikulei, kijapok kole, kïlu, kisi, 

palawana, holoho, kijokijo, kundo, kijali, papakija, kulikuli, alakakai, palutete, pilisi, 

pelepe, malakana, alalawa, heleu, aksiu, wapëjek, alahpa, ëlekelu, kiekie, … A ces 

oiseaux, on peut ajouter par exemple Ili, alokole, pakila, pëinëkë, alimi, meku … ; 

> il y a ceux qui mangent les animaux morts comme awïla, kulum, watankë ; 

> ceux qui mangent du poisson : atula, palasasa, alatakasi, wakalaimë, henekhenek ; 

>  ceux qui mangent des vers : kapasi, sijeu, … ; 

> ceux qui mangent des fourmis : walisimë (mammifère), wanëkjeluk (oiseau), … 

> les entités qui mangent des humains : jolok, kaikui, Itukala,… 

 

- Regroupement des animaux en fonction du milieu où ils vivent : 

> ceux qui vivent dans les arbres où se regroupent alors des mammifères et des oiseaux 

par exemple alimi, kunolo, … Ce sont les kawënokom selon van Velthem pour les Wayana 

du Paru de l’Este. On a également selon cet auteur les kawëtïteikom qui regroupent les 

oiseaux et qui vivent à la cime des arbres. Les différentes espèces de vautours vivent dans un 

espace encore au-dessus, un lieu infini (2003 ; 100) ; 

> ceux qui vivent au sol comme les ëwok (oiseau), les pakila (mammifère), … Ce sont les 

lomolo titëtitëhamo, formé à partir de lom ‘par terre’, tïtë-tïtëi ‘se promener’, -hamo 

‘pluriel’73 ; 

> ceux qui vivent en l’air, kawë titëtitëhamo, de kawë ‘là-haut’ qui regroupe les singes, 

les oiseaux, mais également les jolok qui habitent dans ces régions ; 

> ceux qui vivent dans l’eau, les tunakuwalïtom, noté également par Chapuis formé à 

partir de kuwalï ‘aquatique’ (1998 ; 923) et (Chapuis et Rivière, 2003 ; 113) : les poissons, les 

esprits ipo ; 

- lonaklïtom74 : ceux qui vivent sous terre et dans des trous, dont les vers de terre 

motoloi, les insectes qui ressemblent à un criquet kulimau, les tatous kapasi, certains jolok ; 

                                                 
73 Les lomonokom selon van Velthem (2003 ; 100). 

74 Les etaiau selon van Velthem (2003 ; 100). 
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- ceux qui vivent dans la forêt itupono kom. Il s’agit de nombreux animaux, des jolok, 

des itukala, des humanoïdes ; 

- ceux qui vivent dans les marais, les rivières, … Selon Chapuis, on peut reconnaître les 

poissons en ka amat kuwalï ("poissons de criques"), ka tuna kuwalï ("poissons de 

rivières") et ka ikutpë kuwalï ("poissons d'étangs") (1998 ; 923). 

 

 

- Distinction entre les nocturnes et les diurnes : 

> koko titëtitëhamo : ‘qui vit la nuit’, formé à partir de koko ‘la nuit’, tïtë-tïtëi ‘se 

promener’, -hamo ‘pluriel’. Les jolok peuvent y figurer ; 

> tawainai titëtitëhamo : ‘qui vit le jour’, de awaina ‘le jour’, tïtë-tïtëi ‘se promener’, -

hamo ‘pluriel’. 

 

- Ceux qui sont dangereux/pas dangereux : parmi les animaux dangereux, -uno, on a 

notamment les jolok, les kaikui, les ipo, les lézards hapalaka, les anacondas, tous les 

animaux pïjai, les humanoïdes, les itukala, et potentiellement toutes les entités dont l’identité 

n’est pas certaine. 

 

- Ceux qui ont des pouvoirs : nous reviendrons en détail sur les animaux à pouvoir et 

notamment la capacité à se transformer. Nous pouvons indiquer que certains animaux sont 

plus pïjai ‘chamanes’ que d’autres, que certains ont une propension à se transformer plus 

forte que d’autres. Mais, ces potentialités ne sont pas fixes et sont actualisées en fonction de 

contextes et de positions. 

 

- Les animaux que l’on mange et ceux que l’on ne mange pas. 

Nous étudierons ces catégories dans la partie suivante. Leur classification est très 

individualisée en dehors de l’immangeable absolu comme le jaguar, la loutre, … et le toujours 

mangeable comme les opi, par exemple75. 

                                                 
75 Selon Passes (1998, 244), les Palikur distinguent trois catégories : puigne les animaux qui vivent au sol et dans les arbres, 

gibiers ou non, kohivra les oiseaux, comestibles ou non, ihm, les poissons et crustacés. Certaines espèces sont à la fois 
puigne et ihm comme les caïmans, les tortues, les grenouilles. Il existe également deux classes différentes pour les serpents 
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En outre, on peut relever des classifications qui traversent différents domaines de la 

culture wayana et dont les références ne sont pas éthologiques. Ainsi, certaines classifications 

proviennent de la couleur qui se propage à différents niveaux et dans différents domaines. 

Ainsi, sur le Paru de l’Este, le blanc est associé au manque, à une carence, le noir à l’excès et 

le rouge à la modération et forme un paradigme esthétique. Cette trilogie se retrouve dans 

différents espaces et à différents niveaux. Par exemple « Le code de classification résultant de 

cette trilogie n'est pas seulement esthétique, mais fonctionne dans l'ordre zoologique. A titre 

d'exemple, trois espèces de singes, le singe hurleur, le singe atèle et le capuçin représentent 

respectivement le rouge, le noir et blanc, d’où résultent des paradigmes zoologiques qui 

permettent la classification des invertébrés au niveau de la sous-espèce comme l’araignée 

tarentule, qui comprend les sous-espèces inscrites comme la «tarentule hurleur» parce qu'elle 

est rougeâtre et la « tarentule coemba » parce qu'elle est noire » (van Velthem, 2003 ; 254). 

On note dans ces regroupements une extrême variabilité, non seulement dans le contenu 

des regroupements, mais également dans leur dénomination. En effet, pour des 

regroupements identiques, Chapuis avait relevé des noms différents. Par exemple, les 

nocturnes kokonotom, qu’il s’agisse d’animaux ou d’entités, et les diurnes, tawainajan 

(1998 ; 487). Pour les animaux qui vivent par terre, il avait collecté la forme nominale 

lohtalïtom pour cette classe, formé à partir de lo ‘la terre’ et pour les animaux qui vivent en 

l’air kapunalïtom, formé à partir de kapu, ‘le ciel’ (1998 ; 923). Quant aux contenus, ils sont 

variables suivant les individus et le contexte. Prenons l’exemple de la loutre géante du Brésil 

awawa. Elle est à la fois pïjai, mangeur de poisson et ipo. Ces catégories sont 

chevauchantes, elles s’emboîtent. 

                                                                                                                                               
venimeux et non-venimeux. Il n’y a pas de classe pour les insectes, qui ne sont pas consommés. Toutefois, un travail en cours 
par F. Némo, P. et F. Grenand devrait améliorer notre connaissance de ces classes. 
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Tentons à présent d’étudier le niveau supérieur, celui du règne. Les « animaux » existent-

ils ? 

 
 
 

d. Les différents règnes 
 
 
« Les zanimo ?? ! » 

 

Nous aimerions revenir ici plus en détail sur le ce concept d’animal. Comme nous l’avons 

dit, les Wayana ont souvent du mal à répondre à des questions directes sur la qualification 

d’animal de telle ou telle entité. Ils sont parfois étonnés de l’existence pour notre monde 

occidental d’un terme englobant qui désigne tout un ensemble d’espèces vivantes regroupant 

les différentes classes d’êtres rangés dans les « animaux » : Ainsi, Pe. plaisantait souvent à 

propos de mes questions sur le sujet, « C’est un zanimo ou c’est pas un zanimo ? ». Aucun 

 

  

awawa Ipo 
Mangeur de 

poissons 

Pïjai 

 

Figure 2 : Exemple de classification de la loutre géante du brésil awawa. 
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terme n’existe dans la langue wayana pour désigner un ensemble qui ressemblerait à ce que 

nous nommons « les animaux ». Nous n’allons pas ici entrer dans trop de détails lexicaux sur 

les différents lexèmes wayana dont le sens évoque « l’animal » dans la mesure où cette 

question est développée dans la partie consacrée à l’ontologie. Nous gardons ici une 

approche classificatoire. Rappelons que, en accord avec Berlin, si les taxons faisant la 

distinction entre les ‘plantes’ et les ‘animaux’ ne sont pas marqués par une désignation 

linguistique, une absence de désignation lexicale n’entraîne pas l’absence du concept, qui peut 

être alors reconnu de manière cognitive .Quels sont alors les éléments pour le justifier ? Nous 

allons ici nous concentrer sur les aspects ethnobiologiques. Il s’agit de tenter de cerner 

« l’animal » au travers du lexique ethnobiologique recueilli en étudiant : 

- l’existence d’un lexique qui ne s’applique qu’au règne végétal d’un côté et qu’au règne 

animal de l’autre (feuilles, racine, écorce, …) ; 

- la reconnaissance et le traitement systématique pour les Wayana  des plantes ou d’autres 

catégories et des animaux de manière différenciée (l’existence de verbe : ‘manger de la 

viande’, le comportement des informateurs, …) (Berlin, 1992 ; 191). Nous essaierons 

également de comprendre quelles sont les autres classes englobantes qui pourraient 

correspondre à nos règnes classificatoires de manière à mieux cerner « l’animal ». 

Comme démontré dans la première partie de ce chapitre, nous n’avons pas reconnu de 

marqueurs morpho-syntaxiques dans la langue qui ne seraient employés exclusivement que 

pour les plantes et les animaux et qui ainsi, de manière certaine, les assigneraient à des classes 

sémantiques exclusives (suffixes, morphème, radical,…). 

Nous avons dressé une liste des corporèmes appliqués au monde animal dans le tableau 8. 

Il s’agit tout d’abord de corporèmes généraux, puis d’une série de corporèmes appliqués à 

certaines classes comme les oiseaux, les singes, les poissons, les serpents, … Des corporèmes 

généraux utilisés pour les animaux qui ont été recueillis, on peut remarquer que l’ensemble de 

la morphologie interne et externe des animaux est décrit. On peut également noter qu’il existe 

peu de lexèmes qui s’appliquent uniquement aux animaux. On a ainsi watkï ‘la queue’ des 

singes, des oiseaux, …pehehe ‘les pattes’ ou plus exactement la partie inférieure des pattes 

des animaux, ilami ‘la peau du ventre’. Juju qui désigne les glandes présentes sur le dos des 

pécaris a également pour sens ‘furoncle’. Les corporèmes sont davantage spécialisés pour les 

oiseaux notamment les lexèmes utilisés pour désigner le plumage (ape tokon ‘grandes 

plumes’, apëlï, pupot ‘alula’), les mandibules potï ‘bec’ qui signifie également ‘pointe’ (ou 

‘museau de lézard’ dans le motif joj potï, selon Davy (communication personnelle)), les 
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fonctions propres aux oiseaux : ihmo ‘œuf’, tëwakamhe ‘couver’, tïhe ‘nicher’, upo ‘nid’. 

On trouve également des termes spécialisés pour les serpents (ije kasilin littéralement 

‘dent’/’cachiri’ pour ‘le venin’), les insectes (silï ‘élytres’) ou les iguanes et les caïmans dont les 

œufs sont désignés par pumu ou pumo. 

De même, le lexique éthologique fait apparaître un lexique dérivé de la sociabilité humaine 

avec certains termes spécialisés et réservés au monde animal. C’est le cas par exemple de la 

description des cris des espèces animales. Ainsi, ‘feuler’ pour le jaguar se dit jau-jau tïkai, 

‘rugir’ koken tïkai, ‘crier, pour le singe hurleur’ eheloton, formé à partir du nom de l’os 

hyoïde (eheloton de ehena ‘gorge, larynx’ et loton ‘plomb’) qui sert de caisse de résonance 

et permet à cette espèce d’émettre des cris qui s’entendent jusqu’à 3 km. L’odeur des animaux 

est également désignée par un lexème propre pokïn. Certains bruits de déplacement sont 

propres aux animaux comme ïpja 'bruit des feuillages lorsqu’un singe atèle se déplace'. Pour 

les oiseaux, on trouve également un lexique spécialisé et propre à cette classe. C’est le cas par 

exemple pour les actions autour du vol : ‘voler’ pompom tïkai, ‘planer’ titïtitëj, totïtïpëjhe 

‘piquer’, tïhapëjhe wewe pona ‘se poser sur un arbre’, … Ce vocabulaire spécialisé renforce 

l’idée de la réalité pour les Wayana de la catégorie ‘oiseaux’. 

A noter que certains de ces corporèmes sont également employés pour désigner des 

masques, des motifs, des parties et des techniques de vannerie. Ainsi , uputpë, ‘la tête’, est 

également utilisé pour désigner la tête du masque tamok, un point de vannerie ajourée, ou 

pour décrire la presse à manioc. Les vanneries wayana empruntent beaucoup au vocabulaire 

morphologique des animaux (Davy, 2007). 

Du côté des existants subtils, nous traiterons dans la partie suivante des formes de 

discours et de la communication à leur propos. Si nous revenons sur leur description 

morphologique et sociologique présentée dans le chapitre précédent, on peut d’ores et déjà 

relever qu’il n’existe pas de lexique particulier pour les évoquer, sauf peut-être celui du 

chamane ou de certains chants ëlemi mais sur lesquels nous n’avons pas assez de données. 
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Tableau 8 : Corporèmes animaux 

Lexème wayana Sens appliqué aux animaux 
Sens appliqué aux êtres 
humains 

 
  

apï dos dos 

awotakolon côtes flanc 

ëhena cou cou 

ekï epine (porc-épic) n.a. 

ela vésicule biliaire ? 

ele foie foie 

eleminë reins reins 

elepata poitrine poitrine 

elepata sternum sternum 

emekun 
articulation de la patte de devant 
(jonction main/membre) 

poignet 

ëmna museau nez 

ëmu, ëmualë testicules testicules 

ëtï échine nuque 

ëtpo poil barbe 

ëwëm sexe mâle sexe masculin 

ëwu œil œil 

ëwuku sperme sperme 

howo, isowoni poumon poumon 

(i)hpot poils, plumage poils 

(i)lami peau du ventre - 

jalamata mâchoire mâchoire 

japëi wan canine canine 

je umït molaire molaire 

je, jelï dent dent 

jepena incisives incisives 

jetpë os et arrête os 

juju 
glandes présente sur le dos des pécaris 
et retirés immédiatements après avoir 
été abattus 

furoncle 

klakun 
articulation de la patte de derrière 
(jonction main/membre) 

cheville 

kumulitkom membres membres 

manatï poitrail poitrine, poitrail 

mephaku cervelle cervelle 

mïhta bouche bouche 

mïwu sang sang 
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Lexème wayana Sens appliqué aux animaux 
Sens appliqué aux êtres 
humains 

nu langue langue 

omo main, patte main 

omo hawi griffe, serre ongle 

pana oreille oreille 

pehehe patte (partie sans chair) n.a. 

petï 
patte (de devant, de derrière), partie 
désignant la cuisse (mammifères, 
oiseaux, ...) 

cuisse 

pïmï cou cou 

pitpë peau, écailles de poisson peau 

potï museau, bec n.a. 

-pu, -pun corps corps 

pumo sexe femelle sexe féminin 

punu chair le corps, le tronc, le buste, la chair 

siku urine urine 

siku enï vessie vessie 

susu sein, tétine sein, tétine 

uputpë tête tête 

waksilili instestins (petits) intestin grêle 

wanë cœur cœur 

wasi patte (tibia), (d'un oiseau également) cuisse ou membre inférieur 

watkï queue n.a. 

wehe arrière-train fesses 
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Tableau 9 : Lexique particulier à certaines classes 

Classe Lexème wayana Sens appliqué aux animaux 
Sens appliqué aux êtres 
humains 

    

Singes : apë bras bras 

 

ëheloton 

Os hyoïde du singe hurleur qui sert de 
caisse de résonance et permet à cette 
espèce d’émettre des cris qui s’entendent 
jusqu’à 3 km 

Second cartilage sous la 
pomme d'Adam 

 

epata face face 

 

omo mains mains 

 

omo membres membres 

 

pupu pieds pieds 

 

upuptë tête tête 

 

watkï queue n.a. 

 

wasi jambe jambe 

 
   

 
   

Oiseaux : ape aile (avec les plumes) bras 

 
apë aile (bras) bras 

 
ape tokon grandes plumes n.a. 

 
apëlï, pupot plume n.a. 

 
apesuin alula n.a. 

 

ekï, atï huppe, crête épine 

 

ihmo œuf  n.a. 

 

ihpot le plumage les poils 

 

iwetepton gésier viscières 

 

mumkë poussin jeune 

 

potï bec n.a. 

 

pumo œuf  n.a. 

 

tekaktai éclore/éclosion sortir, naître 

 

tëwakamhe couver n.a. 

 

tïhe, tïkaphe nicher n.a./tresser, façonner, tisser 

 

tïtatïhe  'faire un nid dans un trou' n.a. 

 

upo nid n.a. 

 

watkï queue, plumes de la queue n.a. 

 
 

duvet  

 
 

pondre 
 

 
 

ponte 
 

    

 
   

Iguane ekï crête épine 



 155 

Classe Lexème wayana Sens appliqué aux animaux 
Sens appliqué aux êtres 
humains 

 

hololi pumu œuf n.a. 

 

pitpë ? ecailles peau 

 
   

Serpent ? reptation 
 

 

? mue (dépouille) 
 

 

ije kasilin venin n.a. 

 
pitpë ? ecaille peau 

 
   

Tortue kalawa ? carapace n.a. 

 
   

Insectes ? antennes 
 

 

je dard dent 

 

molopit nid d’abeille n.a. 

 pupu pattes76 pieds 

 

silï elytres n.a. 

 upo alvéoles de ruches d'abeilles77 n.a. 

 

wanë alvéoles des nids d’abeilles cœur 

 
   

                                                 
76 Davy, communication personnelle : pupu est utilisé pour les pattes de chenilles, d’oiseau… des techniques de vannerie se 

nomment ërukë pupu, tokala pupu, kulaiwë pupu,… 

77 Davy, communication personnelle. Il existe un point de vannerie nommé alama uponpë qui signifie ‘ancien nid’ ou 
‘alvéole de ruche d’abeille’ (2007 ; 241).  
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Tableau 10 : Lexique éthologique 

Lexème wayana Sens appliqué aux animaux 
Sens appliqué aux êtres 
humains 

   
eluwa mâle homme 

wëlïi femelle femme 

apsikan …  (adj), "tout petit" bébé 

mule jeune enfant 

munkë jeune enfant 

imjata subadulte adolescent 

-jum adulte adulte 

tuwantai grandir grandir, pousser 

tamusi vieil animal vieux 

"tïpït malë", (un mâle) "avec 
une femelle" 

couple couple 

tekaktai naître naître 

tëntunëhme 
 

mourrir (soudainement) 

"kole nehatot" jusqu'à 8 ou 10 
individus 
"kole mënë nehatot" au-delà 
de 12 
ekepïlï "bande, troupe" 

compagnie, colonie, harde, troupe, troupeau, 
meute 

famille 

"imumku malë" suitée n.a. 

ekepïlï 
bande (de pécaris), vol (d'oiseaux), banc (de 
poissons) 

troupe 

pëkënatpë "un" solitaire n.a. 

tïkaimotai, uhmo chasser chasser 

tëhem, otï proie, gibier proie, gibier 

otï aliment aliment 

tïkaimojem prédateur prédateur 
tëhe, totïme, tïtemtapikai 
(goûter) 

manger manger 

tëlïhe boire boire 

enetop vue vue 

tïpanakmai entendre entendre 

omi parler parler 

elemi chant chant 

elemi chanter chanter 
etapam 'son émis par une 
bouche non-humaine' 
eheloton 'cri du singe hurleur' 
kun-kun 'cri du jaguar' 

cri n.a. 
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Lexème wayana Sens appliqué aux animaux 
Sens appliqué aux êtres 
humains 

jau-jau ka tïkai 'feuler' pour le 
jaguar 
sik-sik tïkai 'grogner' (chien) 
hau-hau tïkai 'aboyer' (chien) 
koken tïkai 'rugir' 
alïlï tïkai 'grogner' 
tïlïlï tïkai 'grognement de 
pécari' 
misak-misak 'cri de l'agami' 
kui-kui tïkai 'crier', pour les 
loutres 
pokïn odeur (des animaux) n.a. 

tïmëk odeur, puanteur odeur, puanteur 

eta, toholohem trou n.a. 

eta terrier n.a. 

tïtëi marcher marcher 

tuhtu tïkai courir courir 
suh-suh katop 
kajaka 'bruit dans les feuillages' 
ïpja 'bruit des feuillages lorsq'un 
singe atèle se déplace' 

bruit de déplacement bruit de déplacement 

ïtëtop piste, coulée chemin 

pompom tikaï voler n.a. 

popopop tikäi voler n.a. 

kawë être au dessus (voler) être sur, au-dessus de 

tïhapëjhe wewe pona se poser sur un arbre n.a. 

totïtïpëjhe piquer (pour un oiseau) n.a. 

titïtitëj planer (vautour, …) n.a. 

totetupihe planer (vautour, …) n.a. 

tïlemihe chanter (oiseau, autre : ?) n.a. 

puputpë trace, empreinte empreinte 

tëkhe s'accoupler avoir des rapports sexuels 

munoman en gestation, pleine enceinte 

tïpkëlei découper n.a. 

takpimai 'les morceaux de viandes découpés' n.a. 

tïhpokai plumer n.a. 

tïpokai peler (un animal) défaire (son hamac) 

tuwahkai vider (le poisson) n.a. 

 

ocelles (jaguar) 
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L’ensemble de ces données lexicales démontre que les Wayana ont bien un répertoire de 

lexèmes utilisé pour décrire la morphologie, les comportements, l’habitat, décrire les signaux 

sonores des animaux, et fait ainsi l’objet d’un corpus. Même si certains de ces lexèmes sont 

propres aux animaux, on peut tout de même relever que ce lexique spécialisé est assez pauvre 

et que la référence pour décrire les animaux semble être l’espèce humaine et la sociabilité des 

humains. Ainsi dans le domaine anatomique ‘la patte’, c’est omo ‘la main’, ‘l’aile’ c’est ape ‘le 

bras’, … ‘Mâle’ et ‘femelle’ se disent eluwa et wëlïi, c’est-à-dire selon les mêmes lexèmes que 

ceux qui sont utilisés pour ‘homme’ et ‘femme’. -Jumï ou -jum c’est ‘le géniteur’, mais aussi 

‘l’adulte’, aussi bien pour les humains que pour les animaux. Le subadulte est désigné par 

imjata qui veut dire ‘jeune homme’ pour les humains. On  note également des différences. 

Par exemple, on ne dira pas pijukuku pour un animal encore en bas âge, mais apsikan 

alawata, un ‘tout petit singe hurleur’. Il n’y a donc pas eu d’invention d’un vocabulaire 

propre aux animaux car il n’y en a jamais eu besoin. Alors que notre société met un point 

d’honneur à employer des termes bien particuliers pour décrire le comportement des 

animaux, les Wayana ont au contraire un seul et même référentiel. Il semble en être de même 

pour les existants subtils. 

 
 
 

Les autres objets du monde : les végétaux, les champignons, les minéraux  
 

Pour mieux circonscrire le domaine des animaux, nous nous intéressons ici à l’existence 

d’autres objets, en particulier les végétaux, les champignons, ce qui nous permettra également 

d’évoquer le milieu dans lequel évoluent les animaux. 

 

Les végétaux 

On ne trouve pas de lexème qui corresponde à ce que nous regroupons dans un ensemble 

« végétaux ». On a tout de même tëpïmahanmo dont la racine est tëpïmai ‘planté’ qui 

désigne ‘tout ce qui est planté’ : les végétaux, les arbres, les arbustes, les plantes, l’herbe, le 

manioc, sauf les champignons (piju piju tom). Mais cela s’applique plutôt aux végétaux 

plantés par les hommes. Par contre, on trouve un lexique spécialisé et non polysémique pour 

les végétaux. Ce lexique comporte de nombreux lexèmes uniquement employés pour les 

végétaux et qui décrit l’anatomie des plantes : feuille, tige, branche, fleur, fruit, bourgeon. Il 

comprend également des lexèmes spécialisés dans les actions sur les végétaux (couper, 
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planter, fendre du bois, tomber, …) et pour la consommation de végétaux. Ainsi, ‘manger un 

aliment végétal’ se dit tëpïhe, ‘manger des fruits’ tëmei. Il est intéressant de préciser ici que 

les aliments non carnés font l’objet d’un lexique bien particulier. Ainsi, tëkhem désigne les 

‘galettes de manioc ulu’, tëpïhem les ‘légumes’ dont les bananes, tëmehem ‘les fruits’, 

produits sucrés et juteux et takhem ‘les aliments croquants non issus du manioc’ (Chapuis, 

1998 ; 796). 

Ainsi le monde végétal paraît davantage bénéficier d’une autonomie lexicale et par 

conséquent cognitive, même s’il n’est pas nommé par un lexème englobant. 

 

Tableau 11 : Lexique du monde végétal 

Lexème Wayana Sens appliqué aux végétaux 
Sens appliqué aux 
êtres humains 

Sens appliqué aux 
animaux 

    
Lexique spécialisé au monde végétal 

    
ale feuille   
amat branche 

  
amu jeune feuille (de palmier, d'arbre) 

  
awona savane 

  
eku fleur (espèce)   
epelï fruit 

  
epï graine, tige, bouture 

  
juhme graines de maïs 

 
 

kopïn broussaille   
paja herbe 

  

saktïkïp tïkai 
couper des arbustes en forêt (pour 
marquer un chemin)   

sihnat liane   
tapetai bourgeon 

  
tëhekukai tomber (fleur, fruit) 

  
tëhekukai planter 

  
tëkëtse abattre (un arbre)   
tëkhe manger de la cassave 

  
tëkulem fleur (en général) 

  
tëmei manger des fruits 

  
tëpëkai couper, cueillir   
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Lexème Wayana Sens appliqué aux végétaux 
Sens appliqué aux 
êtres humains 

Sens appliqué aux 
animaux 

tëpïmai planter 
  

tëpelem fruit 
  

tëpïhe manger un aliment végétal 
  

tïpëmëi creuser pour planter 
  

tïpkëlei couper (un arbuste) 
  

tohjoi fendre du bois 
  

tohkonmai couper du bois brûlé de l'abatis 
  

ulalhak jeune feuille 
  

wewe arbre, bois, bâton 
  

    

    
Lexique polysémique 

    
alï jeune feuille pas encore visible 'dedans' 

 
ekï épine (d'un arbre) 

 
animal domestique 

ëli cime des arbres fontanelle, vagin 
 

ewuku sève jus, sperme sperme 
jetpë nervure d'une feuille os os 

makalaputpë noyau sacrum 
 

pitpë écorce peau peau 

pokïn odeur (des fleurs, …) 
 

odeur 

-pu tronc, tige corps corps 

tekaktai éclore sortir, naître sortir 

tëtïhe mûrir devenir grand devenir grand 

tuwantai pousser grandir grandir 

umït racine 
fondateur d'un 
village 

maître 

wasi tronc 
cuisse ou membre 
inférieur 

patte (tibia), (d'un oiseau 
également) 

        

 

 

Certains lexèmes sont par contre transverses à différentes sphères. C’est le cas par 

exemple de ëwuku qui a pour sens ‘la sève’ des arbres, mais également ‘le sperme’ et ‘le jus’, 

pitpë qui est à la fois ‘l’écorce’ et ‘la peau’ des humains et des animaux, jetpë ‘l’os’, mais aussi 

‘la nervure’ d’une feuille, mumkë est également utilisé pour nommé les aroumans immatures 

et jum pour les arouman âgés et inutilisables (Davy, communication personnelle). Sans 
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pouvoir affirmer d’où provient la métonymie, dans la plupart des cas de figure de lexème 

polysémique appliqué aux végétaux, la référence est davantage la sphère de l’humain. 

 

Les champignons 

Une autre classe semble faire preuve d’autonomie : il s’agit des champignons. Ils ne sont 

pas considérés comme faisant partie de la même catégorie que les ‘végétaux’. Le terme 

générique est piju-piju. Plusieurs espèces sont reconnues comme lomun78, watohto, kaka, 

ëlinateimë. Certains champignons servent à soigner. Ils ne sont pas consommés, ou plus 

exactement, ils ne sont plus consommés. Selon Panapasi , ils sont jolok et d’après Hurault, 

les Wayana s’abstiennent d’en consommer car les jolok consomment les principes spirituels 

des champignons : « Les Wayana disent que les champignons, piupiu, sont la cassave des 

yolok; c’est pourquoi eux-mêmes s’en abstiennent. » (1968 ; 15). Mais Chapuis avait recueilli 

des témoignages de la consommation de champignons dans un passé assez proche79. Ni 

végétaux, ni animaux, ils forment une classe autonome. 

 

Le monde minéral 

Un autre domaine qui paraît indépendant, c’est le monde minéral. Tëpu désigne un 

‘rocher’, ‘la roche’, ‘le caillou’, ‘la grotte’, mais également ‘la montagne’. Un petit lexique 

spécialisé existe et est propre au monde minéral comme jaklawa, gros gravier, hamut, 

‘sable’, ‘petit gravier’ mais aussi ‘plage’, hamut jakine ‘sable fin’, tëpu hakala ‘gros gravier’. 

‘La colline’ est nommée ïpï, qui peut être également ‘la montagne’. Ïpï eli est le ‘sommet’ de 

la montagne, formé à partir de eli ou ëli qui désinge également ‘la cime d’un arbre’, ‘la 

fontanelle’, ‘le vagin’, mais aussi ‘l’argile’ qui sert à réaliser les porteries. Les inselbergs, ces 

formations rocheuses hautes de quelques centaines de mètres dont le sommet est dépourvu 

de végétation forestière et qui parsèment la chaîne des Tumuc-Humac peuvent être désignées 

par tëpu ou ïpï. Ces lieux ont été le théâtre de nombreuses histoires et de récits 

mythologiques, et abritent des entités non-humaines. La vallée peut être désignée par mota 

qui est une métaphore du mot ‘épaule’ et ‘le sommet’ motasi (Camargo et al., 2010 ; 96). 

                                                 
78 Identifié par Chapuis comme étant Ictyphallus sp. (1998 ; 987) 

79 « Notons qu'il semble que les Wayana ne soient devenus mycophobes que récemment puisque Muloko nous affirme que 
"les champignons ne sont pas interdits puisque autrefois on en mangeait ; la mère de Mata [elle a environ quarante ans] aussi ; 
mais maintenant on n'aime plus ça", soutenu par Këiwa qui dit : "autrefois on mangeait le champignon kaka mais maintenant 
les jeunes n'aiment plus ça" » (1998 ; 821). 
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On a donc bien l’existence d’un lexique spécialisé qui s’applique au règne animal et qui 

décrit des corporèmes et l’éthologie des animaux, ainsi qu’un traitement différencié. En 

parallèle, on a la reconnaissance et le traitement systématique pour les Wayana des plantes ou 

d’autres catégories de manière différenciée. Par conséquent, même si les animaux ou les 

végétaux ne sont pas reconnus en tant que tels, on trouve bien dans la langue une 

catégorisation de ces domaines. En cela, l’approche taxinomiste de Berlin nous permet 

d’aborder une pragmatique wayana de la conception du monde en différents règnes. Les 

Wayana ne sont pas les seuls à faire ces distinctions. Dans la région, selon les travaux de P. & 

F. Grenand, les Wayãpi du nord distinguent le monde végétal et le monde animal, même si 

ces deux sont liés sans cesse dans les observations et dans la langue (Grenand, 1980 ; 34-35). 

Ils reconnaissent deux grandes formations végétales : Ka’ae’e est la forêt véritable ; une autre 

catégorie non nommée regroupe diverses formations végétales dont quelques-unes sont liées 

à l’homme80. Une autre catégorisation du règne végétal relève de la morphologie des plantes 

et recoupe les divisions écologiques précédentes. Cette double classification apparaît 

également pour les animaux. On distingue d’une part les animaux consommés par l’homme 

de ceux non susceptibles d’être consommés, et d’autre part on classe tous les animaux selon 

leur aspect physique. 

 

 

 
3. Classer pour quoi faire ? 

 

Tentons ici de faire un bilan des données recueillies. Nous avons pu voir dans l’étude de la 

nomenclature que les Wayana utilisaient en très grande majorité des lexèmes primaires 

simples pour désigner les espèces animales, des termes qui ne renvoient pas à des aspects 

morphologiques et éthologiques, ou bien à d’autres aspects de la société wayana. Du côté des 

existants subtils, les caractéristiques physiques par contre dominent et le procédé de 

dénomination est nettement orienté vers la morphologie monstrueuse et les pouvoirs 

décuplés des entités. Comme noté par M. Lenaerts à propos des Ashéninka (101-102), avec 

une structuration aussi « pauvre », ce système est assez peu pratique à l’usage et contraint à 

mémoriser une multitude de noms d’espèces sans la moindre relation lexicale entre eux.  
                                                 

80 Selon P. Grenand, en wayãpi le mot kaa, utilisé pour désigner couramment les plantes pose question, car c’est aussi celui 
qui désigne « l’univers », « le paysage que l’embrasse », comme si le monde végétal faisait partie d’un grand tout 
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Mais l’absence de termes classificatoires, de supports lexicaux ne signifie pas l’absence de 

classification. Nous avons vu dans quelles impasses nous nous trouvions lorsque nous 

tentions de hiérarchiser les existants au sein d’un arbre taxinomique dérivé de la conception 

occidentale. Le modèle de Berlin n’a pas d’ancrage dans les représentations des sociétés dans 

lesquelles le modèle est appliqué, par conséquent, il est impossible de le plaquer et pas même 

de l’adapter à une société comme celle des Wayana. Si le règne végétal, minéral et celui des 

champignons paraissent autonomes (bien qu’il existe un lien entre les plantes à pouvoir et 

certains animaux), le reste de la Création est davantage défini en creux, et constitue un 

ensemble globalement indifférencié en vérité, car ses composants ont une même nature. Pour 

mieux le comprendre, il convient de pénétrer plus en profondeur les qualités attribuées à ces 

objets du monde afin de mieux les appréhender et de s’intéresser aux différentes modalités de 

relations entre les hommes et ces objets pour en comprendre leur essence, ce que nous allons 

faire dans la partie suivante. Par exemple, pour les animaux à pouvoir, les animaux pïjai ou 

les entités subtiles, ces classifications berliniennes ne prennent pas en compte une 

particularité essentielle des entités non-humaines, qui est leur capacité à se transformer. 

Comme nous l’avons vu, la chenille peut être le résultat d’une transformation d’un être dans 

un état physique préalable ou bien être à l’origine de la transformation d’un autre. Le kapau 

est un animal à pouvoir, le singe hurleur a une tendance à se transformer, …  . Les formes 

physiques n’étant pas fixes, les classifications constituées à partir de caractéristiques physiques 

ne peuvent pas l’être. C’est pourquoi le jaguar est à la fois un kaikui un ‘fauve’, mais aussi un 

animal à pouvoir ‘pïjai’, mais également un humain, puisqu’il peut se présenter sous cette 

forme. Cette approche qui repose seulement sur des caractères physiques fixes passe à côté 

de la manière dont les Wayana envisagent ces entités. En leur attribuant une intériorité 

semblable à celle des humains, des capacités d’actions hors du commun, des facultés 

particulières pour changer de formes et ainsi changer de catégorie, on comprend pourquoi les 

Wayana ne peuvent, ne veulent ou n’expriment pas la nécessité de regrouper des entités dans 

des catégories bien fixées. 

A l’intérieur de cet ensemble qui se distingue des végétaux et autres groupes, il est tout de 

même possible de construire des sous-ensembles, notamment sur la base de la morphologie 

ou du comportement, par exemple en distinguant les poissons, les oiseaux, les serpents, les 

kaikui, les jolok, les ipo, et à l’intérieur des familles prototypiques implicites, explicites81, 

                                                 
81 C’est par exemple également le cas chez les Wayãpi (Grenand, 1998). Dans l’enquête menée par P. Descola parmi les 

Achuar, il a relevé 262 plantes sauvages dont la moitié est utilisée. Les Achuar ne disposent d’aucun terme pour désigner la 
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parfois elles-mêmes composées, un peu de la manière dont nous les avons listés en annexe 1. 

Par conséquent, ces types de classifications existent chez les Wayana. Mais il est également 

possible de faire des regroupements sur la base de critères en lien avec une pragmatique qui 

dénote un mode de relation tourné vers des finalités. Le système semble formé d’entités 

génériques autonomes prêtes à entrer dans un jeu combinatoire nouveau. Ainsi on peut 

réaliser des classements en désignant tous « les animaux que l’on mange », les tëhamo, et les 

« animaux que l’on ne mange pas » les tëmnom ou ëtëmnom. Ou encore, les animaux qui 

vivent dans l’eau peuvent être appelés tunawalï tom, et ceux qui vivent dans la forêt par 

itupono kom. En fonction de ces finalités, une même entité pourra appartenir à différentes 

classes. Ces organisations semblent dynamiques, toujours à reconstruire et non hiérarchisées. 

Ces classifications pragmatiques sont particulièrement importantes pour les Wayana. En effet, les 

différents milieux/lieux déterminent un référentiel d’espaces dans lesquels les Wayana sont 

susceptibles de rencontrer tantôt des proies destinées à être chassées, mais également des 

lieux « dangereux » où au contraire ils pourront devenir la proie d’entités non-humaines. 

Ainsi, une partie du savoir naturaliste est orienté vers une finalité d’exploitation du milieu. 

D’où la nécessité de bien connaître les régimes alimentaires, les écotones fréquentés afin de 

maximiser ses chances de succès de prélever les ressources dont on a besoin en prenant un 

minimum de risques. Par ailleurs, pour appréhender correctement les entités qu’ils 

rencontrent, les Wayana doivent très vite identifier à qui ils ont affaire lorsqu’ils sont en 

contact avec des non-humains. C’est à ce point que nommer ou dénommer est indispensable 

pour se situer82. Car c’est de ce diagnostic que va dépendre le type de relation qu’il sera 

possible d’établir. Par conséquent que le singe hurleur, par exemple, soit un mammifère ou 

pas ou bien qu’il soit un taxon générique ou subgénérique, n’est pas la question centrale. Par 

contre, lorsque je me trouve dans un milieu favorable au singe hurleur de part la fructification 

en cours et que l’individu que je rencontre ne soit pas pïjai, qu’il ne soit pas en train de se 

transformer en chenille, sont des classifications essentielles à faire. Par conséquent, c’est bien 

                                                                                                                                               
catégorie des végétaux. Il existe trois systèmes taxinomiques principaux chez les Achuar : un système de catégories explicites 
et idéelles, un système de catégories explicites normées par la destination pragmatique et un système de catégories implicites 
ou latentes. Une catégorie explicite est définie par Descola comme une catégorie nommée « pouvant servir de terme 
générique substituable à un nom d’espèce dans un énoncé performatif » (1986 ; 102) (arbre, liane, plante herbacée, …). Le 
système de catégories explicites pragmatiques rassemble dans une classe toutes les espèces végétales employées au même 
usage. Les catégories latentes sont celles formées suivant le contexte, par exemple les végétaux comestibles et ceux qui ne le 
sont pas ou suivant des catégorisations implicites idéelles (Ibid. ; 104). 

 

82 On retrouve également ce besoin chez les Wayãpi (Némo et al., 2012). 
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sur ces points particuliers que doit porter notre analyse, et c’est ce que nous ferons dans les 

deux prochaines parties. 

Il est donc tout à fait vain de tenter de faire un schéma hiérarchique ou à noyaux ou autre 

du monde vivant, puisque cela ne correspond que très partiellement à la pensée wayana. Je 

me suis résolu finalement à ne pas en faire.  

Le ‘vivant’ ulë, c’est finalement tout ce Kuyuli a créé. Ici nous rejoignons Chapuis, mais 

par une autre voie que celle qu’il a empruntée : « Quand on parle de ulë tëweihem on parle de 

"l'être vivant" : c'est ce qui bouge, s'altère, se modifie. Mais l'on me précise bien que "les 

rochers, les arbres, le fleuve, le vent en font partie, […]"nous sommes tous dépendants de 

Kujuli ; même les rochers, c'est pour ça qu'ils grandissent. Ainsi le rocher Tïpïtkem, entre 

Anapaikë et Twenke, a poussé, il est devenu grand. Les montagnes comme Taluwakem 

grandissent aussi et pourtant ça ne mange pas... La terre grandit aussi, et le soleil..." (Pk) » 

(Chapuis, 1998 ; 689). Il est temps à présent de mieux comprendre cet univers. 

Une dernière remarque avant de s’y consacrer. Comme nous l’avons vu lors de l’étude 

sémantique des poissons, des oiseaux et des serpents, même si ces classes n’étaient peut-être 

pas reconnues en tant que classes, elles s’imposent aujourd’hui, car elles sont au cœur des 

enjeux du territoire et des relations avec les organes de gestion de la faune. Et pour les 

Wayana, il était devenu urgent d’intégrer ces formes d’existence en tant que collectif pour 

pouvoir comprendre et parler avec les Blancs. C’est peut-être la raison pour laquelle on les 

entend de plus en plus. On pourra se reporter à la fin de la dernière partie pour des 

développements à ce propos. 
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PARTIE II : ONTOLOGIE ET RELATIONS 
ENTRE LES EXISTANTS ET LES ETRES 

HUMAINS 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

Dans cette partie, nous nous proposons de comprendre quelles sont les représentations 

que les Wayana se font de leur environnement, en particulier des non-humains. Au sein des 

non-humains, nous nous intéresserons essentiellement aux animaux. Mais, comme nous 

allons le voir, étant donné que les « animaux » n’existent pas, nous devons nous pencher non 

seulement sur les entités que nous, Occidentaux, appelons animaux, mais également sur les 

catégories du vivant reconnues par les Wayana. Comme nous l’avons vu dans la partie 

consacrée à la présentation des existants, le monde wayana est nettement plus dense que le 

nôtre et comprend de nombreuses autres entités que les simples animaux et végétaux. 

Dans un second temps, nous allons nous intéresser aux relations que les Wayana nouent 

avec ces entités, en particulier les relations de prédation afin de comprendre comment, sur un 

plan métaphysique, il est possible de s’alimenter d’entités non-humaines et ce que cela 

implique. 
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CHAPITRE 1 : CARACTERES DE L’ONTOLOGIE 
WAYANA 

 
 

 

« Le monde tout ensemble est celui de l’esprit 
omni-contenant, la divinité dont l’être est 
« homme » (De Goeje, 1943 ; 3). 

 

 

 
 

 

L’analyse des différents existants nous a permis d’identifier un certain nombre de 

caractères particuliers des entités animales. Nous allons compléter certaines d’entre elles pour 

préciser un peu plus les caractères des animaux. Dans ce chapitre, nous allons revenir aux 

discours que les Wayana tiennent sur les non-humains, les animaux en tête. Nous analyserons 

notamment si dans la pensée des Wayana, on retrouve une perception animiste des non-

humains, telle que l’a définie Descola en 2005 auxquels on imputerait une certaine condition, 

des points de vue, une organisation sociale calquée sur le monde des humains, une capacité à 

se métamorphoser pour épouser le point de vue de l’autre, des capacités d’actions de types 

humains. Pour cela, nous commencerons par comprendre l’origine des animaux, leur 

création. Nous nous appuierons sur des récits mythologiques seuls capables de rendre 

compte de ces temps anciens83. Nous étudierons la représentation de l’espace dans lequel 

évoluent les non-humains. Puis nous tenterons de comprendre l’éthologie des animaux, en 

particulier comment ils « naissent », vivent, meurent. Nous verrons aussi quels sont les 

                                                 
83 Comme nous l’avons indiqué dans l’introduction, nous ne pourrons, malheureusement, faute de temps et de moyens 

nous lancer dans une analyse suivant les méthodes de «  l’agentivité » (Vapnarsky et Monod Becquelin, 2010), et pensons 
qu’une telle démarche serait très féconde à propos des Wayana. 

. 
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principes qui les animent, leurs pouvoirs, notamment celui de se transformer. Enfin, nous 

nous interrogerons sur leur propre perception du monde et des humains.  

 

 
 

 
1. De l’origine des espèces 

 

Dans l’annexe 3, nous avons souhaité présenter l’abondante publication qui existe des 

récits mythologiques des Wayana. On compte pas moins de 16 auteurs qui ont rassemblé 

plus de 130 textes des Wayana du Brésil, du Surinam et de Guyane française. Cette liste n’est 

sans doute pas exhaustive. A travers ces « textes », il nous a été possible d’étudier comment la 

parole mythique explique l’origine des animaux et en même temps l’origine du monde et de la 

vie. Bien sûr, ces paroles mythiques, décontextualisées, publiées et lues comme des textes 

doivent être interprétées avec prudence, tant on sait que la parole mythique n’a de sens que si 

l’on connaît dans quel contexte elle est prononcée, par qui et pour qui. Or, cette parole peut 

avoir été recueillie hors contexte, comme j’ai pu le faire moi-même au cours d’entretiens et 

non au cours de la vie quotidienne à l’occasion d’une interaction entre membres d’une 

communauté dont l’ethnologue aurait été, par hasard, le témoin. C’est la raison pour laquelle, 

nous avons dressé cette liste des textes recueillis, afin de tenter de les contextualiser quelque 

peu. Pour chaque texte, nous donnons le nom du collecteur, le conteur, le lieu et l’année de la 

collecte. Ceci exposé, nous allons, volontairement, traiter cette parole comme du « texte », 

dans la mesure où nous n’avons guère de meilleur choix. Nous ne pouvons les écarter 

complètement sur ce motif, légitime, mais réducteur. 

Dans la section relative aux différentes entités, nous avons pu voir que les animaux ont 

des origines relativement variées, mais que plusieurs grandes familles d’origines se détachent. 

On a tout d’abord ceux qui ont été créés par les Kuyuli, ceux créés à partir d’êtres humains, 

ceux qui sont issus de la transformation d’autres entités. 

Le créateur de l’univers et des hommes est Kuyuli ou les Kuyuli, car ils sont souvent deux 

dans les différents récits de la création. Kuyuli a créé les hommes en arouman84, après avoir 

                                                 
84 « Arouman est un terme créole utilisé en Guyane, pour nommer les espèces du genre Ischnosiphon de la famille des 

Marantacées. Il provient du Karib côtier (kali’na) waruma (Renault-Lescure, 1999; Andel, 2000b). On rencontre ce terme non 
seulement en kali’na contemporain mais également en tilio (Frikel, 1973), en caraïbe insulaire de Martinique ou de la 
Dominique (Taylor et Moore, 1948; Hodge et Taylor, 1957; Breton, [1665] 1999), en apalai, en akuryo, en wamayana (de 
Goeje, 1946)… Cependant, ce terme a diffusé au-delà du Plateau des Guyanes et des Antilles puisque des langues 
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essayé avec de la boue (mais ça se délitait avec l’eau), avec de la résine molopi et de la résine 

palatka (mais ça fondait au soleil), ou en céramique (Chapuis et Rivière, 2003 ; 85). Il recrée 

le monde en l’énonçant car la parole est tressage (Ibid. ; 169). Il est nécessaire de préciser que 

le temps des origines existe toujours, c’est le temps du rêve, du mythe notamment. Il contient 

le nôtre, mais dans une autre dimension. « Le pays des mythes, s’il existe, est situé quelque 

part aux confins du monde de la mémoire et de l’oubli » (Detienne, 1992 ; 49). C’est dans cet 

autre espace-temps que se meuvent les jolok et c’est aussi le domaine du chamane. Tout ce 

qui vit, selon Chapuis, vit dans les deux espaces-temps : animal/jolok, rocher/itpë, 

arbre/itpë, … homme/omole (Chapuis, 1998 ; 110). 

 

- Les animaux créés par Kuyuli : Ces démiurges du monde ont, au cours du processus de 

création, peu à peu, engendré beaucoup d’animaux à l’occasion de circonstances particulières 

de la vie des Kuyuli sur la terre. De nombreux auteurs ont rapporté le mythe de la création : 

Coudreau (1893), de Goeje (1941), Rauschert (1967), Hurault (1968), Schoepf (1987), Magaña 

(1987), van Velthem (2003), Caway (1990), Chapuis (1998 & 2003) avec évidemment de 

nombreuses variantes. Loin de vouloir en faire une synthèse, on peut le résumer ici à partir 

du texte de Schoepf : 

 

Le créateur fit surgir Umalé et Téna. Umalé créa Arumana, ainsi 
dénommée parce que façonnée à partir d'aruman, c'est la première femme de 
la création. Tena l'a mise enceinte en lui piquant le flanc avec sa flûte. Les 
jumeaux, Okaia et Kutumo, sont en quête de leur père. Les enfants parlent 
dans le ventre de leur mère et réclament leur père. Elle part à sa recherche, 
guidée par les jumeaux. En chemin, ils réclament des jouets, aident leur mère 
pour passer les épreuves de la sarigue et du père du sommeil. Réclamant de 
nouveau des jouets, comme une fleur maikaman, la mère est cruellement 
piquée par des guêpes au moment de la cueillir. Meurtrie et agacée, elle 
gronde ses enfants qui dès lors se taisent et ne lui indiquent plus le chemin. 
C'est alors que la mère empreinte le mauvais chemin, celui du jaguar. 

Elle est tuée et mangée par les jaguars alors que les petits sont cachés par 
la grand-mère Pëlë. Ayant grandis, les enfants sont informés par le pigeon et 
le hocco que les jaguars ont mangé leur mère. Ils imaginent un piège : ils 
créent le tukusipan, attirent les jaguars, provoquent la pluie, les jaguars se 
réfugient sous le tukusipan qui s'effondre sur eux. Ce fut la victoire de 
l'humanité sur les jaguars. 

                                                                                                                                               
amazoniennes comme la língua géral, de la famille tupi-guarani, emploie le terme uarumã (Stradelli, 1929: 696) ; le terme est 
ensuite passé en portugais du Brésil (arumã, guarumã), ainsi qu’une autre langue tupi-guarani, le ka’apor sous la forme warumã 
(Balée, 1994) » (Davy, 2007 ; 276). 
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La pluie continua et inonda la terre. Kutumo fut mordu par un serpent qui 
emporta sa cuisse, il fut dorénavant appelé ipetpën et s'élèvera au ciel pour se 
changer en constellation. Les deux frères se réfugient dans un palmier, se 
fabrique une sœur, qui leur échappe et se transforme en poisson. Ils créent 
des serpents et le tapir pour tenter d'enrayer la montée des eaux. Enfin, un 
serpent (un grand sucuriju) coupe les flots et les eaux baissent. 

 
Ensuite, c'est l'épisode au cours duquel la grand-mère capture des poissons et 
où les Kuyuli les lui volent. Elle crée différents oiseaux pour l'avertir : pililik, 
wailolo, piokoko, kalau. Les Kuyuli lui volent le feu et la cassave en prenant 
l'apparence de différents oiseaux comme l'oklai, la perruche pirichi, la kulai-
kulai, le kuyali, mais chaque fois ils échouent à le conserver. Ils décident 
alors d'aller habiter chez la grand-mère. 

 
Puis, parce que les garçons pêchent trop, deux filles à l'apparence de poissons 
créent le jour et la nuit afin de limiter la pêche. 

 
Enfin, ils montèrent au ciel pour donner différentes constellations : Inau, 
Yakala, Ipetpen et la grand-mère Pelelirku. 

 

 

Pa. précise un peu les choses : « Les arbres ont poussé et la forêt d’abord, avant les 

hommes. Kujuli a d’abord essayé de fabriquer les hommes en terre (lo). Mais ça n’a pas 

marché car quand il mettait dans l’eau ça ramollissait. Puis il a essayé en cire (molopi), mais 

sous le soleil, ça se ramollissait également. Puis en wama (arouman), C’est pourquoi notre 

peau est sale, comme un tamis, elle est pleine de trous. Il fait un homme et une femme. 

L’homme et la femme plongent. Ils ont fait l’amour et ont eu des enfants. Les Wayana ont 

donc été fabriqués à partir d’arouman. C’est pourquoi on peut les appeler les Wamayana. 

Les oiseaux, comme le hocco, ont été fabriqués par Kuyuli en feuille de palmier kuluwa. Il 

fabriquait toujours des couples. De même il a essayé avec de la terre, de la cire, mais ça n’a 

pas marché. Puis il a essayé avec ces feuilles et là ça a marché. Il a commencé par le hocco, 

puis alakwa, parce que ce dernier indique le lever du jour. Car avant, on ne savait pas trop 

quand le jour se levait. Kujuli l’a mis sur le toit de la maison ». (Traduction Ma.).  

Dans les différentes versions du mythe de la création, les animaux sont créés dans le but 

de résoudre un problème. Par exemple, dans la version recueillie par Schoepf, lors de la 

montée des eaux, on assiste à la création du canard (à partir de pëlë, la grand-mère crapaud) 

des serpents et du tapir (Schoepf, 1987 ; 126), d’où la diversité des espèces. Dans ce récit, 
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certains animaux n’ont pas à être créés, ils existent déjà : le jaguar, la grenouille pëlë, la 

sarigue awalaimë, le pigeon pëte, le hocco.  

Les oiseaux sont souvent des informateurs et sont créés à cette fin comme pililik, 

wailolo, piokoko, … dans le récit recueilli par Schoepf ou le wetu, le kalau dans une 

version recueillie par Chapuis et Rivière (2003 ; 111). Ils sont également créés pour dérober le 

feu comme l’engoulevent oklai ou bien voler la recette de la galette de manioc comme la 

perruche pilisi puis de kulei-kulei, et de l’ara kuyali créés par les Kuyuli dans le but de lui 

dérober de la cassave (Schoepf, 1987 ; 130). Dans une version recueillie par Chapuis auprès 

de Pelipïn, le démiurge va confier à des oiseaux le soin de traverser la mer et de charrier assez 

de terre pour combler la zone inondée autour de l’île et en faire un nouveau pays. Après 

plusieurs essais infructueux, ce sont sikale et wetu qui seront capables de réaliser cet énorme 

travail. Kuyuli les aidera en faisant évaporer l’eau (Chapuis et Rivière, 2003 ; 119-121)85. 

D’après la tradition contée par Kuliyaman à Jean Chapuis, les poissons ont été créés par 

Kuyuli. Ce sont même avec ses propres enfants qu’il a eus avec une femme humaine que les 

poissons ont été créés. A l’époque où Kuyuli vivait avec les hommes et les autres entités, les 

hommes l’ont délaissé et se sont moqués de lui. Alors, pour se venger, Kuyuli a fait jaillir de 

l’eau de dessous la planche tambour ehpa86 en provenance de la grande étendue d’eau 

peuplée de monstres dentés sur laquelle flotte la terre et a provoqué la grande inondation. 

Tous les Indiens ont été dévorés par les vanneries kunana87, devenues des monstres 

aquatiques, par les kololo88, par toutes les choses transformées en halatawaimë89. Kuyuli 

s’est abrité dans un escargot aquatique kuwele. Il a sauvé sa grand-mère crapaud pëlë90, et les 

enfants qu’il a eus avec son ex-épouse, mais pas cette dernière, et s’est perché dans un 

palmier. Puis, il a recréé le monde, d’abord en transformant ses enfants, qu’il a précipités à 

l’eau l’un après l’autre, en poissons (Chapuis et Rivière, 2003 ; 61-65).  

                                                 
85 Mais le sikale actuel ne serait pas, selon Pelipïn, celui qu'on appelait sikale autrefois. Le pajakwa a, par la suite, 

dépossédé le sikale qui était puissant, capable de franchir la mer et de porter du gros sable. Il lui a volé son apparence et son 
pouvoir. Maintenant le sikale est laid et doté d'une vilaine voix (Chapuis et Rivière, 2003 ; 121). Le sikale est considéré 
comme un oiseau magicien. Il est annonciateur de présages. Une seule réponse ou son silence sont de bons présages 
(kulupon), alors que deux réponses de sa part constituent un mauvais présage (2003 ; 629). C'est lui  (sous une forme oiseau 
ou sous une forme humaine) qui annonce le grand incendie à Siksiku (2003 ; 155) et qui est interrogé par Kailawa avant une 
action meurtrière (2003 ; 659 & 661). 

86Ehpa est une planche réalisée lors du rituel eputop (maraké) et qui sert de tambour. 

87Kunana est une vannerie qui est tressée pour le rituel eputop (maraké) et sur laquelle sont insérés les insectes piqueurs. 
Cette vannerie est appliquée sur le corps des impétrants. 

88 Petit banc. 

89Halatawaimë : forme de poissons Acestrorhynchus sp. transformée en monstre (ipo). 

90 Crapaud buffle (Bufo marinus) 
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Dans l’histoire de Sikëpuli, alimina le gymnote électrique provient de la transformation 

du casse-tête de Sikëpuli. Cet individu est devenu « la mère » de tous les gymnotes (Schoepf, 

1993) et (Chapuis et Rivière, 2003 ; 731). Dans le registre d’une origine à partir de biens 

techniques, on peut noter que certains récits font descendre l’anaconda de la presse à manioc 

(Hurault, 1968). 

Pour les Wayana du Paru de l’Este, les démiurges, notamment Tëna, ont créé les 

hommes, mais également les animaux. « Le démiurge a également créé les animaux, mais cet 

art n'a pas été enseigné aux Wayana, juste la façon de les élever comme animaux de 

compagnie » (van Velthem, 2003 ; 95). On retrouve également ces thèmes dans d’autres 

groupes de la région comme les Wayãpi91.  

 

- Les animaux post-humains : Certains animaux sont par contre des « post-humains », des 

ex-humains. Comme nous l’avons vu, c’est le cas du singe atèle alimi, du pécari à lèvre 

blanche pëinëkë, de l’agami trompette mamhali. C’est également le cas du jaguar dans 

certains récits, comme celui exposé dans la partie consacrée aux jaguars, Partie I, Chapitre 1. 

 

- Ceux créés par métamorphose à partir d’autres entités : on relève ici le pakila qui 

proviendrait de la transformation des buissons morts jaikoho, le tatou kapasi du ver 

palmiste ilipe, le tatou géant mëlaimë de celle du gros ver uluhui, le tapir de celle de la 

chenille de bananier maikaman akï, le poisson awalipa de celle d'une chenille ëlukë. 

Les poissons, comme d’autres animaux, peuvent également provenir des chenilles ëlukë, 

d’après Ma. Autrefois pour faire un cadeau à la famille de la femme que l’on voulait épouser, 

on regroupait des chenilles dans un tronc de palmier. Après quelque temps, elles se 

transformaient en poissons. Les chenilles peuvent également se transformer en oiseaux. Un 

jour, le père de Ma. a découvert un tas de feuilles avec plein de toiles d’araignées dessus. 

Plusieurs jours après, les chenilles ont commencé à se transformer en oiseaux. Selon Alimina 

(Chapuis, 2008 ; 306) les troncs étaient des troncs de wapu (palmier Euterpe oleracea) et les 

poissons créés étaient en particulier les letkë Rhamdi quelen, miwa Gymnotus angullaris, 

                                                 
91 La forêt (Ka’a) est supposée ne jamais avoir été créée, surpassant toute contrainte de temps et de force (Elle est). 

L’humanité telle qu’elle existe est l’œuvre du Créateur Yaneya, mais a été détruite 2 fois, par le feu et par une inondation 
(Grenand et Grenand, 1996b). Yaneya fit de vilains tours aux hommes. Il tenta de faire disparaître les animaux en les faisant 
grimper le long d’une série de flèches plantées dans le ciel. Mais, une pointe de flèche se détacha et tous les animaux 
retombèrent sur la terre (F. Grenand, 1982 ; 92‑93). 
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mapalaimë Hypopomus sp., kolopimpë Crenicichla sp., awalipa Guianacara sp., walapa 

Hoplerythrinus unitaeniatus, ….Les poissons ëtpa (Megalechis thoracata et Callichthys callichthys) ou 

atipa proviennent également des chenilles, c’est pourquoi on n’a jamais besoin de les vider car 

il n’y a pas de bile. 

 

- Ceux créés par d’autres entités non-humaines  

Dans une version donnée par Opoya du mythe de la création, C’est këlëpukë qui a refait 

tous les félins actuels (Chapuis et Rivière, 2003 ; 141) après la destruction du premier monde 

par Kuyuli. 

Un autre récit fait provenir les poissons directement des poissons-humains :  

 

Histoire de l’origine des poissons : 

 
« Un jeune poisson à la forme humaine était marié avec une femme 

wayana. Pendant la saison des pluies, au moment où les poissons se 
regroupent en bandes, la femme lui propose d’aller pêcher avec un de ses 
frères à elle. Il ne voulait pas. La femme lui dit que si ses frères reviennent 
avec un poisson, elle ne lui en donnera pas, car il est paresseux. Un jour il 
veut faire comprendre à sa femme pourquoi il ne veut pas pêcher. Et le 
lendemain matin, ils partent ensemble. Il lui dit : « Allons prendre des 
poissons » et lui demande d’apporter des catouris92. Ils partent avec les 
catouris, ils suivent un chemin et tout à coup de l’eau barre le chemin. Le 
mari poursuit le chemin qui s’enfonce dans l’eau et il l’emmène sous l’eau. Il 
lui présente sa famille et ses parents. Le père lui demande pourquoi il est venu 
et ce qu’il veut. Il répond qu’il est venu pour ramasser les anciens pasik. Ils 
ramassent les pasik, tïpapo,…Sa femme se demande ce que c’est que tout 
cela. Ensuite il salue son père. Son père lui dit : « Attention de ne pas avaler 
des arêtes (tïmïlïphe) (qui pourraient se coincer dans la gorge) ». Ils rentrent 
avec leur catouris. Dès qu’ils sont sortis de l’eau, ça bouge dans les catouris. 
Tout ce qu’ils ont ramassé est devenu de gros poissons : walak (qui sont gros 
car les ornements étaient anciens), talani, aimala, asitawu, watau, hului, 
ëkëmu, liku. Le mari dit à sa femme qu’il ne faut pas s’arrêter. Arrivés au 
village, la femme propose à sa mère de l’aider à descendre les catouris. Une 
fois les catouris ouverts, tous les poissons bougent et s’échappent des 
catouris. La femme tue les poissons avec un bâton. 

                                                 
92 « Tous les groupes tressent des hottes ouvertes. C’est la forme la plus répandue en Guyane aujourd’hui. On la nomme 

catouri en français de Guyane. Ce terme est emprunté aux langues karib, on le retrouve d’ailleurs en kali’na et wayana 
contemporains. Les Tilio, autre groupe karib vivant au Surinam, emploient le terme katari (Frikel, 1973), et les anciens 
Caraïbes insulaires, cataoli (Breton, [1665] 1999) » (Davy, 2007 ; 141).  
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Elle partage avec sa famille, ses frères, sa mère. Elle raconte à sa mère 
comment ils ont pêché les poissons. Mais son mari ne voulait pas qu’elle 
raconte comment ils avaient pris les poissons. Il ne veut pas des poissons, il 
ne mange que des poissons capturés avec la nivrée. Car lui, il a vu que c’était 
des personnes. Il n’en veut pas, ils font partie de sa famille.  

Pendant ce temps, des villageois (poissons) reviennent d’une fête et se 
retrouvent sous le tukusipan » (Récit Pa., traduction Ma.). 

 

 

Enfin, on relève également des récits dans lesquels les animaux acquièrent des qualités 

particulières. Arrêtons-nous sur l’un d’entre eux, le mythe sur l’origine de la couleur des 

oiseaux, qui est aussi un mythe sur l’origine des espèces d’oiseaux. Voici le texte recueilli par 

van Velthem (2003 ; 415) : 

 

Comment les oiseaux ont acquis leurs couleurs :  

 
Todos os pássaros queriam a flauta93 de muçum Walamuimë, ele era um 

grande tipatakem. 
Chegaram todos e começaram a experimentar. Chegou inambu, japim, 

arara, jacamim, mutum, jacú. Ninguém conseguiu tocar, só fazer o seu grito 
mesmo. 

Por fim chegou o passarinho tutú «joão bobo». Pegou a flauta encostou na 
boca e tocou : - Pommmpó, pommmpó. 

Era flauta de Walamuimë ! Ficou para o joão bobo. 
Depois, tutú viu o corpo do muçum, todo pintado, tepiatxé, «listrado», 

como o arco-íris. Falou pros outros pássaros para pegarem as tintas pra 
pintarem. 

Começaram a bicar o corpo do muçum, mas não furavam. Logo o tucano 
e a arara foram embora. Só joão bobo ficou. 

Bicou, bicou até que furou, espalhando o sangue, onde estavam as tintas 
de Walamuimë : vermelho do urucu, preto do jenipapo e outras tintas. Tutú 
pegou urucu bem vermelho e pintou seu penacho. O mutum awõk passou 
jenipapo, por isso é todo preto. O jacu akawak e o inambu markao só 
pintaram as pernas de vermelho. O urucu da arara kuiari era velho, por isso 
ela ficou pintada de vermelho escuro. O da arara canindé kinorô amarelou, por 
isso ela tem o peito amarelo. Os tucanos kiapok e keru quiseram imitar 
Walamúimë e se pintaram de listrado. 

Outros pássaros também se pintaram : a arara ararawá, o gavião-real piá, os 
pica-paus wetú e orokso, o tinguá sikale, os japu karau e kulimá. 

Foi assim. (Narrateur : Aimoré, 1991) 
 

                                                 
93 La flûte symbolise une modulation des pleurs ou du chant 
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On peut le résumer ainsi : l’oiseau tutu réussit à imiter le chant du monstre walamuimë, 

ce qui le fait sortir de l’eau. Alors, avec son bec, l’oiseau transperce la peau du monstre. De la 

plaie s’écoule du sang que tous les oiseaux utilisent alors pour se peindre le corps et pour 

arborer les couleurs qu’on leur connaît aujourd’hui (van Velthem, 2003 ; 415 & Magaña, 

1987).  

Ce mythe d’origine de la diversité des espèces, fréquemment désigné sous le nom de 

mythe d’origine de la couleur des oiseaux est très répandu en Amazonie et se réfère aux 

oiseaux pour expliquer la diversité de l’ensemble des espèces. Dans les récits d’autres 

groupes, les oiseaux sont parvenus à se différencier en se partageant les morceaux de la 

dépouille multicolore d’un être mythique en se trempant dans sa bile ou ses excréments, 

comme chez les Wayãpi (F. Grenand, 1982). Ce mythe est proche du mythe Arekuna sur 

l’origine de la couleur des oiseaux étudié par Lévi-Strauss dans lequel un grand serpent d’eau 

arc-en-ciel est détruit et qui, lors du partage de la dépouille a été à l’origine de la couleur des 

oiseaux et donc des espèces par leur différenciation. Pour Lévi-Strauss, ce mythe est celui de 

l’instauration d’un ordre naturel et zoologique (1964 ; 306‑311) qui conduit à une 

interprétation d’une dialectique du continu et du discontinu. Schoepf interprète ce mythe 

comme un élément qui permet d’indiquer que la plume est l’élément le plus propre dans 

l’idéologie amérindienne à énoncer la double identité d’homme et de Wayana, de Kayapo, … 

La plume est l’élément le plus approprié selon Schoepf. Le choix de la classe des oiseaux 

pour illustrer la différenciation de l’ensemble des espèces le démontre. Mais également, la 

classe des oiseaux est, grâce à la matière « plume », d’emblée distinguée par les hommes, à la 

différence du poil qui appartient à plusieurs classes zoologiques. La plume n’appartient 

qu’aux oiseaux. Elle distingue la classe et l’espèce, d’emblée. C’est donc un matériau d’ordre, 

une matière qui ordonne. Elle implique la logique d’un classement par catégorie et par espèce. 

C’est le matériau type, porteur de l’ordre zoologique qui, transporté dans la société humaine, 

va permettre de manifester et concrétiser l’ordre ethnique et culturel (Schoepf, 1985b ; 28). 

Pour Chapuis, le choix des oiseaux par les Wayana dans les cérémonies et pour les parures a 

une autre raison : « de toutes les créatures ce sont les plus proches de Kujuli et les moins 

susceptibles de faire le mal, sans oublier leur richesse esthétique. Le ciel serait bien, pour les 

Wayana, "la terre sans mal" des Tupi » (1998 ; 706). Hirtzel note la similitude sur le passage 

du continu au discontinu et plusieurs différences. Si dans la version arekuna et wayãpi, l’être 

est un animal bien identifié, en l’occurrence l’anaconda, dans la version wayana, il s’agit d’un 

monstre qui se caractérise par son indistinction. D’abord, il est hors de la taxinomie animale, 
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il est indistinct au sein même des ipo parce que ses propriétés appartiennent aussi bien à 

l’anaconda qu’à l’anguille, il est également indistinct car ces deux espèces ont elles-mêmes la 

caractéristique de vivre entre l’eau et la terre. Face à ce monstre aux limites floues, les oiseaux 

sont caractérisés par leur extrême saillance, puisqu’ils donnent d’emblée leur classe et leur 

espèce (1997 ; 94-96). 

On peut faire le parallèle entre ce mythe qui donnera naissance aux oiseaux, avec celui sur 

l’origine des différents groupes d’hommes, autres que les Amérindiens, qui proviennent des 

mouches du cadavre d’un anaconda d’après l’histoire d’Anaconda, apporteur de l’archerie aux 

hommes (Chapuis, 2003 ; 357-367 et 897-907). Dans ce récit, c’est du cadavre de l’anaconda 

qui pourrit, que de nombreuses mouches partent dans l’eau. Puis, un jour en aval, des gens 

apparaissent : des Noirs, des Blancs, des Hollandais, … ils viennent des mouches ! Le thème 

favori des Wayana pour l’explication de la spéciation, tant la distinction des espèces que celle 

des groupes d’hommes semble être celui du dépeçage d’un être serpentiforme, dont les restes 

moribonds vont donner naissance à des formes différentes. 

Un autre thème paraît intéressant à analyser dans ce mythe de l’origine des oiseaux, c’est 

celui du sang. C’est à partir du sang de la victime que les oiseaux se colorient. Chapuis a 

particulièrement travaillé sur le corps. A propos du sang et de la création, il nous sensibilise 

sur « l'importance fondamentale du sang dans la création "... Kujuli a créé la terre... il a 

seulement rajouté le sang..." et l'on précise "le sang vient du ciel". Mais une hiérarchie 

s'impose immédiatement : le sang a d'abord été donné aux hommes (et aux jolok pour 

certains), puis aux animaux et ce qui restait a été partagé entre les végétaux, comme le prouve 

la clarté de leur sève » (1998 ; 108). Le sang constitue donc, à ce niveau global, un lien entre 

toutes les créatures et entre les deux mondes. Il y a donc une parenté physique entre les 

hommes et les animaux, parenté étendue au monde végétal et même à la surnature (1998 ; 

173). Mais à partir de quelque chose de commun, le sang est ici au contraire utilisé pour se 

distinguer. C’est à partir du sang et non d’une autre substance du monstre, que les oiseaux se 

différencient. Comme nous le verrons, le sang est une substance dont la force est la fois 

source de vie et de mort. Toute une dialectique autour du sang entre en jeu lors de la 

consommation de viande.  

Bien sûr d’autres questions peuvent se poser ici : pourquoi les oiseaux et pas les autres 

espèces ? En ce qui concerne les oiseaux, Chapuis fait une remarque tout à fait intéressante. 

Dans un récit de Kuliyaman, celui-ci précise que Kuyuli a doté les oiseaux des plumes pour 

leur permettre de s’élever. Pour Chapuis, l’élévation est une métaphore de la métamorphose 
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et l’on retrouverait dans l’initiation le rôle symbolique des parures : transformer l’homme en 

oiseau pour qu’il puisse tenter de gagner le ciel et le paradis (note 573) (2003 ; 231). 

Mais la mythologie wayana, c’est également une multitude de récits dans lesquels on assiste 

a des unions charnelles entre des humains et non-humains94, dans lesquels les non-humains 

ont une apparence humaine, vivent comme des humains, se métamorphose à volonté dans 

des corps animaux vers des corps humains et vice versa. Mais, comme nous le verrons lors de 

l’analyse des variations des formes, cette époque des transformations est révolue et les 

humains ne peuvent plus aujourd’hui se transformer. On trouve également dans ces récits, de 

nombreuses techniques et traits culturels propres aux Wayana qui résultent d’une 

transmission d’entités non-humaines souvent animale, envers les humains. En fait, la quasi-

totalité des biens culturels matériels et immatériels proviennent d’entités non-humaines qui 

les ont « donnés » aux humains. L’un de ces principaux faits culturels c’est le rituel eputop et 

les chants kalau. C’est « L’histoire de l'homme perdu ou origine des cérémonies du maraké et 

du chant kalau ». Grâce à une initiation d'un homme seul en forêt, le mythe fait le récit de la 

transposition d’un savoir et d’une pratique du monde naturel dans la culture wayana. 

Fondement de la culture spirituelle des Wayana, « le mythe de l’origine du kalau s’emploie, lui, 

à fonder effectivement la culture (c’est-à-dire le système mythique ou le système de 

représentation de l’univers des Wayana-Apalai) et à définir les termes de son rapport à la 

nature. Car ce que dit le mythe, c’est que le système de représentation  de l’univers est 

contenu dans la nature et, de plus, qu’il est l’enseignement d’une nature perçue à travers le 

prisme de l’initiation » (Schoepf, 1976 ; 78-79). Nous reviendrons sur ce rituel à la fin de cette 

partie. 

Ainsi les espèces peuvent avoir été créées par un démiurge, à partir d’êtres humains, par 

métamorphoses d’autres entités, ou par des entités elles-mêmes95. Enfin, une autre explication 

                                                 
94 Par exemple « Histoire des femmes qui ne veulent plus d’hommes » (Hurault, 1968 ; 119-120). 

95 Un autre récit qu’Hirtzel a nommé « Histoire des indiens qui se transforment en vautour kulum » (1997 ; 100) qu’il a 
collecté, mais qui est également rapporté par Schoepf et par Chapuis présente comment jadis des humains se sont 
transformés en animaux. Contrairement à Chapuis, je ne pense pas qu’il s’agisse d’un mythe d’origine des animaux à partir 
d’êtres humains. La parole de Kuliyaman est rapportée par Chapuis dans une sorte de préambule au mythe de la création 
(Chapuis et Rivière, 2003 ; 229‑235). Dans ce récit, qui se situe à l’époque où Kuyuli vivait parmi les hommes, les humains se 
transformaient en arbre, en esprit, en jaguar, … les humains se transformaient en n’importe quoi. Ils ne faisaient que se 
transformer. Kumu tëlïhe, kijapok anuktatohme. Malonme, wajana kijapok me tëwëtïhe, «  (Quelqu’un) a bu du 
comou pour se transformer en toucan. C’est Kuyuli qui fait faire cela, en demandant aux hommes en quoi ils veulent se 
transformer. Ainsi un humain est devenu un toucan ». Un autre se transforme en vautour, l’autre en kalau, en kunolo, en 
kujali, en kulima, en kïsi, en palawana, en ëwok, en akawak, en mamhali…. De sorte qu’il n’y avait plus d’humains. Ils 
sont allés à Sihpotai95, là où ça ne brûle pas. Je pense que ce texte est très métaphorique et qu’il doit être situé dans cette 
période ancienne où la transformation en « n’importe quoi » était possible mais qu’il ne signifie pas que tous les animaux ont 
été créés à partir des humains comme le suggère Chapuis.  
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complémentaire, est celle de la différenciation par la couleur. Nous verrons ultérieurement 

comment les animaux sont actuellement créés et l’importance de la peau, du vêtement qui 

habille chaque entité et qui détermine ses potentialités. On doit insister ici sur le fait que pour 

les Wayana, c’est essentiellement un démiurge qui a créé les différentes espèces. Ce n’est pas 

comme ailleurs en Amazonie, où bien souvent les animaux sont essentiellement des ex-

humains.  

Finalement, comme Descola l’a synthétisé (2005 ; 186) et ce n’est guère surprenant au sein 

des cosmologies amazoniennes, cette parole mythique wayana nous renseigne sur l’histoire de 

la spéciation, une époque où les humains et les non-humains n’étaient pas différents, où les 

non-humains avaient une apparence humaine. Les mythes relatent les circonstances qui ont 

abouti à un changement de forme. 

 

 

 

2. Espace et altérité 
 

 

Les Achuar se représentent la forêt comme une immense plantation réalisée et gérée par 

un esprit anthropomorphe. La dichotomie entre l’espace sauvage et l’espace défriché n’est pas 

nécessairement le reflet d’une dichotomie entre la nature et la culture (Descola, 1986 ; 271). 

Selon son analyse, la nature n’est pas une surnature. Les plantes, les animaux, les rochers, 

sont des personnes. D’un point de vue conceptuel, il n’y a pas de séparation entre les 

hommes et les autres êtres qui peuplent leur environnement. C’est donc une nature socialisée 

pour les Achuar. Pour Balée, la forêt amazonienne est, non pas une zone de nature originelle, 

mais bien au contraire un lieu « cultivé » par les générations successives d’Amérindiens qui 

ont créé des niches biotiques depuis une époque très ancienne. La forêt actuelle, telle qu’elle 

se présente avec ses différents écotones, serait le fruit d’une association longue et étroite des 

hommes avec les espèces végétales, même si les populations actuelles n’en ont pas gardé la 

mémoire. Ainsi l’environnement, lui-même fruit d’une manipulation anthropogénique, ne 

serait plus l’élément déterminant des limites culturelles. « Cultiver » des espèces non 

domestiquées ne serait pas un retour à la nature, mais une manière différente d’exploiter le 

milieu naturel (Balée, 1994 ; 5, 165, 222‑23). 
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Les Huaorani voient dans leur territoire les empreintes historiques laissées par les activités 

des générations passées. Ils se sentent inséparables de la forêt qu’ils décrivent comme une 

succession de jachères (Rival, 1998 ; 237). Les Wayãpi ont une perception semblable de la 

forêt qui les conduit notamment à créer des zones écologiques favorables à la disponibilité de 

ressources animales ou végétales. Sur la terre, les hommes habitent au centre de cercles 

concentriques. Plus on s’éloigne du centre, plus l’espace est dominé par des entités 

surnaturelles. Ainsi la bataille pour la vie, se superpose à un combat métaphysique (Grenand 

et Grenand, 1996b). Au lieu d'opposer simplement « culture humaine » et « nature animale », 

les Matis considèrent que tout est culture, y compris la forêt supposée avoir été plantée par 

les animaux ou les esprits qui y vivent et s'en nourrissent (Erikson, 1988a ; 26). Tentons de 

comprendre la perception de l’espace par les Wayana. 

Comme indiqué dans la partie sur les classifications, les différents milieux/lieux 

déterminent un référentiel d’espaces dans lesquels les Wayana sont susceptibles de rencontrer 

tantôt des proies destinées à être chassées, tantôt des entités non-humaines diverses. Il existe 

également des lieux « dangereux » où au, contraire, ils pourront devenir la proie d’entités non-

humaines. 

L’univers wayana est constitué en différentes strates. Tout d’abord, la terre lo occupe une 

place centrale, elle est surmontée par deux ciels et repose sur une eau immense. Le premier 

ciel où sont les nuages, est celui des vautours. Il est parcouru par les chamanes. Le second ciel 

est celui où résident les proches du démiurge, qui, pour sa part, vit dans le ciel ultime vers le 

soleil levant, le pays des âmes des morts96. La terre flotte sur une eau immense. Ce monde 

sous-terrain lopikai est réputé être peuplé d’entités surnaturelles. Les âmes des chamanes y 

accèdent momentanément après leur mort (Velthem, 2003 ; 99).97 On retrouve une 

décomposition semblable dans d’autres groupes de la région comme les Wayãpi98. 

                                                 
96 On pourra consulter Chapuis (1998 ; 580 – 588) et (2003 ; 298 – 299) pour une description précise. 

97 Selon une ancienne description de De Goeje, lo, la terre sur laquelle les hommes se trouvent, n’est pas le véritable lo mais 
ehemanali  qui flotte sur une eau immense dans laquelle vivent des tuna kaikui, des esprits primitifs. La véritable terre se 
trouve au ciel. Dans le ciel, il y a Kulum (Sarcoramphe roi, Sarcoramphus papa) « très grand vautour », Watenkë (urubu noir 
Coragyps atratus, et urubu à tête rouge Cathartes aura) « vautour moins grand » et Awïla (Urubu à tête jaune, Cathartes burrovianus)  
« vautour plus petit ». C’est dans ce ciel que se trouvent les étoiles. Au-dessus de ce ciel se trouve un deuxième ciel, 
Tukusima-pata, le pays des Tukusima (Il s’agit du Tantale d’Amérique, Mycteria americana, espèce non présente en Guyane 
française, mais présente au Brésil). C’est dans ce ciel que se trouvent Kuyuli, Mope, et Pelikaman (1941 ; 9). 

98 Pour les Wayãpi, l’univers comprend plusieurs mondes plats superposés. Au centre, se trouve la terre construite par des 
architectes qui ont précédé le Créateur de l’humanité (Yaneya pour les Wayãpi septentrionaux ou Ianejar pour les Wayãpi 
méridionaux). Une seconde équipe d’architectes a amarré le ciel. C’est le royaume des vautours, maîtres de la décomposition 
et de la pourriture. Un second ciel plus haut est habité par le Créateur du monde et par les âmes purifiées des morts (taiwe). 
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Lo, c’est la terre, la matière et celle sur laquelle nous habitons, plate comme une galette de 

manioc. C’est également le monde, dans le sens de l’univers, du « monde wayana ». C’est aussi 

‘la terre de quelqu’un’, i-lon. 

Sur cette terre les Wayana reconnaissent un certain nombre d’espaces différents : la forêt 

itu, ponctuées de montagnes ïpï et d’inselbergs tepu, de vallées –mota et de savanes ona, de 

rivières tuna, de villages ëwutë et d’abatis ïmë. On a également des pays différents comme 

wayanalon ‘le pays wayana’. Même si les inselbergs sont réputés abriter des entités 

dangereuses, nous allons particulièrement nous intéresser à deux espaces où vivent les entités 

non-humaines et qui sont particulièrement parcourus par les Wayana : la rivière et la forêt. 

 

 

 
 

a. L’espace wayana 
 

 
Tuna, l’eau, la rivière et itu, la forêt 
 

La rivière est nommée tuna, c’est aussi « l’eau », celle de la rivière et celle que l’on boit. 

L’amont de la rivière est nommé aktupoi, qui signifie aussi « vers le haut », et l’aval ametai, 

qui signifie également « vers le bas ». Il existe différents types de cours d’eau. On a les grandes 

rivières, les fleuves, tels le Litani ou le Marwini qui sont les tuna, et les criques ou ruisseaux 

qui se jettent dans ces rivières et qui sont les amat. Ce mot signifie également « branche » 

d’un arbre. On peut également utiliser ëwuku qui signifie « jus, liquide, sève » pour désigner 

une crique, comme Sinalehpan ëwuku. Un autre milieu humide est l’ikutpë le « marécage », 

qui peut également désigner un ‘étang’. Awona est une forme de marécage, où il n’y a pas de 

grands arbres, au sol boueux et couvert de philodendron et d’arbustes. 

La source de la rivière est tuna uputpë, rivière/tête, « la tête de la rivière ». Le confluent 

est désigné par le même terme que l’embouchure ikumta. La rivière se jette dans la mer 

tunaton. Les portions de fleuve peuvent être droites, sans saut et sans virage, c’est alors 

ilakha tuna, tandis que le virage pour un fleuve est wajak ou wijo-wijom. 

                                                                                                                                               
Au niveau le plus bas se trouve un monde toujours plat où la vie est dominée par des paresseux géants à figure humaine (les 
wo’o), miroirs parfait de notre humanité. Cf. Tilkin-Gallois (1988) et Grenand et Grenand (1996a). 
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Le courant de la rivière est apëtun. Lorsqu’on désigne l’eau de la rivière qui coule, on 

parle de  tuna mïnïptëja, « l’eau descend », du verbe ïptëtop, « descendre » (les escaliers, …). 

La surface de l’eau est eklokpo. La berge est désignée par etpi et le fond par iloptau. 

Le niveau de la rivière est désigné par tekunai. Par exemple, « l’eau est basse » tuna 

tëwëtaihe, « l’eau est haute », tuna tupke (plein d’eau). Quand l’eau monte, on dit 

tunatekunaimëi. On peut dire également dire tuna jahpine, lorsque le niveau est bas et 

tuna tïkunai lorsque le niveau est haut. Lorsque la rivière est à sec, elle est tahalaphe. 

Les rivières sont couvertes d’îles pawu et parsemées de tëpu, rochers de toutes tailles qui 

forment des obstacles à la navigation. Ce terme désigne également toutes les formes 

minérales et les montagnes. Les rapides ou sauts sont des seuils rocheux où le courant est très 

rapide. Ils sont désignés par isolë. 

Le niveau de la rivière est reconnu comme pouvant monter ou descendre suivant le 

volume des pluies. La pluie est considérée comme plutôt néfaste par les Wayana : elle peut 

être vecteur de maladies, pour les enfants, et il convient de l’éviter quand cela est possible 

(Chapuis, 2003 ; 89). 

L’espace est conçu « en pelures d’oignons » à partir de la maison vers la forêt. Ï-pakolon, 

‘ma maison’, ëwutë, ‘le village’, ekatalitom, ekatom, l’espace à côté du village et le bord de 

la rivière près du village. ‘Mon abatis’ ï-tupi, est un espace qui jouxte le village ou qui se 

trouve en forêt. Enfin, itu, ‘la forêt’99. 

On remarque que la maison et l’abatis sont les deux seuls lieux qui font l’objet d’une 

propriété personnelle. Le village, « c’est celui de l’homme qui l’a créé » comme Tahluwen, 

Antekum pata, … Tuna ekun po, ‘le village au bord de la rivière’, de ekun, le bassin (corps) 

« sur le bassin du fleuve » par opposition au village qui se trouve en forêt, à l’époque 

ancienne100. 

La forêt itu n’est pas uniforme. Certaines parties plus denses sont appelées jekët, d’autres 

sont impénétrables, kohpïnme. La clairière est tëpëëpo (Camargo et al., 2010). On y trouve 

                                                 
99 Ahlbrinck, itu(k), la forêt (1931 ; 185).  

100 Un Indien du Jari avait dit à Coudreau qu’autrefois les anciens ne connaissaient que la maloca, la grande maison 
commune, « qui était un village à elle seule et qui abritait plusieurs familles. Mais peu à peu, on s’est désaccoutumé de la 
primitive vie en commun. Et cela est dû à l’influence des blancs » (Coudreau, 1893 ; 221). On retrouve les témoignages de 
cette organisation chez Patris et Tony en 1766, qui sont les premiers observateurs des Wayana sur le Haut Jari et le Haut-Paru 
de l’Este. (Hurault, [1972]1989 ; 80). Leblond en 1789 les trouvera installés pour la première fois sur les affluents du Haut 
Maroni (Waki, Arawa, Marouini) (cf. également Chapuis, 2007). 
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des espaces de savane, ona, grandes étendues de broussailles. Pan et pata servent à préciser 

des lieux où l’on trouve certaines espèces particulières, par exemple alakupipata, ‘lieu où on 

voit beaucoup d’alakupi’ ; kulumulipan, ‘lieu où on trouve beaucoup de kulumuli’. La 

forêt est un espace fini qui se termine le long des berges et des abatis : la  lisière, etpï.  

C’est Kuyuli qui a créé les forêts et les arbres, mais on reconnaît que l’activité humaine 

peut favoriser le développement d’espèces comme le kumu. Mais en général, « la forêt vit 

toute seule, ce qui est une différence avec l’abatis ». La forêt n’a pas de genre, pas plus que 

l’abatis. 

Un espace intermédiaire est celui de l’abatis, récemment pris sur la forêt. Comme chez les 

Matis, l’abatis est un lieu entre le village et la forêt101.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
101 Selon Erikson, les jardins matis participent de l’univers socialisé, mais ils demeurent périphériques à l’habitation. Ce sont 

des espaces intermédiaires entre l’univers domestique de la maison et celui, sauvage, de la forêt. Ce sont des sortes de sas de 
décompression symbolique où les Matis s’arrêtent toujours après une marche en forêt, où ils construisent des abris 
provisoires pour les animaux fraîchement capturés qui ne seront introduits qu’ultérieurement dans l’habitation lorsqu’on 
estimera qu’ils sont suffisamment apprivoisés (1996 ; 174). Ils ne doivent pas consommer de tubercules d’anciens cultivars, 
eux-mêmes sortis de la sphère domestique et qui risqueraient d’inciter les animaux familiers à marronner (Ibid. ; 189). 

Forêt 
Abattis 

 
Village 

Figure 3 : Représentation simplifiée de l’espace 
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Comme exposé dans la partie consacrée à l’analyse des entités qui peuplent l’espace, le 

pays wayana a été pacifié avant de devenir habitable. Après avoir mis fin aux guerres, les 

Hommes se sont ensuite débarrassés des monstres qui peuplaient certains inselbergs de la 

région des Tumuc-Humac et les monstres qui vivaient dans les eaux des fleuves et 

empêchaient de circuler librement des deux côtés des Tumuc-Humac. La forêt et les fleuves 

ont donc été pacifiés à partir d’un état de dangerosité extrême102.  

Pourtant, la forêt reste un lieu mystérieux et, comme le disent les Wayana, « on a peur de 

la forêt ». Mais aussi itu këne jatau « la forêt nous garde », elle prend soin de nous. C’est un 

espace à la fois nourricier et dangereux.  

 

b. Un habitat qui découpe les entités du monde : une expression de l’altérité ? 
 

Un lieu nourricier 
 

Une des caractéristiques de la forêt, c’est qu’elle est un lieu nourricier. Comme décrit dans 

la partie consacrée à la prédation, wïtëjai ituh tak, littéralement ‘je vais en forêt’ a pour sens 

sous-entendu ‘je vais en forêt à la chasse et à la pêche’. C’est là que l’on se rend pour se 

procurer de la viande et des produits pour fabriquer quantité d’objets, selon des modalités 

que nous allons étudier dans la denière partie. 

 

Un lieu dangereux 
 

Par opposition au village ou à la maison où les dangers sont faibles, ipokan, la forêt est 

dangereuse à plusieurs titres. Tout d’abord, il est toujours possible d’y être piqué, meurtri par 

des serpents, des lianes, des arbustes et toutes sortes de choses, ou bien d’être tué par la chute 

d’une branche d’arbre par exemple. Mais également, « la forêt constitue le lieu de villégiature 

des jolok. Ils apprécient de s’y promener et surtout sous leur forme animale » (Chapuis, 

1998 ; 710). C’est ce qui fait de la forêt un lieu dangereux, puisque c’est là que l’on a le plus de 

chance de rencontrer un jolok ou autre entité, alors que cette perspective est mineure à 

                                                 
102 Ceci constitue un thème commun dans la région des Guyanes, rapporté par Crevaux pour les Wayãpi et De Goeje pour 

les Kali’na. Pour les Wayana, voir Schoepf (1976), Rauschert (1987), van Velthem (1998). Pour une synthèse, cf. Chapuis et 
Rivière (2003 ; 814). 



 188 

l’abatis, nulle au village (sauf si quelqu’un envoie un tueur). Le ‘fin fond de la forêt’ 

itulamnau, c’est le lieu le plus éloigné, le plus dangereux. 

De plus, elle est ponctuée de lieux particulièrement dangereux et où il ne faut pas aller, de 

lieux ipokela ou ipokepïn. Nous en avons relevé dans l’analyse des entités. Par exemple, on 

peut entendre des pijanakoto sur le Litani sur la rive à Wataweni. Les entités dangereuses 

peuplent aujourd’hui la région et l’on peut encore en rencontrer dans les Tumuc-Humac, sur 

certains inselbergs ou lors d’une sortie en forêt.  

 

Un lieu de partition ? 
 

Si le village abrite les hommes et les animaux « domestiques » ëknë ou -ekï, notion sur 

laquelle nous reviendrons, la forêt abrite toutes les entités décrites dans la partie consacrée 

aux entités non-humaines. Il s’agit des animaux, des jolok, des ipo, des kaikui, des autres 

formes d’existence. La forêt c’est donc en premier (lieu) un « habitat », un lieu habité, qui 

découpe ainsi les entités entre celles qui habitent en forêt (ou dans la rivière) et celles qui n’y 

habitent pas. Ipata ituhtau, « il vit dans la forêt », son lieu de vie est la forêt. C’est ainsi dont 

on parle à propos de ces entités. Ëknë tapek103 ou ituh talï, « ceux qui ne sont pas ëknë », 

« c’est de la forêt » et « celui qui habite en forêt ». On peut qualifier la forêt de ekwatïpïn ou 

de itïnumïn quand il n’y a ni homme, ni arbre, ni animaux. Itïnumïn désigne un lieu ‘désert’, 

‘sans habitant’, ‘vierge’, ekwatïpïn, c’est un lieu où l’homme n’a jamais mis un pied. On a 

donc un découpage entre érème et écoumène. 

Lorsque l’on enquête sur le statut des animaux, des lexèmes apparaissent dans les 

descriptions pour qualifier ces entités qui sont liées à leur habitat, habitat qui qualifie lui-

même ces entités. Ainsi, au cours des conversations, on a « les animaux sont mëkpalë », mais 

« ils sont aussi kalipono à l’intérieur et mëkpalë à l’extérieur ». « Kalipono désigne les 

Wayana, mais les animaux sont également kalipono ». Les monstre-jaguars « ewalun et 

kunawalïmë sont des itupon ». « Itupon, ce sont les Indiens sauvages »… Animaux, autres 

hommes, sauvage, domestique, le découpage de l’espace nous plonge dans le sujet de l’altérité 

interspécifique. Il est nécessaire de passer en revue à quoi renvoient ces différents lexèmes. 

 

                                                 
103 Selon Camargo et al. (2010) : « TAPEK post. nég. : Wajana nïlï tapek  Ce n’étaient pas les Wayana qui l’ont fait ; Ïpa tapek 

(manai) Tu n’es pas mon petit-fils ». 
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Mëkpalë, c’est « ceux qui vivent dans la forêt », par conséquent cela englobe les animaux, 

mais pas exclusivement. Mëkpalë désigne « ce qui est animé », mais pas les hommes. Mais 

cela désigne aussi « l’inconnu », dont on ne sait pas de « quel type », de quelle sorte d’être on a 

affaire. Par exemple, « on a entendu du bruit », mëkpalë emna nipanakma, mais « on ne 

sait pas ce que c’était, qui c’était ». « Les animaux sont mëkpalë » (Ma.)/(Ai.), dans le sens 

d’« étrangers », de quelqu’un dont on ne sait pas d’où il vient, à quelle famille il appartient. 

Camargo et al. en donnent une définition un peu différente, celle d’« entités animées, dont le 

nom ne doit pas être prononcé. Wëhetïpupka, mëkpalëtompëk « J’ai fait des cauchemars 

avec différentes images qui encombraient ma tête » (Camargo et al., 2010). Pour Chapuis, « ce 

terme désigne tout ce qui n'est pas familier, ce qui est perçu comme sauvage et doté d'une vie 

propre : animaux de la forêt, insectes, poissons, kalipono (dans le sens de itupon), jolok, 

akwalinpë... Le mëkpalë inquiète, fait peur, dérange » (1998 ; 762)104. 

Chez les Trio, le sens paraît plus restrictif puisque mëhparë signifie ‘tree-dwelling game 

animal(s)’ (Carlin, 2004 ; 114), les animaux gibiers qui habitent les arbres. 

Itupon, « c’est de la forêt », où l’on retrouve la racine itu. « C’est de la forêt », mais pour 

les autres hommes. « Itupon, sont les Indiens ‘sauvages’, comme les Akulio » (Mi.). 

Kuliyaman l’utilise également largement dans ce sens à propos des Wayalikule (autre nom des 

Akulijo), une tribu d’Indiens « sauvages » : 

 
« Wayalikule itupon tëpïhemïmnahle, 
Wayalikulehle ihmephelehku paluluptïle ; mëklë, 
ituponuhle, uwanma. 
Les Wayalikule sauvages n’ont pas de légumes, 
seuls les vrais Wayalikule ont quelques bananes ; ceux-là, 
les véritables sauvages, n’ont vraiment rien » (Chapuis, 2003 ; 690-691). 

 

C’est l’Indien « sauvage », celui qui ne possède que peu de biens matériels, qui vit au cœur 

de la forêt, reculé, en retrait du monde civilisé, celui des Wayana. 

Mais selon Ai., les monstre-jaguars « ewalun et kunawalïmë sont des itupon ». Ce sont 

donc des hommes « sauvages », mais également des entités kaikui. Selon Chapuis, itupon 

                                                 
104 Selon van Velthem (2003), les Wayana du Paru de l’Este les mëkpalë sont les prédateurs par opposition aux non-

prédateurs anikpale. Cette opposition provient du temps de la création et est l’œuvre d’un des démiurges nommés Okaia. 
Les animaux non prédateurs regroupent les animaux inoffensifs et qui sont sources de protéines ou de matières premières. Ils 
regroupent également des animaux non-comestibles. Les animaux prédateurs sont des animaux agressifs et qui sont à éviter. 
Ils ne sont pas consommés, mais peuvent fournir des matières premières. L’agression se caractérise par une attaque physique 
ou par la maladie. Nous n’avons pas reconnu cette catégorie anikpale, mais peut être existe-t-elle chez certains Wayana de ce 
côté des Tumuc-Humac. 
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désigne avant tout le sauvage, en tant qu’entité issue de la forêt, qu’il soit un homme 

« primitif » ou un vrai jolok anthropomorphe et monstrueux (1998 ; 764). 

Nous avons a vu qu’il existait également des itukala, décrits sous la forme d’humains, 

mais qui résultent de la métamorphose d’un animal. Dans son analyse de la personne wayana, 

Chapuis relève à juste titre à propos des itupon et des itukala que « ces catégories ne sont 

pas discrètes, mais forment un continuum de possibles qui seront actualisés a posteriori, en 

fonction du comportement réel » (1998 ; 764). Mais surtout, ce que nous laissent entrevoir 

ces notions, c’est que « La conception wayana du processus de civilisation corrèle la 

trajectoire historique, inéluctable, qui mène du cœur de la forêt vers son extérieur (lisière, 

berges), à celle, culturelle, qui transforme le sauvage en civilisé par l'acquisition de certains 

caractères au détriment d'autres. La forêt, conçue selon un continuum qui mène d'un plus de 

forêt à un moins de forêt, est l'axe de cette vision centrifuge : le sauvage vit au milieu de la 

forêt, le civilisé à la lisière (bord de fleuves…) ou en dehors » (1998 ; 766-767)105. 

 

Kalipono désigne la personne non identifiable, les autres groupes comme les Trio, 

Wayãpi, Palasisi, Waiwai,… les ennemis (anciens ou potentiels)106. Pour Chapuis, « parmi les 

kalipono, certains sont de vrais sauvages (itupon) alors que d'autres sont des égaux sur le plan 

culturel. Les kalipono non sauvages, ou tulakanamo, comprennent ceux que l'on fréquente ou 

tout au moins que l'on connaît, et qui ne sont pas de la forêt. Il s'agit en premier lieu des 

ennemis privilégiés de toujours, Indiens de la région mais d'autres fleuves et principalement 

d'autres groupes (wekï tapek) » (1998 ; 761-2). 

Mais ce sont également « les gens », et à ce titre, on y inclut les Wayana. « C’est un homme 

étranger ou bien c’est les Wayana » (Ma.), « nous, nous sommes kalipono », « qui ne vit pas 

dans la forêt », Hemalë kalipono tom helë maluwana ïja tïwë tïwë, « Aujourd’hui, les 

gens fabriquent différents types de maluwana » (Kuliyaman et Camargo, 2007). Par 

opposition aux kalipono, on peut dire akulijo à quelqu’un quand il ne connaît pas quelque 

chose que tout le monde connaît, akulijo étant un autre nom des Wayalikule, une tribu 

                                                 
105 Selon les récits de Kuliyaman et l’interprétation qu’en fait Chapuis, la fin des guerres combine l’exogamie, la sortie hors 

de la forêt et la dispersion sur les fleuves « permettant aux groupes « civilisés » de se différencier des « sauvages » restés au 
fond des bois, à l’écart du trafic commercial, des cours d’eau importants, navigables » (Chapuis, 2007 ; 50). Sortir de la forêt, 
c’est tëhmakai, qui signifie selon Chapuis également « naître », « accoucher ». Sortir de la forêt, c’est donc naître à un mode 
de vie nouveau (Ibid. ; 55). 

106 Coudreau indique « Il est à noter une chose du point de vue du sentiment que les Roucouyennes nourrissent à notre 
endroit : c’est que les Roucouyennes ont, jusqu’à ces dernières années, appelé Cariponos (ennemis) les nègres Bonis, les 
Oyampis, les Trios, les Oupourouis et les Aparaïs ; et les vieux Roucouyennes ne nous ont jamais appelés que par notre nom 
véritable : les Parachichis (les hommes du Levant) » (Coudreau, 1893 ; 548). 
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archétype du « sauvage »107. Le kalipono, c’est donc aussi le « civilisé » par opposition au 

« sauvage », l’itupon. Mais, si « Kalipono désigne les Wayana, les animaux sont également 

kalipono »… 

 
 
 

Tableau 12 : Kalipono, itupon et mëkpalë 

 
Kalipono 

 
Itupon Mëkpalë 

 
Wayana 
Autres ethnies (Trio, 
Wayãpi,…) 
Animaux 
 
 

 
Hommes sauvages 
Jolok 
Jum 
Itukala 
Kaikui 
Toutes entités non-
humaines sauf les animaux 
 
 

 
Ceux qui vivent dans la 
forêt 
Itupon 
Jolok 
Akuwalïnpï 
Animaux 

 

 

Le tableau 12 tente de classifier ces différentes notions. On note ici combien les Wayana 

ne sont pas à l’aise dans la définition de positions à partir de caractéristiques « éthologiques », 

en l’occurrence des lieux d’habitat. Et l’on a du mal à bien percevoir qui est qui. Poursuivons 

notre compréhension des caractères des non-humains. 

 

 

 

3. Ethologie wayana, caractères des non-humains et de l’animalité 
 

 
 

Certains caractères des non-humains ont été en partie présentés lors de l’analyse des 

différents existants. Tentons ici de revenir sur certaines caractéristiques de ce que l’on peut 

                                                 
107 Voir également Grotti qui a étudié l’intégration des Akulijo au sein des communautés wayana et trio : « The Akuriyo 

never lose their wildness although it is subdued by their constant childlike submission to nurturing processes. Children too 
are transformable, their souls being regarded as not yet firmly anchored to their bodies, but are vulnerable because of their 
inability to control this unstable state. The Akuriyo cannot control their transformability either in a social environment, which 
is why they need to be controlled by fully social guardians, but in the forest environment this quality becomes an advantage » 
(Grotti, 2007 ; 146). 
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appeler l’éthologie wayana des non-humains, en particulier des animaux. Il convient de 

préciser que le monde dans lequel vivent les autres entités n’est pas tout à fait le nôtre. Il 

s’agit d’une sorte d’autre dimension, un monde du rêve dans lequel ils se meuvent et auquel 

ont accès les chamanes (Chapuis, 1998 ; 706). Et ce qui nous intéresse ici, c’est bien 

l’éthologie de ces entités aujourd’hui, et non dans les temps mythiques. 

 

 

a. Les ‘pères’, non-humains jum 
 

 

Hurault écrivait en 1968 que les Wayana avaient une conception d’un esprit dit ‘le père’ 

uniquement à propos du pécari à lèvre blanche, « poinëkë yum », le père commun des 

cochons sauvages pour lequel un chamane du nom de Tuwoli, mort vers 1940 fut le dernier 

qui pratiquait un « rite » préalable au départ à la chasse. Il précise que ce concept ne ferait pas 

authentiquement partie du fond culturel wayana et serait une notion empruntée à d’autres 

groupes, comme les Waiwai. Ce concept serait d’ailleurs tombé en désuétude « Actuellement 

on ne nie pas l’existence de Poinëkë yum, mais on ne se préoccupe plus de lui, estimant que la 

permission qu’il a donnée demeure valable collectivement et sans limitation dans le temps. 

On fait remarquer d’ailleurs que de nos jours les cochons sauvages sont devenus rares au 

voisinage du Litani. D’une façon générale, les Wayana ne pratiquent aucun rite de chasse 

impliquant la croyance à un yum, et à l’exception de la chasse aux cochons sauvages, n’ont pas 

souvenir que leurs ancêtres en aient pratiqué » (1968 ; 16). Le seul autre exemple que Hurault 

donne est le ka jum, le père des poissons (Ibid. ; 17). En dehors de ce cas, Hurault affirme 

que les Wayana ne pratiquent aucun rite de chasse impliquant une croyance à un jum, mais 

que par contre, les jolok sont quant à eux parfaitement « vivants ». 

Questionnés aujourd’hui, les Wayana procurent des réponses contrastées. On parle de 

umït, de jum, de tamu, ces lexèmes paraissant pour certaines personnes interchangeables 

alors qu’ils ne le sont pas pour d’autres. Tout d’abord, il faut bien distinguer deux types de 

‘pères’. On a d’un côté un ‘père’ pour les espèces animales, une entité non-humaine ‘chef’ des 

individus animaux. On emploie alors jum qui signifie ‘le père, le géniteur’ au sens large, ou 

bien tamu ‘le grand-père’, ‘le vieux’. D’un autre côté, on a un ‘père’ qui est un être humain, 

en l’occurrence un chamane ou un homme, qui commande aux animaux afin de les faire 

venir pour en faciliter la chasse. On utilise alors umït, dont le sens premier est ‘la racine’ et 
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qui signifie également ‘le fondateur d’un village’. Comme l’avait remarqué De Goeje, la 

terminaison karib -ima, -imo, -imë et parfois imu, a probablement des rapports avec le mot 

yumu qui signifiait originellement ‘père’ ou ‘esprit du père’ (De Goeje, 1941 ; 45) (Voir 

également Ahlbrinck (1931 ; 181)). Par conséquent, comme –imë, -jum peut être employé 

pour désigner un animal un peu hors norme, un peu plus gros que les autres. 

On doit tout de suite préciser que si l’existence de ces ‘pères’ était en désuétude au 

moment où Hurault réalise ses enquêtes, elle semble aujourd’hui très peu répandue et ne plus 

concerner que quelques espèces. Plus personne aujourd’hui ne vient consulter un chamane 

pour lui demander de faire venir des animaux. Comme Hurault, on peut s’interroger sur 

l’origine de ces institutions et se demander si elles ne proviennent pas d’autres groupes, en 

particulier des Kali’na. De Goeje a beaucoup étudié les Kali’na parmi lesquels il atteste 

l’existence de maîtres parmi les espèces animales. Or sa description de l’existence d’esprits 

maîtres chez les animaux des Wayana, emprunte beaucoup à la description qu’il en donne 

chez les Kali’na dans Philosophie, initiation et mythes des Indiens de la Guyane et des contrées voisines 

écrit en 1943 (De Goeje, 1955). A propos des Kali’na, De Goeje indique que Tamusi « est le 

Grand-Père de tous les esprits grands-pères. Chaque esprit grand-père crée ou donne 

naissance et gouverne une certaine espèce d’animal ou d’objet ». Plus loin, citant Pénard, il 

indique que « yumu (esprit, père-esprit) signifie le cycle de vie, qui relie les générations entre 

elles et à défaut de mot mieux approprié, nous le traduirons par « esprit », qu’il ne faut pas 

prendre dans le sens de spectre ou autre chose de même genre » (De Goeje, 1955 ; 14).  Selon 

Ahlbrinck, à propos des Kali’na, yuman est une forme possessive de ‘papa’, du ‘père’. 

Plusieurs noms d’animaux sont formés à partir de ce radical en raison d’une relation 

particulière entre l’animal qui est désigné et celui qui entre dans le radical. Par exemple, 

pakira yuman, « le père du pécari » est un autre nom pour le tamanoir, car tous deux ont 

une rayure de couleur claire sur les épaules (1931 ; 355). Mais surtout, pour Ahlbrinck, il y a 

des animaux et des plantes qui ont un protecteur « supranaturel » que l’on désigne par yuman 

ou tamuru « grand-père » ou bien notï « grand-mère » (1931 ; 554). C’est le cas du pakira 

dont la « mère des pécaris » est pakira kira imo (355). Pour Kloos « Les esprits des animaux 

(la catégorie appelée –yu’mi, ‘père’, d’une espèce animale) mais aussi l’esprit de la forêt 

ima’wale peuvent provoquer des maladies comme punition après une chasse ‘ruthless’ » 

(1971 ; 215). Chez les Wayãpi, chaque espèce animale appartient à un « maître » nommé – ya. 

Elle est dominée par ce maître dans un système hiérarchique qui s’étend des espèces les plus 

importantes aux moins importantes. Tous les membres d’une espèce sont attroupés autour 
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du maître qui, comme un magicien, peut les faire bouger selon sa volonté. Tous ces maîtres 

sont dépendants d’un maître suprême appelé Kulupi (Grenand, 1980 ; 43) et (Tilkin-Gallois, 

1988 ; 215). Comme l’indique Hurault, la notion de ‘père’ « yin » existe chez les Waiwai. Elle 

concerne essentiellement le pécari à lèvre blanche et accessoirement les oiseaux et les 

poissons (Fock, 1963 ; 26). 

Du côté des Wayana, si nous remontons dans le temps, on ne rencontre pas de ‘pères’ des 

espèces dans les écrits de Coudreau ou de Crevaux sur les Wayana. De Goeje, qui se trouve 

chez les Wayana en au début du XXème siècle, puis en 1937, cite parmi les « esprits », 

« alimi-iyum », « payagwa-tamu », « poineke-tamu », « ulu-üimuit » et donne les sens 

suivants à ces postpositions : « -yum » ‘père’, « -tamu » ‘grand-père’, « -umuit » 

« probablement racine » (1941 ; 11). Par contre, il ne fait aucun développement sur ces ‘pères’ 

des espèces parmi les esprits, sauf à propos de « Tuwoli (mort en 1907), fut, comme je 

l’appris, un püyai très puissant, et l’esprit avec lequel il s’était allié (probablement le chef de la 

troupe d’esprits dont il pouvait disposer) était poineke-tamu » (1941 ; 16). Mais il ajoute qu’un 

chamane ne doit pas manger de la viande de l’espèce animale dont l’esprit primordial est son 

esprit protecteur. Il insiste sur les « esprits primordiaux des diverses espèces d’animaux (ou de 

plantes ou d’autres objets d’ailleurs) » que sont les « yolok ». Par conséquent, là encore, seul le 

‘père’ des pécaris à lèvre blanche paraît exister et l’on retrouve la référence à un chamane 

Tuwoli (un autre ?) décrit par Hurault, mais décédé en 1907 cette fois (contre 1940 selon 

Hurault). Du côté de l’épaisse mythologie wayana, on ne trouve qu’un seul récit qui contient 

un ‘père’ d’espèce en tant que tel. Il s’agit d’un récit collecté par Chapuis auprès de 

Kuliyaman, là encore, sur le pécari à lèvre blanche (1998 ; 717)108. Dans les autres récits, 

aucune espèce animale n’a été créée par un ‘père’. Comme nous l’avons vu lors de l’étude de 

l’origine des espèces, les animaux ont été créés par Kujuli, à partir d’êtres humains ou par 

diverses entités non-humaines. Par conséquent, j’ai émis des doutes sur l’existence de ‘pères’ 

pour des espèces animales wayana. 

Cependant, Chapuis a relevé l’existence de jum à partir de plusieurs témoignages et 

comme je l’ai fait moi-même. Ainsi, « Il y a un jum par espèce, qui lui aussi vit dans la forêt. 

C’est le chef tamu de chaque espèce, on dit le père « jum » (Ma.). « Pour chef des animaux, 

on dit jum « (Ai.). Lors d’une expédition sur le Marwini, nous nous trouvions dans le camp 

Asianomatop. Au cours de la nuit, des jolok se sont manifestés dans les rêves de Pe. et de 
                                                 

108 A la fin de ce récit, Kuliyaman indique que « ce n'est pas tout le monde qui était pëinëkë umït (au sens de chamane 
commandant aux pécaris), mais un seul qui s'appelait Emnamopipak, dit aussi Kasilimale ; lui seul était le chef des pécaris à 
lèvres blanches » (Ibid., 719). 
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Ko. Ce camp est réputé pour cela. Selon Pe., « il s’agissait de jolok d’animaux vivant dans la 

forêt. C’est peut-être leur jum qui les a envoyés ». Pour Tï. et Mi, « on ne dit pas jum pour 

désigner le chef des pëinëkë. Jum, c’est « le père », « le vieux », un synonyme de tamu ». 

D’autres m’affirment qu’ils n’ont pas connaissance de jum pour les animaux.  

Lorsqu’on essaie de lister quelles sont les espèces qui possèdent un ‘chef’, on trouve des 

réponses variables. Pour ceux qui reconnaissent l’existence d’un ‘chef’, celui qui est toujours 

cité c’est pëinëkë jum ou tamu, le ‘chef’ des pécaris à lèvre blanche. On a également pakila 

tamu, le chef des pécari à collier, alimi koleimë, le chef des singes atèles, ainsi qu’un ipo 

Mulokot, le ‘chef’ des poissons. Et c’est tout ! Et encore, le dernier ne fait pas l’unanimité et 

pour l’alimi et le pakila, ils ne m’ont été cités qu’une fois. Pour toutes les autres espèces, la 

réponse est négative : « Non, il n’y a pas ». Chapuis a relevé pëinëkë jum, pakila jum, 

kuliputpë umït, sans autres exemples109. Mais ses informateurs, Pilima, Pïleike, Kuliyaman et 

Haiwë, dans les descriptions qu’ils donnent des jum, semblent généraliser leur existence à 

l’ensemble des espèces : « "le jum est le premier jolok d'une espèce créée par Kujuli. Ils sont 

dans de nombreux villages et il n'y en a qu'un seul par espèce. C'est toujours gros et fort ; 

c'est pour eux qu'on dit imë" » (1998 ; 713). Le jum créé par Kujuli¸ serait le fondateur de 

l’espèce. Il est décrit comme plus grand. Ainsi, ces entités m’ont été décrites : « Ils ont un 

chef pëinëkë tamu. Il est plus grand que les autres » (Tï. et Mi.). « Mulokot est un maître 

des poissons. Il ressemble à un grand matawale (ou tukunale) (Cichla ocellaris). C’est un être 

aquatique » (Pa.). C’est l’étalon idéal qui a ensuite créé les animaux de son espèce. Ces 

derniers sont comme les Indiens de la forêt, ils vivent dans des villages et leur jum leur 

donne le revêtement walamalin : en les habillant, il les transforme en animal « "le walamalin 

sert à se transformer. Ce sont les jum ou umït qui donnent les walamali aux jolok et ces derniers 

se transforment en animaux. C'est comme ça pour tous les animaux (y compris, nous l'avons 

dit ailleurs, pour l'homme). Le umït leur met dessus à la naissance et ensuite ils ne peuvent 

plus le quitter, ils ne peuvent en changer. Si un jolok qui naît ne met pas de walamali il meurt" 

(K) ». Il se déplace peu ou pas et se mêle peu des affaires humaines. C’est lui qu’un chamane 

viendra solliciter pour pouvoir soigner. « Haiwë le confirme, s'il en était besoin : "le jum c'est 

le plus vieux d'une espèce ; ainsi il existe un pëinëkë umïtïn (maître des pécaris à lèvre blanche). 

Seuls les pïjai ont accès à lui. C'est le umïtïn qui vient soigner sous la hutte de soins mïmnë..." » 

(Chapuis, 1998 ; 713).  On observe ici un rapport de filiation entre les ‘pères’ et les animaux 

qu’ils créent. Selon Ai., on dit que ce sont ïpeinom « ses enfants » ou ëkne au sens de « 

                                                 
109 Chapuis cite également De Goeje avec kaikusi jum, mais il s’agit d’une entité kali’na. Voir De Goeje (1955 ; 12). 
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domestique, ouvrier », avec pour adjectif ekë ou ipojame qui est un synonyme. Ce rapport 

de filiation semble également émerger dans un récit de Kuliyaman intitulé Pëinëkëjum eitoponpë 

("Le conte du maître des pécaris à lèvre blanche") dans lequel le ‘père’ des pécaris à lèvre 

blanche (dans ce conte appelé umït), dans son dialogue avec un chamane à qui il a confié le 

pouvoir de faire venir les pécaris, lui demande où il a envoyé « les enfants » (Ibid., 719). 

Si l’on essaie de décrire les jum, « Sur le plan de la représentation morphologique, il faut 

insister sur l'aspect glorieux, puissant, magnifique du jum/umït ; sur l'aspect anthropomorphe 

ordinaire, dirai-je, du jolok simple ; sur la laideur, la fragilité hideuse du jëlukë. Le premier est 

l'archétype de l'espèce, l'étalon idéal ; le second une entité commune pouvant se 

métamorphoser en homme et le dernier évoque la transformation qui a affecté l'espèce pour 

qu'elle prenne sa forme actuelle » (1998 ; 713). 

Par conséquent, nous pouvons admettre l’existence des –jum, même si cela semble être 

sur un mode confidentiel et discret, dont la réalité n’était pas apparue aux voyageurs du XIXe 

siècle. Observons qu’Haiwe est d’ascendance tiliyo et Pïleike d’ascendance wayãpi (P. 

Grenand, comm. pers.) ! Ce concept s’est peut-être propagé à partir de contacts anciens avec 

d’autres groupes de la région. Une étude particulière ethnohistorique à l’échelle régionale 

serait intéressante à conduire sur ce sujet en tenant compte des généalogies des informateurs. 

Examinons à présent d’autres aspects de la vie des non-humains. 

 

 

b. Vie sociale 
 

Interrogé sur les animaux, Pa., qui est un pïjai, un chamane, me répond à propos des 

pécaris à lèvre blanche : « les pëinëkë vivent sous la terre dans des villages. Ils ont donné une 

partie de leur territoire aux kapitule qui ont aussi des villages sous les grandes montagnes. Ils 

vivent comme les Wayana, ils ont des enfants, des hamacs, ils se marient ». En outre, « les 

poissons vivent dans des villages tout comme les hommes. Ces villages se trouvent dans des 

puits iwetepu110 très grands, au fond de l’eau. Comme dans les villages wayana, les villages 

des poissons ont un grand tukusipan qui se trouve au milieu d’un grand bassin où l’eau 

circule en cercle. Les poissons ramassent les fruits comme kanapali, konoi, hamulahan, 

                                                 
110 Ce sont des méandres, lieux où habitent les poissons et les monstres aquatiques. 
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mope111 et les amènent chez eux pour préparer leur fête. Une fois tous les fruits ramassés, ils 

font du cachiri avec les fruits, et ils boivent et font la fête comme les Wayana. Ils partent en 

bande tutatse (ensemble), c’est leur fête, leur danse. Ka mëha Wayana, « Les poissons, ce 

sont des Wayana » (Pa.). Dans cette description, les animaux ont une vie sociale identique à 

celle des humains. Ils se marient, ont des enfants, ils boivent de la bière de manioc. Ils ont 

une vie autonome. 

Pour poursuivre, « les animaux vivent comme nous, ils nous sont proches » (Ai.), « Les 

animaux sont kalipono à l’intérieur et mëkpalë à l’extérieur » (Pa.). Si nous reprenons les 

tentatives de définition de kalipono et de mëkpalë, on peut traduire cette phrase par « les 

animaux sont des « gens », des « personnes non identifiables » à l’intérieur, et des « êtres qui 

vivent dans la forêt » à l’extérieur ». Ils « vivent dans des villages comme les nôtres, par 

exemple les pijanakoto. Ils sont tout de même kalipono » (Ai.). Aussi, trouve-t-on des 

associations entre les kalipono et les animaux : « Kalipono désigne les Wayana, mais les 

animaux sont également kalipono » (Pa.). Ainsi, animaux, entités non-humaines qui vivent 

sur le modèle de la société wayana seraient des kalipono de la forêt112. 

On relève ici une expression sur un plan métaphysique du modèle animiste amazonien tel 

que synthétisé par Descola (2005) à propos de l’intériorité ou du modèle de société qui est 

attribué aux animaux et à certaines entités. C’est un modèle qui est anthropocentré. Nous 

verrons dans la partie consacrée à la géographie spirituelle des animaux que ces caractères, 

comme la vie dans des villages, la consommation de nourritures, ne concernent pas 

seulement les animaux, mais également d’autres catégories de non-humains, en particulier les 

jolok.  

Nous devons dès maintenant insister, mais nous y reviendrons lors de l’analyse de la 

transformation, sur le fait que le corps détermine les potentialités d’actions des entités. 

Lorsque les animaux, par exemple, se trouvent en forêt, on les rencontre sous leur forme 

animale. Cette forme détermine alors leur comportement, leur odeur113, leur régime 

                                                 
111 Différentes espèce de végétaux, cf. annexe 2 pour leur identification. 

112 A noter que lorsque l’on utilise un pronom pour faire référence à un animal, on utilise le pronom ënïk « qui », comme 
pour les humains, et non « quoi », comme pour les objets. 

113 Selon Chapuis, ipë a pour sens premier l’odeur de la viande fraîche, du sang répandu, pakirapë, c’est l’odeur de la 
viande de pécari à collier qu’on vient de débiter, et on en a une appréciation négative. Cette odeur varie en fonction de 
l’animal et de la saison car son alimentation se modifie. « Quand les poissons mangent beaucoup de termites, leur viande sent 
la termite, le hocco en début de saison des pluies est très amer ». Ipë s’oppose en tant qu’odeur de la mort à pitë qui serait 
l’odeur du vivant. Par exemple pakirapë c’est l’odeur de la chair de pécari à collier (donc de pécari mort) alors que 
pakirapitë c’est l’odeur du pécari vivant, celle que le chasseur sentira avant de voir l’animal (1998 ; 333). 
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alimentaire. Mais, dès qu’ils rentrent dans leur village, ils enlèvent leur enveloppe walamali et 

apparaissent sous leur vraie nature d’humains.  

A propos des aliments, nous verrons dans le chapitre consacré à ce sujet que l’une des 

différences les plus importantes entre les humains et les non-humains réside dans la cuisine. 

Mais remarquons ici, sur les pas d’Hirtzel, que dans le mythe de la création s’opposent bien 

souvent les entités qui mangent de la viande et celles qui n’en mangent pas. Cette dichotomie 

provient d’une injonction d’un créateur. Pour Hirtzel, le régime alimentaire des animaux est 

donc fixé extérieurement et borné positivement. Il est objectif, clos, résultant de prescriptions 

positives. Ceci s’oppose au régime alimentaire des humains pour lequel aucun mythe ne vient 

« l’expliquer » (1997 ; 113). 

Pour compléter notre vision des relations entre non-humains, on peut noter qu’ils peuvent 

eux-mêmes se livrer bataille. Ainsi Ai. m’indique « Il peut y avoir des guerres ou des alliances 

entre esprits. We., un grand-père d’An. avait par exemple perdu l’esprit avec lequel il était en 

relation et qui lui servait pour soigner les maux d’estomac. Cet esprit avait été tué par un autre 

esprit ». De même, nous avons vu dans la description des différents existants, que certains 

étaient les ennemis des uns, alors que d’autres étaient des peito, des subalternes. Nous 

reviendrons sur les rapports de maîtrise dans le chapitre suivant. 

 

 
 

c. Le langage des animaux 
 

 

Omi c’est la ‘langue’, mais aussi la ‘parole’ pour les Wayana, les Blancs, ... Pour les 

animaux, on emploie également omi pour désigner leur langage. Le chant des oiseaux, le 

chant des humains, c’est elemi ou ëlemi qui est aussi le verbe. Un certain nombre de bruits 

sont également produits par les animaux en forêt et qui font partie du lexique éthologique 

présenté dans le chapitre 2 de la partie I. Etapam signifie tout 'son émis par une bouche 

non-humaine'. C’est donc le ‘cri’ pour les animaux, en général. Certains ont un lexème 

particulier. Ainsi, eheloton est le 'cri du singe hurleur', kun-kun est le 'cri du jaguar', misak-

misak est le 'cri de l'agami', kui-kui tïkai c’est 'crier', pour les loutres, jau-jau ka tïkai 

'feuler' pour le jaguar. On a également sik-sik tïkai 'grogner' (chien), hau-hau tïkai 'aboyer' 
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(chien), koken tïkai 'rugir', alïlï tïkai 'grogner', tïlïlï tïkai 'grognement de pécari'. Parler n’est 

utile que si l’on entend tïpanakmai, qui est appliqué aux humains comme aux animaux.  

 

Si omi est le cri des animaux perçu par les hommes, on peut se demander comment les 

Wayana imaginent l’intercommunication des animaux. Tournons-nous de nouveau vers J. 

Chapuis qui, dans son travail sur le corps, a également travaillé sur la parole. « Omi est une 

émission généralement sonore (mais qui peut être une trace écrite ou gravée...) douée de 

signification ; elle permet à une entité créée par Kujuli de communiquer avec tous les 

représentants de son espèce ; enfin nous avons dit qu'elle appartenait au champ de l'action. 

Le monde est partagé en êtres parlants, sonores, towomilamo, et en êtres privés du don de 

parole, awomimnom. L'homme, pour sa part, a toujours possédé cette faculté » (1998 ; 321). La 

parole et l’ensemble des règles sociales propres à chaque espèce sont donnés par Kujuli lors 

de la création de chacune d’entre elles. Ainsi les arbres et les animaux ont la parole, « ou 

plutôt leurs jolok ont la parole ». Il y aurait autant de types de paroles qu’il y a de types 

d’arbres. Et c’est la parole qui en particulier sépare les espèces : « On doit relever ce point 

important : accédant à la matérialité physique, toutes les espèces, homme compris, se voient 

séparées radicalement par l’usage de langues mutuellement incompréhensibles en 

remplacement de l’intercompréhension permanente qui caractérisait l’état d’invisible. Ils 

pourront encore expérimenter ce premier état lors du rêve ou à travers le chamane ou les 

chants ëlemi » (Ibid. ; 322). 

Pourtant Pa. nous précise : « Les animaux se parlent entre eux. Par exemple les 

miaulements du jaguar, c’est pour leur communication. Pour se saluer » Mais il nous dit 

également « Ka mëha Wayana, ‘les poissons ce sont des Wayana’, ils possèdent un langage. 

Wayana omi jau, « leur langage, c’est le Wayana ». Ils disent « bonjour, mon ami ». Ce qui 

signifie, selon mon interprétation, que si le langage des animaux nous est incompréhensible 

sous leur forme animale, par contre lorsqu’ils sont dans leurs villages sous leur forme 

humaine, alors leur langue c’est le Wayana. Je n’ai pas assez de données pour corroborer cette 

affirmation, mais on pourrait supposer que non seulement les animaux ont une organisation 

sociale identique à celle des Wayana, mais qu’en plus, ils parlent le même langage. 
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d. Hygiène naturelle 
 

Le sale et le propre 
 

Chapuis remarque que le corps et l’abatis doivent être propres et nettoyés (1998 ; 194-

195). La surface lisse du village est selon lui le symbole et le témoin de la victoire de l’homme 

sur la forêt et l’abatis est le symbole de la lutte constante de l’homme pour la domestication 

de la forêt. La forêt serait une surface hirsute, (ihpotïphak), comme la peau et les cheveux du 

sauvage ; « incultes, toutes deux sont des archétypes de la sauvagerie ». Ainsi l’homme 

sauvage itupon, « de la forêt » est décrit comme sale, hirsute et nu. Le jolok est lui aussi 

décrit comme sale et qui sent mauvais, inculte, l’archétype du monde sauvage. Ceci rejoint 

l’analyse de Clastres pour qui les Indiens doivent affirmer et préserver sans cesse leur 

humanité par rapport au monde naturel, veiller avec constance à ne pas se laisser engloutir 

dans la sauvagerie de la nature. Ils mettent un point d’honneur, à la fois éthique et esthétique, 

à se différencier des animaux. Les animaux sont poilus, et s’épiler permet de faire disparaître 

toute possibilité de confusion. Le corps porte en lui la marque de la culture, la preuve que son 

émergence de la nature est irréversible : « il faut s’épiler » (Clastres, 1988 ; 108‑109). 

 

Les goûts et les odeurs 
 

Itumhak signifie « amer », et est construit sur la racine itu « forêt ». Itunuku « la bile », 

est l’archétype de l’amertume. Les aliments itumhak sont exclus de la consommation. Cela 

désigne également la douleur etumhak eitop, elle-même liée aux esprits (Chapuis, 1998 ; 

225). L’amer caractérise les créatures de l’Autre Monde, à l’image de ce qui se passe chez les 

Matis (Erikson, 1996 ; 200),  

L’odeur, c’est –pokïn, celle des animaux, des fleurs. Le verbe saah tïkai, c’est ‘sentir 

l’odeur des animaux’, saah tïkai pëinëkë « Ça sent le cochon bois » (Camargo et al., 2010). 

Pour Chapuis, les odeurs corporelles sont un des principaux déterminants de l’hygiène 

wayana, de même que l’épilation, l’obsession de ne pas ressembler à l’animal, de se démarquer 

du sauvage. On utilise le terme tïpitëke pour les animaux car ils ont une odeur d’aisselle 

comme l’homme, mais sur tout le corps. La surnature a une odeur elle aussi. Les jolok 

sentent mauvais, puent (1998 ; 220). Les Oyarikule, Indiens considérés comme « sauvages » 

sentent fort l’odeur de ce qu’ils mangent, « car ils ne se lavent pas » (Ibid. ; 333). 
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Le nu et le vêtu 
 

La nudité est associée à une régression, aux Indiens sauvages : « la nudité du sauvage n'est 

pas seulement celle de son corps : habitant d'un monde sans lois, sans champs, on ne 

s'étonnera pas qu'il mange cru, saignant et n'observe pas de règle » (Chapuis, 1998 ; 195). 

 

On trouve également les associations un peu classiques structuralistes entre le sauvage/la 

femme/ le désordre versus la société/l’homme/l’ordre : « Tout se passe comme si la femme 

étant plus proche du sauvage, du désordre (incontinence des flux…) devait être astreinte à 

une sociabilité exacerbée, éloignée des risques et tentations, alors que l’homme, véritablement 

maître de lui, ordonnateur du social, était seul à même, pour la survie de tous, d’affronter les 

dangers de la forêt » (Chapuis, 1998 ; 404). 

Par ailleurs, certains comportements sont attribués à certains animaux comme déféquer à 

terre « c’est faire comme les animaux » (et les bébés), alors que les hommes défèquent dans la 

rivière (Chapuis, 1998 ; 252). L’inceste, « c’est kaikuimë », c’est faire comme les chiens 

(Ibid. ; 259). De même que faire l’amour par-derrière, ce n’est pas apprécié : c’est faire 

comme les animaux (Ibid. ; 261). 

 

 

e. Caractères de sauvages 
 

Comme nous venons de le voir, il y a association de plusieurs représentations. Suivant une 

analyse un peu structurale, on pourrait écrire :  

 

Forêt : Danger : Itupon : Sauvage : Femme : Désordre : Sale : Nu : Amer 

 

Ce type d’équation est toujours un peu réducteur et les choses sont souvent plus 

complexes. Si les Wayana estiment que les jolok, les itupon,… sont effectivement 

dangereux, ils ne sont pas « sauvages » puisque régis par des règles sociales communes avec 

les Wayana et même souvent avec une hiérarchie bien plus stricte que celle des Wayana. On 

pourrait ainsi affirmer le contraire, puisqu’ils servent aux chamanes pour agir dans la société 
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wayana. De plus, l’emploi de « sauvage » est un peu délicat dans la mesure où il est très lié à la 

façon dont l’Occident découpe le monde et les animaux entre sauvage et domestique. Il est 

possible que les Wayana, aient, au fil du temps et du contact avec les Français, intégré le 

mot « sauvage » dans leur lexique lorsqu’ils conversent avec des Blancs à propos de « nature » 

ou des autres populations qui vivent dans la forêt. Ainsi, certains me disent « mais, la forêt 

n’est pas sauvage », « la forêt, c’est pas sale ». Il faut également rappeler que la forêt est le lieu 

d’où provient à peu près tout ce qui compose la culture wayana : rituels, maîtrise technique, 

etc. C’est un lieu initiatique. 

Pourtant d’autres éléments nous laissent penser que cette notion a une réalité patente. 

Comme nous l’avons vu, il existe une opposition entre la propreté et la saleté à propos du 

corps, du village, de l’abatis et la forêt. C’est-à-dire que l’opposition est une double opposition 

qui s’emboîte. Ainsi, on a une opposition spatiale d’un côté, entre village et forêt, et une 

opposition construite à partir des relations avec l’autre, entre les différents existants. 

Toutefois, nous n’avons pas encore assez progressé dans notre analyse pour tenter de donner 

une représentation de ces ensembles. 

Pour illustrer cette double opposition et en même temps exposer les conditions 

historiques de l’émergence de la civilisation wayana, examinons le cas des Mawayana, des 

Indiens « sauvages ». Chapuis retranscrit un texte recueilli par H. Rivière auprès de Kuliyaman 

(2003 ; 525-535) qui expose la rencontre des Wayana avec les Mawayana qui y sont dépeints 

comme des êtres « kaliponome ». La traduction qui en est donnée est « barbare » p. 525, 

comme p. 577. Les Mawayana sont décrits comme une société qui refuse la civilisation, qui se 

comporte comme des chiens, qui refusent d’être des « wayaname », des hommes. 

« Kaliponome » (569) est également traduit par « ennemi ». Kuliyaman insiste à plusieurs 

reprises sur le parallèle entre « vivre dans la forêt » et « s’entretuer » continuellement, 

notamment p. 571 à propos des Apalai. Comme le remarque Chapuis, Kuliyaman établit 

clairement un rapport de cause à effet entre vie sauvage et sauvagerie, par opposition à la vie 

sur les berges et la civilisation114. Kuliyaman nous dit également dans l’histoire de Kailawa 

                                                 
114 Kuliyaman le confirme dans un autre récit « La guerre des Upului et des Apalai » (Chapuis et Rivière, 2003) p. 569-609, 

puis p. 631. C’est ce dernier choix qui a été fait par les Wayana, c'est-à-dire les clans qui ont quitté cette vie forestière. Et il cite 
: les Upului, les Opakwana, les Kuawalakwalïyana, les Alakwayana, des Vrais Wayana, des Kumalawai. Et pourquoi ? 
Kuliyaman nous dit qu’ils en avaient assez d’avoir faim, qu’ils voulaient de la viande, ils ne voulaient plus de mauvais hocco, 
ils en avaient assez des moustiques opak (579), qu’ils voulaient manger du poisson comme du paku, de l’asitau, .. (631). En 
fait ils en avaient assez de ces mauvaises conditions de vie qui étaient la conséquence des guerres. Ils en avaient assez du sang 
versé.  

 La guerre était également un fait social qui a permis aux différents groupes de se regrouper contre un ennemi commun ou 
qui, inversement, a provoqué des séparations entre ces groupes (Collomb et Dupuy, 2009 ; 119). 
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qu’à force de pister les ennemis, les hommes sont devenus comme des kaikui, « ils se guident 

à l’odorat » (697) et :  

 

« Ëhmelë hek tïtëi Kailawa. 
- « Ipok wai hemalë, upak wehemëhnëjai ïwekï eile, kalipono, kaikui eile ». 
Kaikui mepkë lëlehne kalipono tom : 
> « kaikui », mënkaimëhnëja, wayana lëlet. 
- « Kaikui eile ïu, ëhmelë kalipono eile ! (786). 
 
Kailawa a bien été partout. 
- « Aujourd’hui je suis bon, autrefois j’étais cruel avec les miens, avec les étrangers, avec les 
fauves » (dit-il). 
Les félins sont vraiment comme les barbares : 
> « fauves », disait-on (alors) pour nommer les humains, paraît-il. 
- « Je hais les fauves, je hais tous les étrangers ! » (Chapuis et Rivière, 2003 ; 786-7). 

 

On trouve ici une association entre kalipono et kaikui. Et Chapuis de relever que les 

Wayana estiment que le milieu naturel développe et sélectionne des caractères et des qualités, 

mais surtout qu’elle rend agressif comme les fauves (note 1704). On remarque en outre que 

les autres, ces barbares, ce sont ceux qui ne veulent pas être des wayaname « comme des 

hommes ». L’autre, c’est donc également celui qui n’est pas moi, un « non-soi ». Nous verrons 

comment cette perception de l’autre pourra servir à comprendre une des formes de relations 

entre humains et non-humains à travers la prédation dans le chapitre suivant. 

Ceci n’est peut-être qu’un regard porté par un contemporain sur son passé, celui de 

Kuliyaman, il n’est pas certain que cette perception ait été celle des Wayana de l’époque, ni 

qu’elle soit celle de l’ensemble de ses contemporains. Pour Kuliyaman, ce sont les mauvaises 

conditions de vie provoquées par la guerre perpétuelle qui a poussé les ancêtres des Wayana à 

sortir de la forêt pour gagner les berges. Mais bien sûr, il s’agit d’une métaphore du processus 

de « civilisation » des Wayana. En effet, la sortie de la forêt, l’implantation, l’exposition des 

anciens groupes sur les berges n’a pu s’opérer que dans une période de paix qui a permis de 

s’exposer sans risque. Par ailleurs, c’était également le moyen de se rapprocher des sources de 

biens manufacturés. Il est probable que l’échange de ces biens a été pour beaucoup dans la 

stabilisation des tensions entre groupes de l’intérieur. Ce n’est pas la difficulté à vivre en forêt 

en tant que telle qui est remise en cause, mais les difficultés apparues à un moment donné de 

l’histoire. On ne peut donc en tirer une leçon sur la perception du sauvage par rapport au 

civilisé.  
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En fin de compte, kalipono est l’humanité, y compris celle à l’altérité la plus complète, 

dont les animaux, qui sont des mëkpalë qui partagent l’intériorité des humains. Les mëkpalë 

comprennent les itupon (hommes sauvages, jolok, kaikui, itukala, jum et les animaux). A 

ce titre, il est intéressant de noter que selon Ai. « Les chamanes sont entre les kalipono et les 

mëkpalë. Ils ont des choses en plus que les autres hommes. Ce sont des « sur »-hommes, ils 

ont toutes les caractéristiques des hommes avec des choses en plus ou en moins ». Mais ces 

catégories sont ouvertes et les non-autres, plus faciles à appréhender, c’est-à-dire ceux qui ne 

sont pas Wayana, peuvent passer d’une catégorie à l’autre. Sur le plan spatial, la forêt est un 

lieu socialisé dans la mesure où elle est le lieu de résidence d’entités qui partagent une 

intériorité identique avec celle des humains, le lieu où l’on trouve nourriture et matières 

premières. Elle est dangereuse et sale car elle abrite des entités qui le sont, particulièrement en 

certains lieux (toponymique et/ou topographique : lieux précis, cimes des montagnes, 

sommet des grands arbres). Au final, on a une conception de l’espace qui suit celle de 

l’altérité.  

 
 
 
 
 

4. La géographie spirituelle 
 

 

Comme nous l’avons décrit dans la partie consacrée aux différentes entités qui peuplent le 

monde, dans celle qui traite de l’origine des espèces, puis dans l’étude de l’espace wayana, en 

particulier la forêt, nous avons pu voir qu’on prête certaines qualités aux entités non-

humaines, en particuliers aux animaux : origine parfois commune, vie sociale commune avec 

celles des humains pour certaines espèces, langage propre aux entités, la possibilité qu’ils ont 

de changer de forme sur laquelle nous reviendrons. Nous allons analyser ici les principes 

d’animation des entités non-humaines, en particulier des animaux. Jean Chapuis a réalisé tout 

un travail sur les aspects métaphysiques de la personne, sous-entendu de la personne 

humaine. Mais, afin de mieux la différencier, il a également travaillé sur les principes 

d’animation des autres créatures ou éléments qui coexistent dans le monde qui l’entoure. 

Nous n’avons donc pas souhaité de nouveau enquêter sur cet aspect déjà largement couvert. 

Mais il nous a semblé indispensable de comprendre les particularités des principes qui 

gouvernent les entités non-humaines, en particulier les animaux. Aussi, cette partie consiste à 
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présenter les principes d’animation des animaux à partir des travaux de Jean Chapuis. Tout au 

plus avons-nous essayé de compléter ou d’approfondir certains points. 

 
 
 

a. Un principe vital, nommé jolok et une entité externe appelée aussi jolok 
 

« Pour commencer, les êtres humains n'ont pas l'exclusivité du privilège d'être animés. Les 

animaux, de nombreux (ou tous) végétaux, mais encore la terre, les rochers, la lune sont 

animés... L'ensemble des êtres créés par Kujuli, les ulë tëweihamo, avons-nous dit, sont dotés 

d'un principe vital jolok » (1998 ; 695). C’est l’équivalent du principe vital interne pour les êtres 

humains qui est nommé omole115. Il se trouve dans l’animal. C’est son « esprit vital ». Nous 

pourrons l’appeler « jolok-principe vital » pour le distinguer des jolok. 

De plus, chaque animal a un « double », nommé aussi jolok, qui se trouve dans l’autre 

espace-temps, le monde du rêve. Ce sont ces jolok que nous avons décrits dans la partie 

consacrée aux différentes entités qui peuplent le monde. Ces jolok vivent dans des villages et 

ce sont avec eux que les chamanes travaillent. 

 

 

b. Akuwalï 
 

Pour compléter, on a l’akuwalï. C’est quelque chose que l’on sécrète toute sa vie, une 

forme actualisée de l’omole, qui, en vieillissant, s’amenuise pour être très faible au moment 

de la mort (Ibid. ; 616). C’est une sorte d’enveloppe de l’omole qu’on appelle également pija. 

Pour la différence entre omole et akuwalï, « c'est sur le plan conceptuel que la distinction est très 

importante : elle permet de faire apparaître la notion de corruption par l'existence qui caractérise la pensée 

wayana (et dont l'alimentation est la forme la plus caractérisée) » (Ibid. ; 618) (C’est Chapuis 

                                                 
115 L’omole est l’ombre d’un homme, un principe de vie (De Goeje, 1941 ; 8) qui habite le corps. Lorsque la personne 

s’endort, l’omole quitte le corps pour se laisser aller à ses rêves et réintègre sa demeure au réveil (De Goeje, 1955 ; 17). Cf. 
Chapuis (1998 ; 589-613) : L’omole interne est le principe vital, effecteur des instructions de Kujuli, énergie en charge des 
actes de vie et de survie : production, reproduction, alimentation... « L'omole interne correspond à peu près à "l'image vitale" 
définie par B. Albert comme représentant « à la fois l'image intérieure de l'unité corporelle et le siège du principe vital 
fondamental » (1985 ; 146). C'est elle qui est nécessairement atteinte en cas de maladie grave ; comme partout en Amazonie, 
elle est le double du sang » (1998 ; 592). Il existe également une omole externe ombre portée (sisi amole) responsable de la 
chaleur du corps et qui prend en charge les produits nocifs, souillés de l'existence : fèces, urine, pleurs... La perte de l’omole, 
tëtamolekai, est la maladie la plus redoutée par les Wayana après le jolok pïle (Ibid. ; 642). 



 206 

qui met en italique). Hurault indiquait que la plupart des Wayana pensent que les animaux, 

comme les hommes, possèdent un « akwali », comme celui des humains mais il ne leur semble 

pas capable d’agir sur les hommes, et ils ne s’en préoccupent pas (1968 ; 13). Si je n’ai pu 

confirmer cette affirmation, l’existence d’un destin particulier de l’akuwalï, y compris pour 

les animaux, pourrait également supposer son existence pour les animaux. Nous le verrons 

dans la section consacrée à la mort des animaux. 

 

 

c. Une projection du corps animal, le jëlukë ou l’akï 
 

Selon les données présentées par Chapuis, le jëlukë est une entité à côté du corps de 

l’animal, esprit maléfique, à l’image d’un bébé répugnant de l’espèce. En crachant, il punira 

celui qui a rompu un interdit vis-à-vis de l’animal précis qu’il accompagne. Il est aussi appelé 

akï, terme que nous avons déjà rencontré lors de l’analyse des chenilles. Il désigne de petites 

choses laides, comme des puces pour l’homme.  

Le jëlukë serait l’akï invisible. On peut remarquer le jëlukë en observant un animal : c’est 

quelque chose en l’animal qui leur fait exécuter certains gestes particuliers : frissonner pour la 

biche, se toucher le sexe pour le singe écureuil. Celui du ëwok ressemblerait à un homme, 

celui du singe hurleur à une chenille. Certains animaux seraient dotés du pouvoir d’exporter 

hors d’eux le jëlukë, comme la chenille pour le hocco, qui imposerait à la victime ayant 

rompu un interdit, un comportement spécifique identique au sien, suivant un comportement 

équivalent à celui de l’etamesi116. Il est sous la domination du jolok de l’animal. A titre 

d’illustration, Ai. m'expliquait « Jëlukë, c’est une sorte de cas d’etamesi, mais grave et 

provoquée par des animaux (ou des plantes). Par exemple un bébé qui a des plaies, qui ne 

dort pas la nuit, qui a des malformations, c’est un bébé qui a le jëlukë d’un animal, ses « 

parasites » en quelque sorte. Ce n’est pas soignable et c’est parmi les plus graves des etamesi. 

Par exemple, dans les années 1960, à Pidima, un bébé était atteint de jëlukë. Ce bébé pleurait 

tout le temps et se transformait en chenille. Son père l’a tué. Ce n’était pas soignable, car 

l’enfant avait été conçu sur les racines d’un arbre qui avait provoqué cet etamesi ». 

                                                 
116 Etamesi est la reproduction, imposée par le jolok de l'élément ayant fait l'objet de la rupture, d'une qualité négativement 

connotée, ou potentiellement dangereuse. « Et c'est bien là le mécanisme d'action du jëlukë, avec lequel il est parfois 
confondu » (Chapuis, 1998 ; 837), « Il semblerait que, chez les Wayana, le jëlukë agisse comme une métastase qui reproduirait 
chez la victime un caractère négatif de l'entité dont il émane : l’action et le résultat obtenu constituent etamesi » (845). 
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Rappelons que certains animaux possèdent un jum, un « chef », que nous avons décrit et 

sur lequel nous reviendrons à propos de la description des relations entre humains et non-

humains en matière de prédation.  

 

 

d. La mort des animaux 
 

Après la mort d’un humain, son omole et son akuwalï (ou pija) vont connaître des 

destins différents : « "ce que Kujuli a donné part au ciel, ce que l'homme a fait reste sur terre" 

(K) ou, selon une autre formule, "c'est pija qui donne akuwalïnpë après la mort. Elle reste sur 

terre, le sang va dans le ciel et la chair sous terre" (Pk). Effectivement toute l'énergie 

extravasée sous la forme de l'akuwalï est condamnée à un destin terrestre, tandis que l'omole 

résiduelle connaîtra, si elle remplit certaines conditions, la joie tranquille du ciel. La mort va 

entraîner un processus de dissociation entre les deux formes de l'énergie, les deux parts de 

l'omole ; d'un côté ce qui reste de l'omole (interne) a fui le corps dès avant la mort, restant 

auprès de lui afin de ne pas être souillée par les maux qui l'affligent, et de l'autre côté 

l'ensemble de l'akuwalï ou omole externe qui s'est "frottée" au monde profane. formule, "c'est 

pija qui donne akuwalïnpë après la mort. Elle reste sur terre, le sang va dans le ciel et la chair 

sous terre" (Pk). Effectivement toute l'énergie extravasée sous la forme de l'akuwalï est 

condamnée à un destin terrestre, tandis que l'omole résiduelle connaîtra, si elle remplit 

certaines conditions, la joie tranquille du ciel » (619). 

Ainsi l’omole, va rejoindre une « terre sans mal », où se trouvent des villages, peuplés des 

ancêtres, vivant tranquillement, sans soucis et en famille, sans avoir besoin de travailler et 

dans la sérénité d’un quotidien sans danger. Ces villages se trouvent de l’autre côté d’un 

fleuve où réside Kuyuli. Toutefois, toutes les omole ne s’y rendent pas, comme l’expliquait 

de Goeje : « En route elle rencontre Pëlëjum, l’esprit du crapaud, et elle doit passer par un 

petit pont sur un grand fleuve où nage le monstre kënekë qui est comme un pëne. Celui qui 

a été mauvais tombera dans l’eau et sera dévoré ».... « En route vers Kuyuli, l’âme trouve sur 

son chemin un très grand arbre Alaula pepta ; sur un grand arbre kapitëimëpo, il y a un 

kaikui, le grand oiseau de proie tiutiu qui barre le passage. A la fin, elle arrive dans le village 

fondé pour elle par Kuyuli » (De Goeje, 1941 ; 8). Les travaux de Chapuis ont confirmé cette 
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description. De même que Ai, qui ainsi m’indique « l’omole ne peut pas être détruite. Elle 

retourne au ciel. En fonction de ce que chacun aura fait sur la terre, le traitement sera 

différent. En chemin, les âmes traversent un ponton sur lequel il y a des kënekë ou 

Wëlisiyana. Ce sont de petits hommes qui disent « Regarde-moi, regarde-moi ! ». Il ne faut 

pas les regarder et traverser le ponton. Si on les regarde, on tombe à l’eau. Celui qui tombe à 

l’eau est dévoré et ne retourne pas au créateur »117. 

Si l’omole rejoint le ciel, l’akuwalï, quant à lui, va rester sur terre et devenir l’akuwalïnpï. 

Il est décrit comme un fantôme, à l’image du mort, qui demeure dans tous les lieux où il a 

vécu. Il possède un caractère ubiquitaire car il suit sa famille discrètement. Par conséquent 

c’est dans les villages et les anciens villages que l’on est le plus susceptible de les rencontrer. 

« L'akuwalïnpë entre résolument dans la catégorie jolok, dont elle acquiert les caractéristiques 

après le décès : immortelle, habituellement invisible, froide et blanche ; elle est donc une 

espèce du genre jolok » (Chapuis, 1998 ; 632). Plus l’individu aura été asocial durant son 

existence, plus son fantôme sera perturbateur et tentera de se manifester. « Cette entité 

complexe peut manifester sa présence de plusieurs façons : à travers les rêves, mais aussi dans 

la réalité quotidienne par des bruits (gémissements), des sensations (frôlements), des 

maladies. Elle a donc une existence phénoménologique, exclusivement nocturne » (Ibid. ; 

633). Une nuit, nous campions sur une île au milieu du saut Monpe soula. Tout à coup, nous 

avons été réveillés par un cri très puissant qui venait de la rive opposée la plus éloignée vers 

l’aval. Ce cri ressemblait à un cri humain aigu et perçant, comme un cri de détresse. Il a 

retenti deux fois. Mi. a prononcé quelques paroles à voix basse. A la question sur l’origine de 

ce cri, les Wayana hésitaient entre un jolok et un akuwalïnpë de personnes morts lors de la 

guerre entre les Wayana et les Boni. Il y avait à cet endroit un village boni dont les habitants 

ont été massacrés par les Wayana. 

A noter que l’akuwalïnpï des chamanes conserve ses potentialités magiques et peut être 

utilisé par les pïjai vivant. Il peut également se réincarner par intermittence dans certains 

animaux118(Ibid. ; 640). 

                                                 
117 On peut remarquer dans ce voyage l’absence d’animaux psychopompes comme on peut en trouver dans d’autres 

sociétés d’Amazonie. On pourrait se demander si cette absence d’aide de la part d’animaux dans un parcours très important et 
dangereux de l’âme vers Kuyuli ne pourrait pas nous dire quelque chose des relations avec les animaux ? 

118 « L'akuwalïnpë du chamane peut se réincarner par intermittence dans certains animaux, comme l'aigrette blanche 
"wakalaimë", l'engoulevent noirâtre "oklai", le tamandou walisipsik, mïlo (Nyctibius griseus), l'oiseau de mauvais présage waiwolo ou 
aliwokwok (insecte aquatique), ou encore le spizaète orné kutkutuli donc exclusivement des oiseaux ou des insectes, des 
animaux volants » (Chapuis, 1998 ; 640). 
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Quant au corps, selon Ai. « L’esprit jolok (du chamane) mange le cœur, le foie et le sang 

des êtres humains. Ce n’est pas les esprits animaux, donc il n’y a pas de forme d’échange. 

C’est seulement à la demande d’un chamane qu’un esprit animal peut attaquer. Un chamane 

peut également se glisser dans le corps d’un animal et attaquer quelqu’un ». Ainsi, selon Ai., 

« Quand un homme meurt, les jolok, dont certains sont « animaux » viennent manger les 

corps des humains. Ce sont des spécialistes. Leur chef est kulum kuli. C’est un esprit qui 

descend et se matérialise en vautour pour manger les morts. Il attire d’autres esprits, surtout 

quand il s’agit d’un homme décédé de mort violente ou bien à la guerre ou bien qui s’est 

suicidé. Quand c’est une mort « normale », ça passe par une autre filière. Ce sont des jolok 

également, mais une sorte différente… Ce sont des jolok qui peuvent avoir une forme 

humaine, ou bien une forme animale ou bien apparaître sous forme d’êtres difformes. Le plus 

réputé, c’est Kulopono. Il ressemble à un géant à plusieurs membres. C’est lui qui découpe 

les hommes et les donne aux autres. Il garde pour lui les meilleurs morceaux ». Cette 

description rejoint celle recueillie par Chapuis (1998). 

Questionnés à propos des animaux, certains « sachants » répondent sans détour « Un 

animal possède un akuwalïnpë » (Ai.). « Les animaux ont un akuwalïnpë de même nature 

que celle des hommes » (Pa.). Voici la description qui m’en a été faite par Pa., chamane 

« L’akuwalïnpë c’est ce qui part du corps et reste vivant. Cet akuwalïnpë peut être 

ennuyeux et le chamane peut le tuer. Après la mort, l’akuwalïnpë va dans le sous-sol. Mais il 

peut rester autour de sa famille. Ceux qui sont bons vont dans le village Kumakahpan (« Là 

où il y a des kumaka »). Le kumaka se trouve au centre de leur village. Cet arbre a des 

épines, il ressemble à makaka, c’est peut-être kumakaimë. Oimatpï (en apparté : quand 

quelqu’un est mort, on empoisonne le corps pour que le mauvais esprit qui l’a tué soit lui-

même empoisonné. Quand il sort du corps et retrouve le maître qui l’a envoyé, alors le maître 

devient malade. C’est comme ça que l’on peut voir qui avait envoyé le mauvais sort). Ceux 

qui ne sont pas bons vont dans le village Tulonem. Ce lieu se trouve vers le sud, vers le soleil 

couchant. Il y a un village annexe, car celui-ci est plein. Ce sont de grands villages sous la 

montagne, de chaque côté d’un fleuve. Il y a un village par espèce. Et les hommes à part ». 

Lors d’un autre entretien, l’année d’après : « Après la mort, la vie n’est pas modifiée, seul le 

corps est différent. La nuit quand on est touché par cette âme akuwalïnpë on fait des 

cauchemars. Les akuwalïnpë ont une vie identique à la nôtre dans des villages. La nuit est le 

jour pour eux. Quand ils dorment ils peuvent aussi faire des cauchemars. L’akuwalïnpë peut 

s’incarner dans d’autres corps, comme des animaux pour approcher les vivants. Ils peuvent 
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revenir également au bout de trois jours sans se mettre dans un corps et faire bouger des 

objets, faire du bruit » (Pa.). 

Cette description rejoint les informations recueillies par Chapuis à propos du devenir de 

l’omole et de l’akuwalïnpï, de la capacité de ce dernier à se manifester aux vivants, de 

l’incarnation possible des akuwalïnpï dans des corps animaux. Selon Hurault, les hommes 

redoutent les akuwalïnpï fixés sur certains animaux comme : la biche kapau, le fourmilier 

walisipsik, l’oiseau waiolo, l’oiseau oklai. C’est la raison pour laquelle on évite de les tuer et 

de les capturer, selon ses données (1968 ; 13). Nous reviendrons sur ces aspects, alimentaires. 

En plus, cette description  nous apprend que les akuwalïnpï des animaux ont des villages, un 

par espèce. Si les animaux ont un akuwalïnpï, cela suppose qu’ils ont également un akuwalï, 

mais cela ne m’a pas été confirmé. Par ailleurs, on se souvient de la dichotomie du principe 

vital de l’être humain entre omole et akuwalï, et également du principe vital jolok pour les 

animaux, équivalent de l’omole des humains. Comme nous l’avons vu, l’omole grimpe au 

ciel, mais les choses ne semblent pas équivalentes pour le jolok/principe vital des animaux. Il 

semble que ce principe vital ne fasse qu’un avec l’akuwalï pour se transformer en 

akuwalïnpï, que ces akuwalïnpï animaux vivent pour partie dans des villages, pour partie 

sur terre. 

 Afin d’éclairer ce point, étudions le traitement de la peau des animaux, qui, on le sait, est 

une surface au centre des préoccupations des Wayana. La peau, pitpë est l’organe de la 

transformabilité, une enveloppe détachable, la partie visible de l’omole externe, une surface 

qui structure à la fois l’identité et l’altérité, responsable de la forme du corps, qui reçoit tous 

les soins et l’esthétique, sur laquelle l’initiation est portée, mais également perméable aux 

soins thérapeutiques du chamane (Chapuis, 1998 ; 192). 

Après avoir tué un animal, une série d’opérations variables suivant les espèces intervient. 

Dès qu’un pakila (Tayassu tajacu) est tué par exemple, on enlève une glande située au-dessus 

des reins et nommée yuyu, terme qui signifie également furoncle. On ouvre le ventre, les 

intestins, l’estomac, les poumons, le cœur et les reins sont retirés (tuwahkai, ’vider’). Le foie 

est débarrassé de la vésicule biliaire. Puis on sectionne (tïpkëlei, découper) la colonne 

vertébrale au niveau des reins, séparant l’animal en deux parties. La colonne vertébrale est 

découpée à la machette dans le sens de la longueur pour séparer le bassin119. Sur le morceau 

                                                 
119 Chez les Matis, les articulations sont les principaux points de partition du corps et sont également pour les Matis des 

zones où siège la puissance et qui sont investis de propriétés spirituelles. Ce sont des points où l’on « voit battre le sang ». 
C’est une des raisons qui explique que c’est au niveau des jointures que s’appliquent des ornements (Erikson, 1996 ; 241). 
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supérieur, on découpe la tête, on tranche le sternum et la colonne vertébrale est également 

tranchée dans le sens de la longueur. Les morceaux de viande découpés (takpumai) et qui 

seront immédiatement consommés sont découpés en petits morceaux pour être cuits (tïjei). 

Pour les singes, les quatre membres et la queue sont sectionnés. Chaque morceau est 

ébouillanté et les poils sont raclés. Les oiseaux sont également ébouillantés pour être plumés 

(tïhpokai) plus facilement.  

Ce qui est commun à l’ensemble des espèces, c’est que l’on brûle ou on gratte tihpokai la 

peau pour enlever sa crasse kulo. Mais par contre, on conserve toujours la peau sur l’animal. 

Il est découpé en morceaux et sa peau, restée fixée sur les morceaux de viande est 

consommée. Or, une des raisons de la consommation de la peau des animaux est que cela 

empêche l’animal de pouvoir retrouver son enveloppe, ne se réincarne pour venir ensuite, 

sous forme d’akuwalïnpë, perturber les humains et se venger, comme l’avaient également 

observé Hurault et Chapuis120. Cela précise la nature de l’akuwalïnpë des animaux. Comme 

pour celui de l’être humain, il s’agit d’un être tout à fait matériel avec des os, de la chair et en 

particulier de la peau. Ici, la peau, pitpë, envisagée sur un plan symbolique apparaît comme 

une zone frontière peu à peu abîmée, souillée, salie et desquamée au cours de l’existence. 

Comme cette peau, l’akuwalïnpë est un « double », itpë, trop souillé pour aller au ciel121.  

Sur le plan de la géographie spirituelle, parmi les différences entre humains et animaux, ce 

que l’on remarque c’est, certes « qu'il y a symétrie entre les éléments constitutifs de la 

personne humaine et ceux qui composent la personne animale ; seule l'apparence corporelle 

est différente » (Chapuis, 1998 ; 716). Ainsi l’omole des humains s’apparente au « jolok-

principe vital » (dans son acception de principe d’animation de la personne), il y a disjonction 

de ce principe avec akuwalï. Mais par contre, la notion de jëlukë, cette entité à côté du corps 

de l’animal, esprit maléfique qui crache et punit celui qui a rompu un interdit vis-à-vis de 

l’animal précis qu’il accompagne, ce principe est réservé aux animaux. En outre, si nous 

avons bien un parallèle entre omole et jolok-principe vital, nous n’avons pas une identité. 

Ainsi tout en étant symétrique on peut aussi remarquer qu’ils ne sont pas identiques. Cela est un point 

important à souligner. Par conséquent l’équivalence d’une intériorité des humains et des 

                                                 
120 Selon Hurault, la coutume de ne pas écorcher le gibier, mais de manger la peau, paraît en rapport avec l’idée d’une 

résurrection possible de l’animal à partir de sa peau (1968 ; 14). « C'est afin de ne pas laisser le jolok de l'animal après l'avoir 
tué, qu'il est conseillé de manger sa peau : ainsi il ne pourra se matérialiser et le chasseur ne risque aucune vengeance de sa 
part » (Chapuis, 1998 ; 627). 

121 Comme la mauvaise alimentation, la crasse de la peau kulo est assimilée à l’ordure, à l’excrément (Chapuis, 1998 ; 628). 
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animaux n’est pas complète. Toutefois, après la mort, le devenir des akuwalïnpë des 

humains et des non-humains semble le même. Les animaux sont par ailleurs responsables 

d’un certain nombre d’affections et de maladies. 

A noter qu’Hurault indiquait que tous les animaux possèdent un lëwë. « C’est un principe 

vital qui peut se fixer sur les hommes et les rendre fous ». Ce mot désignerait la folie, selon 

Hurault. Le lëwë est libéré à la mort de l’animal. Il est d’autant plus dangereux que l’animal 

est gros. « On craint particulièrement à cet égard le cochon sauvage, le pakira, le tapir, la 

biche, l’oiseau hocco, le poisson kalanale ». Si quelqu’un meurt sous l’effet du lëwë, on 

n’incrimine aucune action humaine et « on ne pratique pas de contre-maléfice » (1968 ; 14). 

Pour Chapuis, il s’agit d’une variété d'affections redoutées qui se caractérisent principalement 

par des convulsions et des vertiges (1998 ; 182). Elle peut être provoquée par le jëlukë d’un 

animal qui « saute » sur quelqu’un (Ibid. ; 715)122.  

 

 

 

e. Manger, premières approches 
 

A partir de cette description des composés spirituels des animaux, nous voudrions ici 

introduire quelques données à propos de la consommation de viande. Nous y reviendrons 

plus en détail dans le chapitre suivant. Chapuis avait relevé que : « c'est l'absence totale de 

jolok et jëlukë qui caractérise la bonne nourriture comme nous le verrons. Les tëhem mïle sont 

sans danger pour quiconque et ne font jamais l'objet d'un interdit, car "ils ont été créés 

comme cela, ils n'ont pas subi de transformation". Il apparaît bien que, comme chez 

l'homme, le jëlukë est une sorte de résidu du temps des transformations, les éléments qui 

n'ont pas subi de transformation en sont dépourvus et ne présentent pas de danger 

potentiel » (Chapuis, 1998 ; 725). Selon Chapuis, les aliments sains sont dépourvus de jëlukë. 

Ce dernier rend compte de nombreux, sinon de la quasi-totalité, des interdits, alimentaires ou 

non et de nombreuses coutumes. 
                                                 

122 Hurault nous dit que le lëwë n’est pas à craindre par un adulte en bonne santé, par conséquent le chasseur ne prend 
aucune précaution particulière à cet égard. Hurault note que les chasseurs déposent le gibier aux abords du village, la femme 
allant le chercher, mais il n’y a pas de rapprochement avec la crainte du lëwë. Par contre les enfants en bas âge, les malades, 
les jeunes garçons qui viennent de subir le maraké, d’une façon générale, ceux dont l’akwali est mal fixé au corps ont tout à 
craindre du lëwë. Ils doivent éviter de s’approcher des gros animaux morts ou vivants et de manger leur chair. « C’est la 
crainte du lëwë qui explique les sévères restrictions alimentaires que s’infligent en pareil cas les Wayana ».  Si on apporte un 
gros animal au village, on éloigne les enfants en bas âge, les malades, de la case où on le dépèce. Hurault cite le cas de Pelipïn, 
une femme, qui en 1964 « était sujette à des crises de délire » et attribuaient ses troubles au lëwë du pakila. Quand un 
homme du village tuait un pakila, elle s’éloignait jusqu’à ce que l’animal eut été dépecé et consommé (1968 ; 14). 
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Nous voudrions également évoquer ici la notion de jasi. Elle n’est pas envisagée par 

Chapuis à propos des animaux, mais elle l’a été à mon égard. Chapuis avait noté, à propos des 

humains, que « ceux qui possèdent du jasi ont quelque chose en plus : il s'agit d'un pouvoir 

secret, discret, qui les différencie du vulgaire. Il s'agit toujours d'un pouvoir très personnel ». 

C’est le don personnel du chamane par exemple, c’est posséder des hemït ou des elemi, des 

formules magiques (1998 ; 663). Mais selon Ai., les humains ne sont pas les seuls à posséder 

des jasi. « Les animaux ont un jasi. C’est le pouvoir interne. Le contraire c’est ijasila : celui 

qui ne sait rien. C’est comme le pouvoir d’un médicament. Avec son jasi, l’animal nous rend 

etamesi. Par exemple, un homme qui un jour tue une loutre peut voir son enfant atteint par 

le pouvoir de la loutre. Il faudra attendre jusqu’à l’adolescence pour savoir si son enfant sera 

ou non victime de ce pouvoir. C’est de cette manière que l’on peut savoir si on peut manger 

tel ou tel animal. Chacun expérimente, individuellement. Certaines personnes n’ont pas de cas 

d’etamesi après avoir mangé un animal, et elles peuvent continuer à en manger tandis que 

d’autres verront se manifester le pouvoir, le jasi de l’animal. Il n’y a pas de règles, chaque 

individu fait ses expériences » (Ai.). D’après Ai., cette règle est respectée par 80% des 

Wayana. 

Par ailleurs, « " c'est parce qu'on mange de mauvaises nourritures que l'akuwalïnpë existe et 

reste sur terre" (K) : la grande tueuse, hormis la chaleur qui dessèche, c'est l'alimentation. Par 

les aliments (mais aussi l'air) la souillure pénètre au plus profond, corrompt tout ; voilà 

pourquoi les excrétas, ces images de l'ordure, sont les premiers cités parmi les composantes 

de l'akuwalïnpë » (Chapuis, 1998 ; 628).  

 

 

 

 

5. D’autres existants, encore 
 
 
 

Afin de mieux comprendre l’essence des animaux, examinons à présent d’autres objets qui 

peuplent le monde. Il s’agit de présenter simplement certains aspects à partir des éléments 

que nous avons collectés et de données bibliographiques. Nous n’exposerons que deux 

exemples : les végétaux et les minéraux. 
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a. Végétaux 

 

 

Comme nous l’avons vu lors de l’étude de l’origine des espèces, puis de la forêt itu, c’est 

Kuyuli qui a créé les forêts et les arbres. Physiologiquement, les arbres sont pensés comme 

possédant un cœur wanë, entouré de la chair punu, et une peau externe pitpë de la même 

manière que l’être humain. Comme pour les animaux, les Wayana pensent, et cela de moins 

en moins, que les arbres sont comme des êtres humains, qu’ils ont des villages, se parlent, se 

marient. Le double anthropomorphe des arbres est nommé itpë (Chapuis, 1998 ; 726). 

Hurault indique que les Wayana croient en l’existence dans les arbres d’un principe appelé 

itpë, susceptible d’agir sur les hommes. Ce principe subsiste dans les ustensiles et outils 

découpés en bois, notamment les canots et les bancs. « On raconte que jadis, un Indien a vu 

bancs et outils de bois danser dans le village. C’est ainsi que les Indiens ont découvert la 

réalité du itpë » (1968 ; 15). On peut remarquer que l’on retrouve ici le dérivé de pitpë, « la 

peau » mais aussi « l’écorce », dont nous avons vu qu’il signifie « le double », à propos de 

l’akuwalïnpë. Par conséquent, pour les végétaux, le « double » n’a pas de nom « propre » ou 

plus exactement son nom se confond avec ce qu’il désigne, le « double ».  

C’est l’équivalent d’omole/akuwalï chez l’homme et du jolok chez l’animal. C’est l’itpë 

qui permet l’action du jolok animal extracteur lors de l’ablation de jolok pïle. C’est donc 

l’association du règne animal et du règne végétal qui concourt à la guérison humaine. Les 

hemït, plantes aux effets magiques, sont quant à eux des jolok (Chapuis, 1998 ; 727)123. 

Comme je l’indiquais à propos de l’etamesi, « les arbres peuvent également provoquer un 

état d’etamesi ou dans les cas graves provoquer un état de jëlukë. Le kumaka (fromager) et 

le kulegle (bois-canon) peuvent par exemple provoquer des états d’etamesi, comme nous 

l’avons vu dans l’exemple du bébé qui fut tué dans les années 1960, car il avait été conçu sur 

les racines d’un arbre qui avait provoqué cet etamesi (Ai.). 

Certains arbres sont considérés comme pïjai, c'est-à-dire dotés de pouvoirs supérieurs. 

Par exemple, le tamujom, Couratari multiflora, duquel on tire l’enveloppe des cigares, est un 

pïjai. Un homme doit demander l’autorisation au chamane s’il veut le couper. Ou encore 

                                                 
123 « Il désigne avant tout la catégorie des plantes dotées d’un pouvoir spécifique : certaines sont des poisons, d’autres des 

simples ou encore des moyens de séduction ; ce sont aussi des hemït qui permettent de conditionner un chien pour la chasse 
d’un gibier ou d’attirer celui-ci vers le chasseur, qui favorisent la pêche ou bien protègent d’un danger précis comme la piqûre 
de serpent... Nous verrons que leur champ d’application couvre tous les domaines vitaux de la société wayana traditionnelle, y 
compris la sécurité, la défense ou l’attaque » (Chapuis, 2001). 
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ëhpaimë (ind., sorte de fromager ?)124, est pïjai car dessus, on trouve les jolok des chenilles 

et des kutkutuli (Spizaetus ornatus) et on ne peut pas le couper sans demander l’accord à ces 

jolok. On a également le tabac, pïjai tiïkali (Chapuis, 1998 ; 727). Pour compléter, il m’a été 

également cité le kupaliman (indéterminé) ou bien le fromager kumaka (Schoepf 1976 ; 59). 

Les plantes cultivées, en particulier le manioc ulu sont conçues de la même manière. Ulu 

itpë est le double du manioc. Le manioc provient de la calcination du corps d'une grand-

mère qui fabriquait la cassave à partir du pus de ses plaies125. Comme rappelé par Chapuis, P. 

Grenand a finement remarqué (à propos des Wayãpi) qu'il s'agissait là « d'une forme 

habilement déguisée d'endocannibalisme » (1980 ; 43) mais aussi a établi le parallèle entre les 

cendres de la grand-mère et celles, nécessaires, qui résultent du brûlis (Ibid. ; 60) ; en sorte 

que « l'agriculture est le remplacement d'un morceau de forêt par une création entièrement 

humaine » (Ibid. ; 56). Selon Hurault, les végétaux cultivés, notamment la patate douce et la 

banane, ont également un principe itpë, capable de se fixer sur les humains affaiblis et de les 

rendre malades (1968 ; 15). C’est pourquoi Ai. m’indiquait « Quand on revient de l’abatis, il 

ne faut pas s’approcher d’un malade, sinon le malade peut avoir de la fièvre ou bien devenir 

handicapé, avoir des lourdeurs ». Les restrictions alimentaires infligées aux parents de jeunes 

enfants, aux malades, aux tepiem126, portent également sur les plantes cultivées à l’exception 

du manioc (Hurault, 1968 ; 15). 

Il existe un ulu umït/jum, et il y en aurait pour tous les végétaux. « Le fait qu'il ait pu 

exister des ulu umït chamanes, "chef du manioc" permet de penser, en suivant ce que nous 

apprend le conte traitant du pëinëkë umït, qu'au moins le manioc, sinon tous les végétaux, ont 

un jum ou umït fondateur ; à moins, et c'est je crois ce qu'il faut penser, que les Wayana ne se 

donnent pas la peine d'en concevoir pour les autres végétaux qui ne les intéressent pas 

vraiment, qui sont secondaires » (Chapuis, 1998 ; 727). A ce sujet, on peut compléter par des 

propos de Pa. : « Dans l’abatis, ce sont des kalipono. Pour aller chez les plantes de manioc, 

c’est très loin. On entend que le son de leurs flûtes est très fort comme si c’était proche, mais 

elles sont loin. Avant de brûler l’abatis, le chamane devait aller voir l’esprit du manioc qui est 

                                                 
124 Selon P. Grenand, il s’agit de Pseudobombax amapaense. 

125 On peut résumer l’histoire de Manioc de cette manière : Une grand-mère faisait couler de l’arrière de sa cuisse du pus, 
qui était en fait du manioc râpé et cuit. Son gendre s’en aperçoit et est mécontent de manger du pus de la plaie de sa belle-
mère. Elle demande à être tuée par son gendre dans un nouvel abatis. Deux jours plus tard, l’abatis est plein de manioc, 
d’ananas, de canne à sucre, de bananiers, …de tout. Et tout cela provient du corps humain. Autrefois les Indiens n’avaient 
pas de manioc, ils mangeaient les racines du bois-canon : Schoepf (1976 ; 80-81), Magaña (1987 ; 84 &18), Boven (1995 ; 3) 
Chapuis et Rivière (2003 ; 303-311). 

126 Postulant à l’initiation lors du rituel eputop. 
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loin. Il est dans un village du manioc avec un maître. Donc ça prend du temps. Il faut 

s’adresser au maître du manioc. L’esprit du manioc est une femme. Le temps qu’elle vienne à 

l’abatis elle est enceinte et quand elle arrive à l’abatis, elle accouche du manioc. Elle prend du 

miel de serpent ëkëjwan et le met dans l’eau pour laver le bébé à l’abatis. A chaque abatis 

l’esprit du manioc vient pour accoucher. On peut brûler et nettoyer en attendant qu’il vienne. 

J’ai fait le voyage avec mon maître Moloko. Il faut 4 jours. Nous sommes arrivés à un endroit 

où on nous a enlevé notre costume d’homme. On a entendu du bruit de la flûte ».  

Fleury a mis en évidence chez les Aluku l’existence de liens de parenté entre les plantes 

elles-mêmes, comme des couples mâles/femelles ou des liens de fraternité (2000 ; 35). Selon 

ses travaux, les Wayana ont construit leur système de nomenclature des plantes, en référence 

constante avec la mythologie. Des correspondances sont faites avec le monde animal, 

rappelant le temps des transformations, l’époque mythique où les chenilles se transformaient 

en feuilles de tabac, et l’anaconda en roseau à flèche… (Ibid. ; 42-43). Comme nous l’avons 

vu dans nos travaux sur la nomenclature, il existe des associations postulées entre des plantes 

et des animaux, le végétal étant utilisé comme contre-pouvoir pour réparer les sorts envoyés 

par l’intermédiaire de l’animal. Et selon Chapuis, la plupart des animaux auraient un 

équivalent végétal, les deux portants le même nom, tant et si bien que les registres de la faune 

et de la flore seraient en bonne partie superposables (1998 ; 708). Selon Fleury, l’utilisation 

d’une plante comme remède peut avoir un lien direct avec l’animal. Ce lien peut être d’ordre 

organoleptique, morphologique ou écologique. Mais la mythologie va plus loin et nous 

raconte comment un végétal peut être issu d’un animal, comme le pija wet, une Araceae 

épiphyte qui a été créée par une déjection du pija. La force de la plante se compare à celle de 

l’animal qui est responsable d’une affection (Fleury, 2007). 

 

 

 

 

b. Le monde minéral 
 

 

« Les tëpu ont des esprits de même nature que les hommes. C’est cet esprit qui une fois 

est venu pendant que je faisais une séance de soin et qui s’est mis à répéter ce que les gens 

disaient. Mais ils n’ont pas d’akuwalïnpë, on a jamais vu de rochers morts. Ils s’appellent 

entre eux « tahkh », c’est leur langue » (Pa.). Chapuis, avait relevé que les rochers sont des 

êtres dotés d’une âme, comme les hommes et donc de vie. Ils croissent ce qui explique que 
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telle île par exemple, autrefois inondée, ne le soit plus car elle a augmenté de volume. Ils se 

reproduisent, c’est pourquoi à côté des inselbergs, il y a toujours des petits rochers (2003, 155 

& 803). 

 

 

 

Par conséquent les autres existants comme les plantes, les rochers, les phénomènes 

météorologiques, mais on pourrait ajouter l’eau, tous sont dotés de principes d’animations. 

Ainsi, « Il y a un jolok du vent, Taun » (1998 ; 728). Kuyuli avait fait un petit éventail 

anapamïj pour avoir de l’air. Puis il a soufflé tumai (comme avec une cigarette lorsqu’un 

chamane soigne) dessus pour donner la vie et l’éventail est parti : le vent Tawun était né. Il y 

en a aussi pour les couleurs, comme le vert, le plus fort : Kuli. Les nids, les terriers et les 

insectes ont des jolok (Ibid.). De même les astres sont eux dotés de principes, 

particulièrement la lune127. 

Continuons à présent à examiner d’autres caractères des non-humains, en particulier des 

animaux. 

 

 

6. Les pouvoirs des animaux 
 

a. Pouvoirs « ordinaires » 
 

Dans la partie consacrée à la description des existants, nous avions signalé que plusieurs 

espèces animales étaient pïjai. Pa. nous dit « Quand on est chamane vivant, dans la mort on 

reste chamane. Les animaux peuvent être chamanes. Mais ils ont des pouvoirs différents. Ils 

peuvent soigner. Leurs âmes vont sous terre. Ils suivent le même sort que les chamanes 

                                                 
127 Selon De Goeje (1941 ; 14) « dans toutes les unions sexuelles d'hommes ou d'animaux, la lune est présente ; tous les 

enfants ou jeunes animaux sont faits par la lune ». Pour Chapuis, « L'insémination lunaire est un facteur essentiel qui explique 
qu'aucun Wayana ne doute que la période fertile se situe dans les premiers jours, voire lors de la première semaine, qui suit la 
fin de l'écoulement menstruel, au moment où le sang s'épaissit. » … « Cela nous amène à constater que la femme a deux 
sangs. Episodiquement et dans un lieu très précis de l'organisme, un sang "enrichi"  de potentialités génératrices par la lune 127 
grâce à la copulation onirique, sang destiné à mone pour les règles et avec lequel se fera l'enfant si le rapport sexuel a lieu au 
moment propice ; et un sang "simple" pour le reste du corps. Ce n’est pas tout le sang de la femme qui est affecté par la 
copulation onirique mais seulement celui qui est isolé lors des règles grâce à l'intervention de Nunuë (la lune) et doté alors 
d'un pouvoir vital » (1998 ;  144-145). 
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hommes. … ». Ainsi, nous avons pu relever qu’en particulier, les animaux suivants étaient 

considérés comme pïjai : 

 

 

 

Tableau 13 : Principales espèces pïjai 

Espèce Principaux pouvoirs intrinsèques reconnus 

 
kaikui  
 

 
Animal à pouvoir 'pïjai' 
Peut apparaître sous forme humaine 
Souvent utilisé pour être habité par des entités ou des chamanes 
 

ëkëjuimë 
 

Animal à pouvoir 'pïjai' 
Capable d'envoyer des jolok pïle 
Peut apparaître sous forme humaine 
Souvent utilisé pour être habité par des entités ou des chamanes 
 

kulum  
 

Animal à pouvoir 'pïjai' 

alawata  
 

Animal à pouvoir 'pïjai' 

awawa 
 

Animal à pouvoir 'pïjai' 

akï 
 

Capacité à se transformer en différentes espèces animales 

hololo 
 

Capacité à se transformer en être humain 

hapalaka Capacité à se transformer en être humain 

kapau Animal à pouvoir 'pïjai' 
Capable de se transformer en être humain 

Toutes espèces Peut, à l’occasion se transformer 
 

 

 

 

Lors de la description que nous avons faite dans la partie I, nous avons pu donner des 

éléments plus détaillés de ces pouvoirs. Précisons que « chaque animal a un pouvoir, une 

capacité à émettre des sorts. C’est son etamesi. Le plus fort, le plus réputé pour cela c’est 

ëkëijimë, l’anaconda. Certains anacondas sont « chamanes ». Ceux-là sont capables 

d’envoyer des jolok pïle, « des flèches d’esprit », qui dans son cas sont appelées ëkëijuimë 

pïle. On dit « ëkëjuimë jatuai », « fléché par un anaconda ». Tous les anacondas ne sont pas 
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pïjai, mais on ne peut pas le savoir à l’avance, rien ne les distingue » (Ai.). En outre, ce 

pouvoir a une force différente suivant l’état physique et psychologique de chacun : « On ne 

touche pas aux animaux n’importe quand. Quand il y a des événements dans la vie de 

quelqu’un, comme un accouchement, un décès, on est plus fragile. Et les animaux peuvent en 

profiter et se venger. Les enfants sont plus fragiles » (Ai.). 

Bien sûr, on sait que l’anaconda est un animal dont les chamanes se servent pour envoyer 

des sorts. Mais, ce qui est intéressant de relever ici, c’est que des individus, parmi d’autres, au 

sein d’une espèce, sont doués d’une intentionnalité qui leur est propre vis-à-vis des êtres 

humains. Ils sont capables de se transformer ou bien d’envoyer des sorts, ou même dans le 

cas de l’anaconda d’envoyer des jolok pïle, de leur propre chef, sans être guidés, sans être 

« actionnés » par un chamane. Car ils sont eux-mêmes pïjai128. Nous avons assez peu de 

données sur les modalités, les capacités exactes de chacun à agir. Un travail spécifique serait 

intéressant à conduire sur ce domaine. Nous nous attarderons ici sur un des aspects qui nous 

semble un des plus importants, c’est la capacité à se transformer. 

 

 

b. La plasticité des formes physiques 
 

 

Parmi les pouvoirs des animaux, on trouve notamment la capacité à se transformer. Je n’ai 

pas spécifiquement enquêté sur ce thème vaste et complexe. Mais dans notre entreprise de 

caractérisation de la nature des animaux, il est indispensable d’en comprendre les grandes 

lignes. Aussi les données présentées proviennent, certes, de mes observations, mais 

également des observations d’autres chercheurs, qui sont alors cités. 

 

 
 
 

                                                 
128 Ainsi, Chapuis avait relevé : « Taluwen nous dit : "Parfois ça attire les hommes... On ne peut le manger... Celui qui le tue 

sera malade car ëkëjuimë est comme un pïjai, et la nuit il viendra (pour copuler) sous l'apparence d'une personne avec des 
peintures de genipa (kupë) : ça donne mïu imë ("le grand sang"), du sang qui sort par le sexe. M. a eu ça" ; et Pïleike complète 
en disant que "l'anaconda sert à soigner le sang. Autrefois l'anaconda était un Wayana, et les anacondas sont toujours des 
Wayana, en réalité ; ils ont cet aspect (de serpent) car ils sont les maîtres des serpents" » (1998 ; 715). 

 Chez les Kali’na, okoyumo est le grand esprit de l’eau. C’est un être qui se métamorphose sous la forme d’un serpent, d’un 
être humain ou d’une grenouille. C’est un esprit très dangereux qui fait couler les embarcations. Il est notamment responsable 
des raz-de-marée, du changement des niveaux des rivières et ne peut souffrir l’odeur des règles des femmes, c’est pourquoi il 
est très dangereux pour elles de se baigner (Ahlbrinck, 1931 ; 333). 
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La métamorphose, autrefois 
 

Comme nous avons pu le voir à propos de l’origine des espèces, le temps mythologique 

ancien, pendant lequel Kuyuli vivait parmi les hommes, est le temps de la matière 

transformable. Vincent Hirtzel a consacré une étude à l’analyse des cas de transformation que 

l’on rencontre dans la mythologie wayana (Hirtzel, 1997). Il a analysé les procès, les 

circonstances de l’occurrence et la nature des relations des différentes entités avant et après la 

transformation dans les mythes qui relatent des métamorphoses. Il reconnaît les humains 

sous forme humaine, les humains sous forme animale, (animaux-objectifs), les animaux sous 

forme animale et les animaux sous forme humaine. Il distingue dans la mythologie une 

métamorphose humaine et une métamorphose animale.  

Dans le premier cas, la transformation d’un humain en un animal « objectif », le seul 

mythe qui relate directement une transformation homme->animal est le mythe « Histoire des 

Indiens qui se transforment en vautour kulum » : le processus de métamorphose consiste en 

un régime alimentaire spécifique et en l’accomplissement d’un rituel nécessitant l’usage 

d’objets particuliers129. Le régime alimentaire se caractérise par un régime identique à celui des 

animaux-objectifs. L’ascension est toujours nécessaire pour ce type de métamorphose 

homme->animal. Elle semble apparaître uniquement dans des situations de fuite, pour 

refuser de combattre, comme si les humains, refusant les relations intersubjectives, se 

métamorphosaient pour couper tout moyen de communication avec autrui (Ibid. ; 118). En 

ce qui concerne la transformation des humains sous forme animale en humains, la 

mythologie wayana ne donne aucune information sur les modalités de la transformation mais 

accorde une plus grande place au contexte. La transformation animal-objectif->homme est 

un des moyens pour les Wayana de penser leur ethnogenèse. C’est le passage d’une époque 

de guerre permanente entre groupes à une époque de paix qui existe encore (Ibid. ; 119). 

                                                 
129 Dans ce récit, comme celui donné par Haiwë (Chapuis, 2003 ; 251-257), les toucans (kijapok) sous forme humaine, ou 

futurs toucans, respectent les règles édictées par Kuyuli. On se trouve comme dans l’initiation, à devoir respecter des interdits 
alimentaires. Ceux qui vont se transformer en vautour pape kulum respectent également les interdits. Avant l’aube, un panier 
magique pëmït (cf. van Velthem 1998, p 229-232) descend du ciel pour permettre l’ascension. Les toucans, les vautours 
chantent. Mais la coracine chauve owau, elle, va chaparder du comou, et elle ne va pas respecter les interdits. Ainsi elle ne se 
transformera pas, elle ne montera pas au ciel. Pourtant comme le vautour pape et le mutu, elle va se raser le crâne et chanter. 
Mais la transgression de l’interdit alimentaire est sans appel. Une cordelette de coton leur permet de grimper dans la nacelle. 
Puis le panier s’élève et disparaît dans le ciel. 

    On peut remarquer qu’en cas de décès, les parents d’un défunt se font raser les cheveux. Ils deviennent « chauves », 
comme la coracine chauve, le vautour pape et le mutu. Une clef pour comprendre ce récit : Le ciel des nuages est peuplé de 
vautours de différentes espèces qui sont des humains métamorphosés. Quand ils veulent descendre pour manger (des 
charognes) ils mettent leur plumage (Ibid. ; 298). Cf. également De Goeje, 1941 ; 9). 
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Dans le second cas, la transformation d’un animal en un être humain, les modalités sont 

peu développées, à la différence de la transformation humaine. Ces métamorphoses sont 

représentées de deux façons distinctes (Ibid. ; 128) :  

- soit un changement corporel de l’animal. Dans ce cas, il s’agit du retrait ou de 

« l’enfilage » (l’action de revêtir) d’une enveloppe corporelle walamali (sur laquelle 

nous allons revenir) ; 

- soit un changement de perception, de « regard », du témoin. 

Le contexte est prégnant et c’est souvent lors de l’isolement d’un humain (perdu en forêt, 

laissé seul au village,…) que la transformation a lieu130. La conséquence de cette 

transformation est souvent l’établissement de relations d’entraide et de secours. 

Nous nous proposons d’étudier dans l’époque actuelle les différents cas de 

transformation. 

 

 

 

Se transformer aujourd’hui 
 

La ‘transformation’ anuktatop c’est à la fois ‘se transformer’ ou ‘se métamorphoser’ 

tanuktai pour l’animal en être humain ou pour le chamane en une autre entité. Comme 

relevé par Chapuis et Rivière (2003 ; 222) et Hirtzel (1997), la transformation est une sorte 

d’ascension, un départ, un voyage qui sépare l’univers d’en haut où se trouve le monde des 

Kuyuli, des origines et du rêve, où vivent probablement les âmes des défunts, et l’univers d’en 

bas où l’humanité se débrouille seule dans un monde pesant, éphémère et inféodé au monde 

du rêve, où l’homme est chassé comme un gibier131. 

Aujourd’hui, l’époque où l’homme pouvait se transformer en tout ce qu’il voulait, où il 

était immortel, cette période pendant laquelle les animaux, notamment, pouvaient également 

se transformer en humains, cette époque paraît révolue. Mais, « on ne saurait oublier que le 

temps des origines, où tout était possible, au moins sur le plan des apparences, existe toujours 

                                                 
130 On peut résumer les étapes de la manière suivante : « 1) L’homme a des relations sociales, 2) Il les perd, 3) Il se retrouve 

seul, 4) Il rencontre un animal, 5) L’animal se métamorphose, 6) L’homme noue des relations sociales avec cet animal » 
(Ibid. ; 141). 

131 t-anuk-ta-i : encode les éléments « ascension » et « discontinuité », c’est donc « se mettre à monter de manière 
discontinue », « s’élever par saccades », (Hirtzel, 1997 ; 58). Les Wayana se singularisent dans le panorama des basses terres en 
conceptualisant la transformation d’un être d’une catégorie à une autre comme une ascension. 
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: c'est le temps du rêve, celui du mythe mais aussi, nous le verrons, le temps de la maladie. Ce 

temps n'a pas disparu, il est là, contenant le nôtre mais dans une autre dimension : c'est un 

espace/temps différent du nôtre, c'est l'espace de la vérité et du danger car s'y meuvent les 

redoutables jolok ; c'est aussi bien sûr le domaine du chamane. Là les formes sont fluides et 

labiles sous le règne de la transformabilité. Il est de règle pour ceux qui peuple la terre de 

vivre concomitamment dans ces deux espaces/temps : animal/jolok, rocher/itpë, 

arbre/itpë... Itpë c'est justement la copie, le double » (Chapuis, 1998 ; 110). Ainsi certains 

êtres peuvent tout de même encore se transformer, de manière occasionnelle et dans des 

circonstances particulières.  

Parmi les humains, seuls les chamanes sont capables de se « transformer » en animal ou 

pour devenir invisibles. « Le chamane peut ôter sa peau, alors appelée walamali, sous la hutte 

de soins mïmnë ; il peut se transformer en animal ou habiter le corps d'un animal ; il peut se 

transformer en jolok ; il est visible et invisible. C'est aussi un nœud de transformation qui 

actualise le temps des origines : il est un passeur de frontières temporelles, spatiales et 

formelles » (Ibid. ; 109)132. La principale différence entre les esprits et les humains, « …ce 

n’est pas l’invisibilité des uns et la visibilité des autres (en fait les esprits peuvent se rendre 

visibles, et les chamanes peuvent devenir invisibles) : c’est la perte du pouvoir général de 

métamorphose des seconds » (Chapuis et Rivière, 2003 ; 223). Les chamanes, grâce au tabac 

qui est le plus puissant catalyseur, en parlant et en soufflant sur du tabac tressé peuvent faire 

venir des esprits133. Leur don spécial jasi est certes le don de « voir », mais surtout de se 

transformer pour accéder au monde des origines et mobiliser différents esprits dans un but 

thérapeutique et morbigène. Chapuis nous dit que pour se transformer en jaguar, le pïjai doit 

avoir le jolok du jaguar, ou encore que les gens peuvent se transformer en jolok, mais c’est 

toujours dans ce cas un pïjai mort de leur famille qui les transforme (1998 ; 111). On note 

que le processus est réversible et que le chamane retrouve sa forme humaine. 

Les esprits jolok peuvent quant à eux également se transformer pour prendre l’apparence 

d’une espèce animale ou d’un être humain. Chapuis nous indique que dans ce cas, ce sont les 

jolok de l’espèce qui se métamorphosent. Par contre les autres entités, ipo typiques, monstre-

jaguars, humanoïdes (Tïmimë, pijanakoto,…) ne semblent pas doués de cette capacité. 

Selon Aima, cité par Chapuis, « les jolok, autres que les vrais, se transforment rarement en 

                                                 
132 Pour un exemple d’une étude complète sur ce processus, voir Chaumeil (1983 ; 51 et suiv.). 

133 On pourra remarquer que les Wayana n’emploient pas d’hallucinogènes. Toutefois, même dans les sociétés comme les 
Yagua, qui utilsent de telles substances, le tabac demeure indispensable et reste le seule chemin par lequel les esprits se 
déplacent et se dirigent (Chaumeil, 1983 ; 101 et 125). 
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hommes, on dira alors que ce sont des Itukala bien que ça n’en soit pas. C’est le cas par 

exemple du grand tinamou hololo et du gros lézard hapalaka (Tupinambis nigropunctatus). Mais 

en général on ne les voit pas, avant on disait qu’il se transformait seulement en l’animal de 

leur espèce » (1998 ; 710). Le processus est réversible et les jolok retrouvent leur forme jolok 

(invisible) après avoir habité un corps. 

Par ailleurs, certaines espèces animales ont conservé ce pouvoir de transformation en être 

humain. Lors de l’analyse des différents existants, on a pu relever que des entités non-

humaines ont, aujourd’hui, toujours ce pouvoir de métamorphose, et que certains l’avaient 

plus que d’autres. « Quand un animal est pïjai, il peut rester sous sa forme animale ou bien se 

transformer. Pïjai, c’est la capacité à se transformer. On dit pïjaiman, « il est chamane » (Ai.). 

Ce sont en particulier les kaikui, les jaguars, les ëkëjuimë, les anacondas, les hololo, les 

grands tinamous, les hapalaka, les lézards téju communs, les kapau, les daguets rouges. Les 

hololo par exemple peuvent se transformer en être humain. « Ces êtres ont des pouvoirs ou 

hololo tanuktei, (tanuktei : métamorphose). Il devient un esprit à forme humaine. On les 

chassait au coucher du soleil » (Ma.). Le singe hurleur alawata a une tendance à se 

transformer en chenilles. Comme nous l’avons vu, la chenille, potentiellement, peut se 

transformer en ce qu’elle veut, disent les Wayana. Mais, en réalité, la potentialité de 

transformation concerne tous les animaux. Un jour sur l’Ulemali, nous observions un petit 

lézard, un anolis chrysolépide (hupululu) dont l’extrémité de la queue n’avait plus de peau. 

Pour Pe., il s’agissait d’un processus de transformation au résultat inachevé ou bien d’un 

début de métamorphose, « on ne sait pas trop ». Ce lézard n’était pas ce qu’il paraissait être. 

Tel poisson dont la couleur n’était pas standard pour cette espèce était en cours de se 

transformer. Il n’est pas clair s’il s’agit ici d’un processus de transformation réversible ou pas, 

c’est-à-dire d’une métamorphose (Monod-Becquelin, 1982). 

Ces phénomènes transformatoires, la capacité des êtres à changer de forme permettent 

d’affirmer qu’il n’y a pas de frontières nettes entre les êtres vivants. Selon Chapuis, «  il est 

possible qu’il faille voir dans cette origine partagée des sangs une condition de la possibilité 

des transformations : c’est peut-être parce qu’il y a une origine hématologique commune que 

chaque entité a pu, et peut parfois encore, se transformer en une entité à l’apparence très 

différente ; la forme compterait en somme moins que le fond, le sang » (1998 ; 173). Mais 

tout n’est pas possible non plus. Si l’on tente une synthèse des différentes possibilités entre 

les classes d’êtres, on s’aperçoit que peu de combinaisons restent aujourd’hui ouvertes. C’est 

ce que nous avons synthétisé dans le tableau 14. 
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Tout d’abord, les phénomènes transformatoires ne semblent pas exister au sein d’une 

même classe. Par exemple, les humains ne semblent pas se métamorphoser en humains, les 

animaux pïjai en un autre animal pïjai,… La chenille révèle sa capacité transformatoire à 

double sens, c’est-à-dire qu’elle peut se transformer et être le résultat d’une transformation. 

Les jolok présentent des possibilités de transformation parmi tous les être vivants, mais on 

ne trouve pas d’exemple de transformation vers des esprits de même nature (monstres, 

humanoïdes,…)134. 

Tableau 14 : La transformation, aujourd’hui 

 

 

Parmi les animaux, seuls les animaux pïjai semblent pouvoir se transformer en être 

humain, en chenille ou en jolok animaux. Parmi les autres animaux, les possibilités de 

transformation semblent restreintes au devenir « chenilles » et jolok animaux. Il semble leur 

manquer la possibilité de transformation en être humain. 

 

On a donc plusieurs cas de figure : 

- lorsque l’on est en présence d’entités sous forme humaine, on a affaire soit à des 

humains, soit à des animaux sous forme humaine, soit à des jolok (vrais ou animaux) 

sous forme humaine ; 

                                                 
134 Il ne semble pas exister, comme chez les Kali’na d’humanoïdes de ce type. Selon Ahlbrinck, kanaimo est une sorte 

d’homme-animal qui a la faculté de se transformer en n’importe quel animal. Ils errent la nuit (1931 ; 204).  

Sens de la transformation Humains
Animaux 

pijai
Autres 

animaux

Akï 
(chenilles

)
Jolok vrai

Jolok 
animaux

Ipo
kaikui 

(monstres
)

Autres 
humanoïd

es

Humains Non Oui Parfois Non Oui Oui Non Non Non
Animaux pijai Oui Non Non Oui Non Oui Non Non Non
Autres animaux Non Non Non Oui Non Oui Non Non Non
Akï (chenilles) Non Oui Oui Non Non Non Non Non Non
Jolok vrai Oui Oui Oui Non Non Non Non Non Non
Jolok animaux Oui Oui Oui ? Non Non Non Non Non
Ipo Non Non Non Non Non Non Non Non Non
kaikui (monstres) Non Non Non Non Non Non Non Non Non
Autres humanoïdes Non Non Non Non Non Non Non Non Non
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- lorsqu’on est en présence d’entités sous forme animale, on a affaire soit à des 

animaux sous leur forme animale, dont certains peuvent être pïjai, soit à des 

chamanes, soit à des jolok (vrais ou animaux). 

 

Nous ne pourrons étudier tous les cas de figure pour caractériser les processus, les 

conditions d’occurrence et les relations instaurées. Tentons d’en établir les grandes lignes. 

 

Processus 

Chapuis nous indique que « la peau est responsable de la forme corporelle et de l’identité 

de l’être. Un chamane contant un mythe dit, parlant de transformations, « c’est peut-être ce 

vêtement qui leur donne une autre vie, car si un pïjai veut se transformer en jaguar il prend la 

peau du jaguar et ça suffit […] Ainsi le porteur d’un masque devient ce que ce masque 

représente » (1998 ; 183).  

Le phénomène transformatoire s’accompagne d’un changement de peau, de walamali. Il 

s’agit d’une conceptualisation commune en Amazonie où la métamorphose correspond au 

troc d‘un « habit », d’une « apparence » (Viveiros de Castro, 1996), (Hugh-Jones, 1996). Selon 

Hirtzel, c’est à la fois une parure, un habit, une peinture135 (1997 ; 65)136. « Les chamanes 

disent que tous les animaux sont comme nous. Ce sont des êtres humains, mais leur 

vêtement est différent » (Ma.). Pa., chamane, me dit : « Walamali « tout ce que l’on porte sur 

soi », c’est le costume. Quand ils (les animaux) l’enlèvent, ils redeviennent des êtres humains. 

Leur peau avec les poils, c’est un costume » (Pa.). « Walamali : c’est l’enveloppe, la forme, 

dans le sens général. C’est le vêtement. Dans le monde des esprits c’est « la peau ». Autrefois, 

                                                 
135 Wala-a pour sens « ce qui est autour de ». Mali désigne le duvet des oiseaux, mais également « la beauté des oiseaux ». 

Le mali est associé aux glandes uropyginnes juju (glandes situées à l’extrémité du croupion qui sécrètent un sébum gras avec 
lequel l’oiseau lisse ses plumes). Ces glandes causeraient directement la transformation du mali en plumage et garantiraient 
l’éclat, la brillance et la vivacité des plumes. En outre en composition avec uputpë « tête », mali forme pu-mali, une 
couronne de plumes de toucan composées de plumes du corps (pahpot). Walamali peut également désigner une partenaire 
sexuelle, au sens de « parure de l’homme », c’est également un taxon pour désigner le boa constricteur, en raison des reflets 
irisés de ses écailles et de ses « décorations » en forme de losanges appelées également milikut « motifs ». t-i-walamali-ptë-i 
et t-i-walamali-ka-i seraient « mettre/enlever une parure, une enveloppe, une peinture » (Hirtzel, 1997 ; 67). 

136 Chapuis a relevé les éléments suivants : « Le walamali c’est la doublure, l’enveloppe, l’apparence (Chapuis, 2003 ; 717). 
« Quant à nous, nous avons relevé les différentes acceptions actuelles du terme walamali : - ensemble des parures destinées à 
ceux qui subissent l'initiation ; c'est ce que nous venons d'étudier. - serpent, le boa constrictor aux belles couleurs, - on peut 
donner ce nom à la peau que le chamane laisse sous la hutte de soins., - pour rire, par dérision, on peut désigner ainsi l'habit 
de tous les jours ; c'est alors un équivalent de simisatom.- récemment on appelle ainsi l'habit de fête, "que chacun s'invente". 
C'est l'habit de sortie, recherché : tee-shirt coloré, chaussures Nike pour les garçons, lunettes de soleil rondes type reggae (cet 
accoutrement est calqué sur celui des Créoles de Paramaribo, ou de quelques films vidéo que les Indiens ont pu voir mettant 
en scène des Noirs américains) ; les filles mettent, celles qui en ont, des jupes colorées, des bijoux... Tous ces vêtements sont 
neufs ou très propres et repassés, impeccables ; il ne s'agit pas de vêtements ordinaires » (1998 ; 354). 
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un singe hurleur s’est transformé en humain. Par contre, on ne sait pas si tous peuvent se 

transformer. Toutes les espèces peuvent se transformer en homme. Ils sont itupon. Par 

exemple quand un anaconda rentre au village, il se transforme en homme. Les chamanes eux, 

c’est l’inverse. Ils se transforment en animal » (Ai.). 

On note ici que l’état « normal » des animaux, c’est la forme humaine, que c’est lorsqu’ils sortent de 

leurs villages pour aller en forêt ou dans la rivière, qu’ils revêtent leur peau animale. Pour 

illustrer ce qu’est le walamali, Pa. me fait le récit suivant : 

 

L’histoire d’Alilukana ou Alalikama :  

 

 « Un homme possède un bébé alawata. Il est devenu grand. C’est une 
femelle. Il part à la chasse et pendant ce temps l’alawata se transforme en 
une belle femme. Elle fabrique du cachiri et de la cassave. En revenant, 
l’homme trouve la cassave et ne comprend pas. Il part. Le scénario se répète 
plusieurs fois. Un jour, il se cache et découvre que c’est l’alawata qui se 
transforme en une belle jeune femme. Elle reste toujours en être humain. I 
walamali tïlëmëphe « Son costume est mort ». A chaque fois qu’elle entend 
les hurlements de baboun, elle dit que sa famille, son père, son oncle, son 
frère sont en train de danser et de faire la fête. Chaque jour, à chaque fois 
l’homme veut aller les voir, mais elle dit non. Un jour, elle accepte d’aller les 
voir. Ils grimpent, comme s’il s’agissait d’une montagne, jusqu’au sommet. Et 
là, ils les voient danser. Parmi les danseurs, il y a un petit imanin (c’est 
« nain » en général, même pour les hommes), un alawata nain qui s’amuse à 
toucher les fesses des danseurs. L’homme trouve ça drôle, mais sa femme lui 
a bien expliqué qu’il ne fallait pas rire. Il se met à rire. Tout à coup, à cause du 
rire, la place de danse se transforme, un grand arbre etekele a poussé et lui se 
trouve seul sur cet arbre d’où il ne peut plus redescendre. Il y a plusieurs 
oiseaux qui passent : wetu, makahoho, holohokhok, meli, wewela. 

L’homme leur dit qu’il aimerait descendre mais ils n’arrivent pas à le faire 
descendre. Un aigle pija arrive et demande à l’homme « qu’est-ce que tu fais 
ici, petit » (c’est donc un tamusi). « Je me suis fait piéger par des baboun ». 
L’aigle répond, que pour lui, les baboun ne sont rien, qu’il peut les chasser 
facilement. L’aigle a fienté, sa fiente en tombant s’est transformée en liane 
lele anapamïsin (« l’éventail de chauve-souris ») ou pijawet (« fiente 
d’aigle »). L’homme a pu descendre le long de cette liane. Une fois descendu 
de l’arbre, l’aigle lui indique la direction à prendre pour retourner chez lui. Il a 
pris cette direction et s’est retrouvé chez lui » (Récit Pa., traduction Ma.). 

 

 

On relève dans ce conte que la femme, une alawata transformée en être humain, ne peut 

plus changer de forme à un moment du récit car « son costume est mort », son costume de 

singe hurleur est mort. De même dans l’histoire de Sikëpuli, il « est un être de pouvoir de la 
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catégorie des kuyuli; son « déguisement » humain consiste en cette seconde peau qui lui 

donne son aspect terrestre, qui lui confère aussi ses tares. Mais il lui suffit de s’en débarrasser, 

comme d’une enveloppe, pour retrouver toutes ses facultés » (Chapuis, 2003 ; 717). On voit 

ici combien dans la perception wayana, le corps conditionne le comportement, les possibilités 

d’agir d’un être. Le fait de revêtir la peau d’un être conduit à revêtir non seulement son 

apparence mais toute sa personne. 

On relève également que tant que l’on possède ce walamali, le processus est réversible et 

l’on peut passer d’un état à un autre. Par ailleurs, comme dans les mythes, il semble que 

l’animal agisse sur lui-même et procède à sa propre transformation. Il ôte son walamali et le 

remet, en toute liberté (et non par un tiers et par contrainte). C’est comme un uniforme que 

l’on endosse en fonction des circonstances.  

Que ce soit pour le chamane qui se transforme en animal, l’animal qui prend une forme 

humaine, ou le jolok qui prend une forme animale ou humaine, le processus semble être le 

même, l’incorporation d’un uniforme. D’un point de vue pragmatique on dit que la 

transformation commence par la tête. Toutefois une étude approfondie du sujet pourrait 

nous donner davantage d’informations. 

 

Circonstances (contexte, raisons invoquées) 

Les circonstances actuelles qui provoquent une transformation restent vagues, sauf dans le 

cas où on aura reconnu une action provoquée par un chamane. Comme dans les mythes 

toutefois, les rencontres avec des entités étranges surviennent davantage lorsqu’on est seul et 

en forêt. Le village semble aujourd’hui ne plus être un lieu privilégié pour ce type de 

rencontre, à part pour les akuwalïnpï.  

 

Rupture 

Face à des entités sous forme humaine, ce qui semble marquer une différence par rapport 

aux temps mythiques, c’est que lorsque les animaux se présentent sous leur aspect humain, 

c’est-à-dire sous forme humaine, ce n’est plus le passage d’une situation antagoniste à une 

situation d’entraide, entraide qui pouvait se manifester par l’enseignement de techniques, de 

rituels, ou le don de nourriture, de conjoint, mais c’est toujours une situation dangereuse dans 

laquelle l’homme devient une proie. Par conséquent, et cela est un changement majeur par rapport aux 
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temps mythiques, même sous un aspect humain, la communication avec les animaux est à jamais rompue. Elle 

ne semble être que l’exclusivité des chamanes. Nous reviendrons sur cet aspect. 

Face à des entités sous forme animale, la question qui se pose alors est de savoir à qui on a 

affaire ? Car de là va dépendre le mode d’interactions qui pourra être choisi : ne rien faire, 

tuer pour manger, tuer pour se sauver, fuir ? Si l’autre n’est pas forcément ce qu’il paraît être, 

il est nécessaire d’être très attentif à son apparence afin de déceler toute étrangeté. L’identité 

ontologique des animaux présentant un comportement étrange est toujours douteuse : sont-

ce des singes « véritables », ou des esprits se manifestant comme des singes ? Quelle que soit 

la décision, la situation impose en tout cas l’absence de communication avec l’entité animale, 

de part le revêtement corporel qui interdit tout échange. La communication est rompue. 

Finalement, on peut se demander pourquoi les Wayana ont perdu cette faculté de 

transformation. Selon Chapuis, c’est pour leur sens de l’esthétique que les humains auraient 

perdu cette faculté ! « L’ostracisme auquel Kujuli est en butte, motivé par l’aspect de sa peau, 

est à l'origine de la disgrâce des hommes ! Ceux-ci n'ont pas su voir que derrière cette image 

terrible, symbole de la surnature, derrière cette répulsion initiatique, il y avait motif de 

rédemption… En somme c'est leur sens de l'esthétique et de l'hygiène qui a perdu les 

hommes : la condition humaine, perte d'une condition divine ou semi-divine, est une histoire 

de vilaine peau ! Les Wayana, choisissant l'apparence trompeuse, la beauté, ont perdu le reste, 

les clefs du réel » (1998 ; 191). La peau, est ainsi un support symbolique déterminant dans la 

pensée wayana.  

 

 

 

7. Communication entre les hommes et les animaux 
 

Poursuivons sur ces aspects de la communication entre humains et non-humains. Dans 

cette époque actuelle où la transformation est moins facile qu’aux temps anciens, se pose la 

question de la communication avec les animaux. Descola insiste sur l’importance des modes 

de communication. Les Achuar ordonnent le cosmos à travers la spécification des modes de 

communication que l’homme peut établir avec chacune de ces composantes. « Au sein d’un 

vaste continuum (de consubstantialité postulée), il existe des frontières internes, délimitées 

par des différences dans les manières de communiquer. C’est selon la possibilité ou 

l’impossibilité qu’ils ont d’instaurer une relation d’échange de messages que tous les êtres de 
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la nature, y compris les hommes, se trouvent répartis en catégories étanches » (1986 ; 125). 

Comme cela est indiqué dans l’analyse des techniques de chasse, les Wayana ont une parfaite 

connaissance des sons et des cris qu’ils perçoivent dans la forêt. Les chasseurs expérimentés 

sont capables de répondre à des cris afin de rassurer les animaux et mieux les approcher ou 

bien pour les appeler. Mais si les hommes et les animaux peuvent entrer en communication 

directe au travers des sons émis ou imités, cette forme de communication ne permet pas 

d’entretenir des conversations. Ainsi lorsque les animaux se présentent sous leur forme 

animale, des frontières nettes existent et il n’y a pas de véritable communication137. La 

communication avec les non-humains, en particulier les animaux, n’est possible aujourd’hui 

qu’au travers des chants ëlemi, du rêve ou du chamane. Revenons sur ces modes de 

communication afin de comprendre le type d’information qui s’échange et surtout les 

positions relatives qu’occupent les interlocuteurs dans ces situations. 

Les ëlemi, « comme les anent achuar, peuvent être considérés comme une « métalangue 

chantée » dans la mesure où ils s'adressent à toutes les entités » (Chapuis, 1998 ; 696). En 

effet, les Achuar ont recours au discours de l’âme par le biais de chants incantatoires, lors des 

rêves ou des transes provoquées par des décoctions d’hallucinogènes (Descola, 1986 ; 126-

128). L’équivalent existe chez les Wayana, dont Chapuis a étudié certains aspects « dès qu'on 

se place dans le Monde du rêve, la communication est établie entre les plantes, les animaux, 

les hommes, les jolok. Les ëlemi, comme les anent achuar, peuvent être considérés comme une « 

métalangue chantée » (id ; 127) dans la mesure où ils s'adressent à toutes les entités » (1998 ; 

696). « Ce sont des chants pour soigner. Ils sont complétés par des aspirations, des 

soufflements et le tabac » (Ai.). Ils relèvent de techniques magiques et de sorcellerie qui 

avaient été relevées par le passé. Nous ne les traiterons pas ici faute de place et également 

parce qu’elles ont en partie disparu, sauf pour la thérapie chamanique qui n’est pas l’objet de 

notre travail. Ils ont également été abordés par Chapuis (1998). On ne sait pas très bien 

comment ils agissent, à qui ils s’adressent. De Goeje indiquait que ces formules étaient 

destinées à « l’esprit de la maladie » auquel on prie de s’en aller. Elles étaient utilisées par tous 

les Wayana, mais les chamanes en possèdent également certaines qui leur sont propres. 

Certaines formules font appel à des esprits animaux. L’esprit de la termite est invoqué parce 

que les termites réparent vite une fente dans leurs constructions. L’esprit de la loutre est 

invoqué parce que la loutre ne se blesse pas contre les rochers, nez de serpent et nez de 

kapiwala sont invoqués parce qu’ils ont la peau solide (De Goeje, 1941 ; 19). De Goeje avait 

                                                 
137 Voir l’analyse d’Alan Passes à propos des Palikur (Passes, 1998). 
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récolté une dizaine de chants ëlemi prononcés lors d’une morsure de serpent, lorsque l’on 

s’était coupé ou brûlé, et dans d’autres situations (Ibid., 20-25). Le chanteur s’adresse 

directement à différents « esprits » afin d’enlever le « mal ». Il faut insister ici sur le pouvoir de 

la parole. « Tout peut être soigné avec la parole, ëlemi. Il faut apprendre. Les Apalai sont 

forts avec cela et les Trio sont très forts. On mobilise la parole des plantes ou des animaux, 

cela se transforme en une boule qui va dans le corps et dégage des mauvais esprits. Cela peut 

tuer ou soigner » (Ma.). 

Nous avions relevé que les oiseaux étaient à l’origine de la parole, et que le chant du kalau 

et les chants ëlemi ont tous deux été enseignés aux hommes par des oiseaux : « un homme 

est perdu dans la forêt, et au cours de son errance, l’oiseau pajakwa (cassique cul-jaune) lui 

enseigne ces chants ainsi que leurs vertus magiques de même que les danses et les parures qui 

les accompagnent. Cette version est la plus commune. Or cet oiseau est pour les Wayana 

« capable d’imiter tous les animaux ». Cette parole merveilleuse serait donc un condensé de 

celle de tous les animaux de la forêt, une sorte de méta-parole, l’essence de la parole en 

quelque sorte » (Chapuis, 1998 ; 323)138. 

Concernant l’activité cynégétique, des charmes de chasse étaient pratiqués auparavant. 

Crevaux note que les Roucouyennes se font des scarifications avant de partir pour de grandes 

chasses et font couler du sang. Les coupures se font suivant l’axe du bras et sont très 

rapprochées les unes des autres. Cette opération leur donnera plus de force pour pagayer et 

empêchera leur bras de trembler en tirant à l’arc. « Quand vous voulez tuer un tigre dans la 

journée, il vous suffit, la nuit précédente, de toucher certains raguets qui vous montreront les 

« piayors » avait relevé Coudreau (1893 ; 218). De Goeje (1941 ; 17) site l’utilisation de hemït. 

On se servait de racines de plantes pour frotter un objet ou une personne afin de transmettre 

certaines qualités à cet objet ou à cette personne ou pour fortifier des qualités déjà présentes. 

Dans ses observations, il note l’utilisation de pakila hemïti, « le hemït du pécari à collier » 

pour la chasse du pakila auquel on ajoute une glande puante de l’animal, le maipuli hemïti 

pour la chasse du tapir ou bien le ka hemïti « le hemït du poisson » pour la pêche à l’arc de 

divers poissons comme le pasina, le watau, l’asitau, le molokoimë. On grattait un peu de 

racine et on frottait sur le membre supérieur et inférieur, ainsi que l’arc et le bout de la flèche 

                                                 
138 Les ënuli sont des charmes d’amour, des chants en vue de séduire. Ils forment un cas particulier de chants magiques 

ëlemi. Chapuis (1998 ; 323) : La plus puissante technique de séduction fait appel au chant d’un oiseau tolopïtwalïhmalin. La 
flûte ou clarinette qui accompagne ces chants, dont le son est désigné par omi « langage, langue », forme des phrases qui 
correspondent chacune au chant d’amour d’un animal. Un ordre strict doit être respecté. Crevaux relève que le cassique cul-
jaune imite la voix humaine et les cris des animaux (1987 ; 262). 
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ou la ligne. Ce charme améliorait le tir. De Goeje (1941 ; 19) indique des pratiques similaires : 

les hommes réalisent par grattage un dessin (modèle sokane) sur l’avant-bras. Une période de 

jeûne agrémentée de petits morceaux de cassave s’en suit. Ainsi on devient capable de tendre 

de très grands arcs et d’atteindre sa proie. Ce n’est qu’après ce résultat qu’il est permis de 

laver le sang. Selon de Goeje, on peut également se rendre plus habile à la chasse en subissant 

l’épreuve des fourmis ou des guêpes. Hurault cite également ce motif sokane. Il indique qu’il 

représente un poisson à la mâchoire ouverte et est spécialement pratiqué par les postulants au 

maraké dans le but de développer leur habileté à flécher le gibier et le poisson (1968 ; 107)139. 

Selon Chapuis (1998 ; 341), les guerriers pouvaient se dessiner au couteau des aigles ou des 

jaguars. On dessinait le hemït sur le bras pour bien tuer les singes. Un informateur de 

Chapuis indique que « les Wayana faisaient comme Ilikale, ils se faisaient piquer sur tout le 

corps pour être de bons chasseurs ». Ces hemït faisaient intervenir des plantes. Chapuis, dans 

un article qu’il a consacré à ce sujet (Chapuis, 2001), indique que « de nombreux Wayana 

soulignent l’importance de l’association entre les hemït et les incantations ëlemi, lesquelles 

permettent d’appeler l’« esprit » de l’élément avec lequel le hemït entretient une ressemblance : 

on trouve ainsi des incantations pour être invulnérable, pour bien orienter les flèches, des 

kalau (ëlemi de combat) pour décupler l’ardeur guerrière, pour stimuler la férocité, pour 

protéger des conséquences des meurtres... À dire vrai, la combinaison de l’usage des plantes à 

pouvoir avec des chants magiques est fréquente, et même systématique s’il s’agit de hemït 

meurtriers » précise Chapuis (Ibid.)140. Ainsi l’efficacité des hemït est associée à la 

prononciation des ëlemi qui doivent les accompagner. Comme les ëlemi, ces techniques 

étaient propres à chaque famille et les posséder conférait un avantage dans la réussite de la 

chasse (ou des soins). Ainsi, on enrichissait son savoir à chaque occasion et le transmettait à 

sa famille, en secret. 

                                                 
139 On retrouve ces pratique chez les Kali’na. Ainsi, Kloos nous indique que les Kali’na ont deux concepts de magie que 

sont tula’la et  mo’lan. Ces principes témoignent de la reconnaissance de l’existence de connections entre les choses qui 
s’influencent mutuellement. Ces relations potentielles entre choses similaires peuvent être activées grâce à des manipulations. 
Les tula’la sont des plantes, essentiellement des variétés de Caladium (Aracées). Presque tout animal a sa propre magie : la 
feuille de paki’la tula’la  ressemble au ‘snout ??’ du ‘banded pecary’, kaitu’si tula’la a une curieuse feuille ‘speckled’, 
exactement comme la peau du jaguar. Kloos cite que Penard & Penard en 1907 ont relevé plus de 50 sortes de ‘magic’ dont la 
moitié était des magic de chasse. Lui-même en a relevées 14. L’utilisateur cueille quelques feuilles, les met dans l’eau et 
s’asperge d’eau en prononçant des paroles dans lesquelles il exprime ses souhaits. Il n’y a pas de spécialiste de ces pratiques et 
tout le monde peut utiliser des tula’la (Kloos, 1971 ; 218-221). 

140 « Voici le hemït pour ceci [...] par exemple, ces fruits ressemblaient à un de ses organes, et donc les gens disaient : voici 
ce qui sert à attirer le tinamou varié (maipo). Et pour tout ainsi [...] ». Choisi selon la même logique, le hemït pour chasser le 
singe atèle (alimi) se caractérise « à la fourche du tronc et des branches par une mousse qui ressemble au poil du singe atèle » 
(Chapuis, 2001) 
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Ces techniques ne sont plus utilisées aujourd’hui. L’efficacité des armes à feu et des 

techniques de pêche adoptées les ont sans doute rendues moins nécessaires. Toutefois, cette 

évolution est un marqueur de l’abandon d’une forme de communication avec l’Autre Monde, 

une marque complémentaire d’une rupture du dialogue avec cet Autre Monde dont nous 

reparlerons dans le cadre de la prédation. 

Les présages et les rêves constituent d’autres formes de communication que nous avons 

relevées sur laquelle nous n’insisterons pas dans la mesure où J. Chapuis les a abordés et qu’ils 

constituent un vaste sujet. Par rapport à notre objet, on retiendra les éléments suivants. Les 

présages, kulopon,sont de moins en moins interprétés. Un certain nombre d’entre eux était 

lié au comportement d’animaux, à leur chant, ou à leur simple observation. C’est le cas du 

sikale, le piaye écureuil (Piaya cayana) considéré comme un oiseau magicien. Il est 

annonciateur de présages. Une seule réponse ou son silence sont de bons présages, alors que 

deux réponses de sa part constituent un mauvais présage (Chapuis et Rivière, 2003 ; 629). 

C'est lui (sous une forme oiseau ou sous une forme humaine) qui annonce le grand incendie à 

Siksiku (Ibid. ; 155) et qui est interrogé par Kailawa avant une action meurtrière (Ibid. ; 659 & 

661). Entendre le chant de l’itwatwa l’alapi carillonneur (Hypocnemis cantator) annonce la mort, 

ou bien pehpe (identification incertaine, Strigiforme) dont le chant annonce la maladie, ou 

bien le kalau le caracara à gorge rouge (Daptrius americanus). Chapuis cite également la 

colombe walami (Leptotila sp.) ou kutkutuli l’aigle tyran (Spizaetus tyrannus). En ce qui 

concerne la chasse, « le départ à la chasse doit être tenu secret et réalisé avec la plus grande 

discrétion. Dans le cas contraire, le risque est de revenir bredouille (seule la famille très 

proche peut s'en enquérir mais il faut que ce soit à voix très basse). On partira tôt le matin, 

discrètement. Si quelqu'un, un enfant qui n'est pas encore au courant des usages, pose 

cependant la question il va porter la poisse (tipokai) » (1998 ; 941). Selon Chapuis, « un 

mauvais présage est assimilé à une souillure. Il s'inscrit donc chez les Wayana dans une 

séquence d'évènements qui trouvent leur sens a posteriori, lorsque le malheur physique est 

déclaré » (Ibid. ; 941). 

Quant au rêve, il peut être lié à l’Autre Monde et constitue une vérité à interpréter. Le rêve 

simple se manifeste par une sortie, une promenade nocturne de l’omole. Au-delà des rêves 

simples et normaux qui sont des illusions, le rêve peut être provoqué par des jolok ou des 

akuwalïnpï de passage, comme j’ai pu en être le témoin lors d’un séjour sur le haut-Marwini. 

Dans ce cas, non seulement ces entités influencent les rêves, mais il est nécessaire 

d’interpréter les rêves : « si on rêve, même seulement un peu, c'est que quelque chose va 
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arriver, et le plus souvent il s'agit d'une maladie. Si on rêve beaucoup c'est que la maladie 

guette déjà : ce sont des jolok ou des akuwalïnpë qui viennent faire apparaître des entités » 

(Ibid. ; 945). Comme le souligne Yvinec, « On trouve en effet dans nombre de groupes une 

distinction entre des rêves qui nécessitent une interprétation et ceux qui n’en ont aucunement 

besoin », … « mais cette distinction n’est pas radicale » (Yvinec, 2005). L’oniromancie wayana 

consiste surtout à interpréter l’évolution probable d’une situation, dont les principaux 

référents sont, selon Chapuis, les activités prédatrices, la sexualité et la mort. Par exemple, « si 

un bon chasseur rêve qu'un jaguar l'attaque et le tue, il sait que le lendemain il tuera un pécari 

à collier ("car le pécari a des dents qui coupent très bien, comme les dents du jaguar) ; si tu 

rêves que tu fais l'amour avec une femme tu feras bonne chasse ; même chose si tu rêves 

qu'un de tes proches meurt" » (Ibid. ; 945). Il s’agit de rêves à interprétation métaphorique, 

qui se distinguent des rêves à interprétation littérale qui semblent plus rares. 

Pour ce qui est des chamanes, pïjai141 comme nous l’avons déjà souligné, leur rôle 

essentiel est aujourd’hui circonscrit au domaine de la maladie et ils n’interviennent plus, s’ils 

ne l’ont jamais fait de manière extensive, sur les aspects cynégétiques. On sait que ses 

interlocuteurs sont les jolok. L’initiation du chamane consiste à conférer « le pouvoir de 

« voir » les jolok, puis de les utiliser et peut-être enfin de le devenir » (1998 ; 664). Par contre 

les modalités d’acquisition et la forme du pouvoir doivent être clarifiées. Dans un récit de 

Kuliyaman, on peut noter que lors de l’apprentissage, il est nécessaire de « capturer » des 

esprits : jolok wapëhjai « je vais capturer des esprits »142. Nous verrons ce terme lors de 

l’analyse de la terminologie de la prédation : ka wapëlet « j’ai pêché des poissons ». La racine 

de ce verbe semble être tëpëihe ‘prendre, attraper’ et forme également le nom apëlene ‘celui 

qui attrape des poissons, le pêcheur’ selon Camargo et al. (2010). Ainsi, on « prend », on 

« attrape » des esprits. Dans le chant Kalawu, exprimé dans une langue ancienne, ‘prendre’, 

‘attraper’, tëpëihe c’est aussi ‘apprivoiser’ et tapalu, ‘le piège à oiseau’ évoque celui qui 

apprivoise (Camargo et al., 2010). 

                                                 
141 Comme le remarque Duin, le véritable terme est pïjai « It has to be mentioned that the Amazonian term “pajé or piaii” 

(Whitehead and Wright 2004:2), “pagé” (Thévet 1557; Narby and Huxley 2001:13), “piayé” (Biet 1664; Narby and Huxley 
2001:16), and pïjai in Wayana (pija = Harpy eagle; Harpia harpyja), became known to the European audience before the 
introduction of the term “shaman” (Petrovich 1672; Narby and Huxley 2001:18). Moreover, when Avvkum Petrovich 
introduced—from Siberia—the concept of “shaman” he stated this notion as a verb: “to do the shaman” (Ibid..). In Wayana 
tïjumkai (root is jum = father; je [mother] is the root in tïjei = roasting) can be translated with “to do the shaman.” For these 
reasons, I am reluctant to use the term “shaman” (also because of the ladenness of the term) and advocate, for Amazonia, the 
use of pïjai, piaii (Carib) or pajé (língua geral of Amazonia) » (Duin, 2009 ; 214). 

142 « Tïkai Jeneikë pïjai, upak : - « Ma hemalë wëhjumkei, jolok wenejai, jolok wapëhjai pïjaime kuweitop kome 
tïkai : « On dit que Yeneikë était chamane, autrefois : - « Aujourd’hui je vais faire une séance, je vais voir des esprits, je vais 
capturer des esprits pour que nous soyons chamanes » (Chapuis, 2003 ; 323). 
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 Dans une note, Chapuis nous laisse par contre entendre que c’est le chamane qui tresse 

ses esprits avec de l’arouman, comme Kuyuli l’a fait pour les hommes (Chapuis, 2003 ; 341). 

Puis plus loin il s’agit de « dompter »  les esprits (Ibid. ; 349). Il semblerait qu’au final, le 

chamane dispose de deux types d’esprits, qu’il appelle ses peito, ses « employés » : les jolok 

d’animaux et les jolok qu’il a créés par tressage, dénommés apisan. Les premiers sont plus 

puissants que les seconds et leur « maîtrise » par le chamane est moins parfaite. Ce sont des 

intermédiaires avec les « vrais » jolok (1998 ; 701). Ensuite, lors du diagnostic d’une maladie, 

les chamanes semblent consulter les jolok, un peu comme des experts afin de trouver le 

coupable143. Avec l’expérience, il semble même que le chamane puisse se passer de ces 

intermédiaires et consulter directement les chefs des maladies144. Il peut ôter sa peau sous la 

hutte de soins mïmnë, il peut se transformer en animal ou habiter le corps d'un animal ou se 

transformer en jolok. Pour soigner, il doit se rendre dans le village des jolok. Comme décrit 

par Tenepo à Chapuis, ce village se trouve sous la terre et regroupe toutes les sortes de jolok, 

sous la responsabilité d’un chef qui connaît toutes les maladies. Il est clôturé et structuré en 

quartiers par populations de jolok réparties par maladies. Le chamane dispose d’un chemin 

pour s’y rendre et d’un accès à un quartier commandé par un chef et où se trouvent ses jolok. 

C’est à ce chef que le chamane demande son avis sur la maladie. Ses peito (et non le chamane 

lui-même) se rendent ensuite vers les jolok responsables de la maladie diagnostiquée dans le 

quartier du village où ils sont regroupés et rapporte le traitement à opérer au chef des jolok 

du chamane. Alors ce dernier donne l’information au chamane qui peut soigner le malade 

comme retirer un jolok pïle (Ibid. ; 709 & 721). 

Il faut souligner l’importance fondamentale des rêves en ce qui concerne l’institution 

chamanique wayana. L’hyperonirisme est une des prédispositions au chamanisme. Ce sont les 

esprits qui repèrent cette prédisposition et harcèlent le candidat qui s’ignore pour entrer en 

contact avec lui. « Le chamane est donc un grand rêveur (Pk), quelqu'un qui a acquis la 

maîtrise du rêve au point de pouvoir s'assimiler momentanément à l'Autre Monde : "les pïjai 

rêvent plus que les autres personnes... et ils savent mieux interpréter les rêves des autres". On 

peut voir les choses autrement : certains Wayana remarquent que les pïjai ne dorment jamais 

                                                 
143 « A la phase de réflexion, ipohnëptop, l'omole du pïjai, pendant le sommeil de ce dernier, va aller examiner le malade, 

contacter les jolok, leur présenter le cas, leur demander de trouver le coupable... bref travailler en maître-d’œuvre à résoudre 
le problème, par consultation des jolok concernés, pour livrer au chamane, à son réveil, un programme de traitement qu'il 
n'aura plus qu'à ordonner à la famille (P, M) ». (Chapuis, 1998 ; 608). 

144 « Un chamane expérimenté n'utilise plus que son omole pour agir sur la surnature, tant à fréquenter les jolok cette 
omole a acquis leurs pouvoirs. C'est ce que dit Pilima lorsqu'il affirme qu'il n'a plus besoin d'intermédiaires (jolok) pour aller 
voir les chefs des maladies car c'est son omole qui les contacte directement. C'est sans doute ce qui explique que les effets du 
phénomène de capture, (tapuhe), des jolok d'un chamane soit assimilable au vol de l'omole » (Chapuis, 1998 ; 608). 
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vraiment, car ils rêvent et pendant ce temps parlent avec leurs jolok. Le rêve serait donc l’état 

ordinaire des chamanes et du coup c’est la veille qui devient l’état dangereux, celui où 

l’absence de communication avec le Monde Autre met le groupe en péril » (Ibid. ; 947). 

Le pïjai est donc le dernier grand « canal » de communication avec l’Autre Monde. Mais, il 

faut bien souligner, comme nous allons le voir dans le chapitre suivant, que son domaine 

d’intervention est aujourd’hui celui de la maladie et de la mort et qu’il n’intervient plus (s’il ne 

l’a jamais fait de manière intense d’ailleurs) dans l’économie de la prédation. Ainsi, comme 

nous l’avons souligné à la fin de la section sur la transformation, et cela est un changement 

majeur par rapport aux temps mythiques, même sous un aspect humain, la communication 

avec les animaux est à jamais rompue. La communication ne semble être que l’exclusivité des 

chamanes. Les ëlemi, les présages et les rêves sont les maigres instruments qui demeurent à 

la disposition des humains. Seul, peut-être, le rituel eputop permet de nouveau un temps fort 

de communication avec les non-humains. 

 

 

 

 

 

 

 
 

Figure 4 : Un pïjai (Coudreau, 1893 ; 210) 
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8. Variation des perspectives 
 
 

 
Si nous avons à présent une meilleure compréhension de la manière dont les humains se 

représentent les non-humains, on peut légitimement se demander, à l’inverse, comment les 

non-humains perçoivent les humains. D’autant plus que nous avons vu que la transformation 

était possible avec différentes combinaisons suivant les entités. Mais, finalement, on peut se 

demander à quoi sert-il de se transformer ? Pour Descola, la plupart du temps, chacun 

s’alimente des autres, il faut bien certains moments pendant lesquels cette intériorité 

s’exprime. La métamorphose est le stade culminant où chacun coïncide avec la perspective 

sous laquelle il pense que l’autre s’envisage lui-même. Se mettre dans la peau de l’autre pour 

épouser ses intentions (qu’on lui prête). « La métamorphose n’est donc pas un dévoilement 

ou un déguisement, mais le stade culminant d’une relation où chacun, en modifiant la 

position d’observation que sa physicalité originelle lui impose, s’attache à coïncider avec la 

perspective sous laquelle il pense que l’autre s’envisage lui-même » (2005 ; 195-196). 

Comme nous avons pu le voir, on trouve dans les récits mythologiques des formes de 

transformation d’êtres humains en animaux et d’animaux en êtres humains. Dans ce dernier 

cas, on est en présence d’animaux qui effectivement épousent le point de vue des humains 

puisqu’ils s’incarnent dans des corps humains. En outre, nous avons vu que certains animaux, 

mais pas tous, loin de là, étaient des post-humains. C’est le cas du singe atèle alimi, du pécari 

à lèvre blanche pëinëkë, de l’agami trompette mamhali. C’est également le cas du jaguar 

dans certains récits, comme celui exposé dans la partie consacrée aux kaikui. Nous avons vu 

que lorsque les animaux rentraient dans leurs villages, ils enlevaient leur costume walamali et 

se retrouvaient sous leur véritable forme, une forme humaine. Dans la sociologie de l’Autre 

Monde, nous avons vu que la référence était la société des humains. C’est-à-dire que non 

seulement les animaux ont des corps humains, mais en plus, ils ont un modèle de société 

équivalent à celui des humains. Par conséquent, on peut penser que les animaux ont un point 

de vue qui pourrait recouvrir celui des humains. 

Lorsqu’on interroge les Wayana sur la manière dont les animaux et les autres entités non-

humaines envisagent les humains, les réponses sont rares. Pa. me dit « Ils nous voient comme 

des kalipono », c’est-à-dire comme des « gens », des humains à part entière. Par contre, si 

kalipono évoque l’humanité, il implique aussi l’altérité dangereuse et nous avons vu qu’il 

pouvait signifier « l’ennemi » par opposition à Wayana. Aussi Pa. complète : « Ils nous voient 



 237 

comme des êtres étranges. Ceux qui nous connaissent partent car ils ont peur. Certains sont 

courageux et pensent que les hommes ne vont rien faire. Par exemple, nous, quand on voit 

un serpent pïlakïlïi145, on a peur, on s’en va. Eux, c’est la même chose ». Par conséquent, ce 

que nous dit Pa., c’est que nous apparaissons comme des humains, mais comme des humains 

dangereux, des ennemis, des êtres mortels. 

Au sens où le définit Viveiros de Castro (1996 ; 117), il n’y aurait donc pas de 

perspectivisme chez les Wayana. En effet, les non-humains ne voient pas les humains comme 

des non-humains, mais comme des humains, comme des kalipono. Le perspectivisme, cette 

« clause supplémentaire » à l’animisme, tel que l’envisage Descola (2005 ; 198) ne serait pas 

présent chez les Wayana146. Ce modèle anthropocentré semble mettre l’accent sur une 

équivalence réelle entre les rapports que les non-humains entretiennent avec leurs semblables 

et les rapports que les humains entretiennent entre eux. Ainsi, cette conception rejoint celle 

que Viveiros de Castro estime être centrale dans le perspectivisme ou l’animisme et qui établit 

une équivalence « réelle » entre le rapport que les humains ont avec eux-mêmes et celui que 

les non-humains ont avec eux-mêmes. « L’animisme n’est pas une projection figurée des 

qualités humaines substantives sur les non-humains ; ce qu’il exprime, c’est une équivalence 

réelle, entre les relations qu’humains et non-humains maintiennent avec eux-mêmes : les 

loups voient les loups comme les humains voient les humains, à savoir comme des 

humains147 ». On retrouve ici une des caractéristiques de l’animisme tel que Descola 

l’envisage : « C’est grâce au troc permanent des apparences engendré par des déplacements de 

perspective que les animaux se considèrent de bonne foi comme dotés des mêmes attributs 

culturels que les humains » (2005 ; 29).  

Par contre, nous avons vu que leur essence et leur principe d’existence, s’il était 

homologue à celui des humains, l’omole, elle, n’était pas identique. Par ailleurs sous bien des 

aspects, ils possèdent des caractéristiques qui les projettent à l’extérieur de la civilisation des 

Wayana : leur odeur, leur aspect, leurs comportements lorsqu’ils sont en forêt. Ils continuent 

                                                 
145 Il s’agit du grage grands-carreaux Lachesis mutus ou Bothrops brazili, un serpent venimeux mortel. 

146 En cela, mais en d’autres choses également, les Wayana diffèrent de leurs proches voisins wayãpi, pour qui « Ces mêmes 
monstres qualifient les Hommes, leurs proies potentielles, de Kinkajous. Ils tuent les adultes et font de leurs petits, les 
enfants, des animaux domestiqués pour leur propre progéniture. Ainsi font d’ailleurs les Hommes des petits singes lorsqu’ils 
tuent une mère à la chasse. Autrement dit, les ravalant au rang de gibier et d’animal de compagnie, les Paresseux géants 
enlèvent aux Hommes leur qualité d'humains et ne leur laissent d’autre alternative que d’être des animaux, les obligeant à une 
sage et salutaire humilité : être Homme n'est qu'une donnée subjective subordonnée au regard de celui qui vous jauge, bête ou 
homme » (Grenand, 2008). 

147 Cf. également Viveiros de Castro (2002) p. 374 et « Perspectivismo e multinaturalismo na América indígena », dans 
Eduardo Viveiros de Castro, A inconstância da alma selvagem, São Paolo : Cosac & Naify, p. 347-399. 
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à se transformer, ils ont donc des capacités d’actions supérieures à celles des humains. En 

outre, tous les non-humains ne semblent pas placés sur le même degré d’humanité. 

L’ensemble des humanoïdes comme les tïmimë, les itukala, les pijanakoto, ces ogres et ces 

monstres solitaires ne sont pas considérés comme des entités « proches » intérieurement des 

humains, même si on leur reconnaît une activité et un point de vue. 

Ainsi, l’équivalence des rapports entre humains et des rapports entre non-humains ne 

signifie pas que tous les points de vue aient la même valeur. A l’instar de ce qu’Hirtzel a pu 

relever chez les Yuracaré (2010 ; 586), tous les points de vue ne se valent pas et le point de 

vue humain est celui qui semble dominer les autres.  

Sur cette question, une analyse plus complète serait nécessaire et nous pensons que 

l’analyse des nombreux récits mythologiques pourrait illustrer certaines finesses dans cette 

perception du point de vue des non-humains sur les humains. Ce travail pourrait d’ailleurs 

être conduit en combinant une approche linguistique pour déterminer, tel que Fornel le 

propose, les « propriétés agentives (volition, intentionnalité, contrôle, performativité) des 

entités humaines et surnaturelles que l’on rencontre dans les mythes et les rituels de 

nombreuses communautés de l’Amérique indigène. Ce programme vise à mieux comprendre 

les capacités d’action d’entités telles que les maîtres des animaux, les esprits-gardiens, et les 

modes d’interactions qu’ils entretiennent avec les humains. Cette compréhension passe par 

l’étude approfondie des relations d’agentivité entre les entités présentes dans les divers genres 

discursifs — mythes, rituels, chants, etc. — recueillis (et transcrits) lors des enquêtes 

ethnographiques. En conséquence, il est nécessaire de mobiliser l’examen approfondi de 

fragments souvent importants de corpus, qui ne servent pas seulement à illustrer tel ou tel 

argument, mais constituent la base empirique indispensable aux analyses » (Fornel, 2010). 

Cette méthode nécessite de repérer l’expression discursive et grammaticale que l’on trouve 

dans la langue, notamment le traitement des entités en tant qu’agent ou patient. 

Ainsi, des relations plus complexes pourraient exister, à la lumière de ce que Hirtzel a mis 

en évidence chez les Yuracaré avec des relations de perspectivisme internes aux différentes 

entités : « ce n’est pas vis-à-vis de leurs propres animaux que les maîtres sont des jaguars, mais 

vis-à-vis des humains dont ils sont les ennemis (en général, en tant que pourvoyeurs de 

maladies et voleurs d’âmes). Dans le triangle qui associe les maîtres, les animaux et les 

humains, rien n’interdit donc que les maîtres puissent se présenter sous la forme d’une figure 

à double visage, prédateurs pour les prédateurs de leurs animaux d’un côté, et de l’autre, 
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maîtres bienveillants de leurs animaux (d’où l’image du jaguar accompagnant une horde de 

pécaris) » (Hirtzel, 2010 ; 626‑627). 

 

 

 

 

9. Conclusion 
 

 

On retrouve dans la pensée wayana une ontologie animiste que Descola a définie en 2005. 

« Le référent commun aux entités qui habitent le monde n’est donc pas l’homme en tant 

qu’espèce, mais l’humanité en tant que condition », cette « incapacité à objectiver la nature », 

un « carrousel perceptif », « la plasticité des frontières dans la taxinomie du vivant » (29-30). 

En fin de compte, être kalipono, c’est faire partie de l’humanité, y compris celle à l’altérité la 

plus complète, dont les animaux, ces mëkpalë qui partagent l’intériorité des humains. Les 

mëkpalë comprennent les itupon (hommes sauvages, jolok, kaikui, itukala, jum et les 

animaux). Les animaux, les plantes, les rochers, les jolok,… toutes ces entités partagent, avec 

des spécificités diverses, cette condition. Mais cette intériorité n’est pas entièrement identique 

à celle des humains et les principes d’animation, s’ils sont plus ou moins symétriques, 

diffèrent de nature. La mythologie raconte l’histoire de la séparation des humains avec les 

autres entités. Au cours de cette séparation, les humains ont perdu l’immortalité et une faculté 

essentielle, celle de se transformer. Depuis, la communication est rompue et ne s’exprime 

plus qu’à travers de maigres modalités comme les ëlemi, le rêve ou les présages. Seul le 

chamane a conservé une capacité de communication, mais son domaine est aujourd’hui 

restreint à celui de la maladie. Les animaux ont conservé les facultés dont ils jouissaient aux 

temps mythiques, ce sont des personnes avec un corps animal ou végétal, dont elles se 

dépouillent pour vivre comme les hommes. Le modèle semble anthropocentré. La figure 5 

expose une représentation possible des positions de différentes entités humaines et non-

humaines. On pourra également se reporter au tableau 15 qui expose les différentes 

caractéristiques des principaux non-humains. 

Les aspects métaphysiques de la personne animale, et des non-humains plus généralement, 

étant exposés, il convient de comprendre à présent quelles relations ils nouent entre eux dans 

le cadre de la prédation des humains envers ces animaux. En effet, comme nous allons le 

voir, « les caractéristiques attribuées aux entités peuplant le cosmos dépendent moins d’une 
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définition préalable de leur essence que des positions relatives qu’elles occupent les unes par 

rapport aux autres en fonction des exigences de leur métabolisme, et notamment de leur 

régime alimentaire » (Descola, 2005 ; 29). 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Figure 5 : Représentation possible des positions de différentes entités humaines et non-humaines 
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     Wayãpi,  
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CHAPITRE 2 : HUMAINS ET NON-
HUMAINS DANS LA PREDATION 

 

 

 

 

 

 

 

Si les animaux sont des « humains », et qu’ils ont des capacités d’agir qui dépassent celles 

que leur imposent leurs corps lorsqu’ils sont sous forme animale, comment alors s’alimenter 

de ces corps et quelles conséquences cela a-t-il pour les humains ? C’est à cette « simple » 

question que nous allons tenter de répondre dans ce chapitre. Pour les Achuar, tout homme 

doit entretenir des rapports d’intelligence avec le gibier et avec les esprits qui le contrôlent 

pour pouvoir chasser efficacement. Ces esprits sont à la fois chasseurs et protecteurs des 

animaux qu’ils chassent. Un Achuar ne peut prélever du gibier que s’il reste modéré dans son 

prélèvement et qu’il ne doit pas manquer de respect aux animaux tués (1986 ; 317-318). De 

même, le chamane doit contrôler certains éléments de la chasse. En outre des incantations, 

l’oniromancie, la lecture des présages sont des instruments destinés à rendre la chasse 

rentable et sécurisée (1986 ; 320-329). Nous allons tenter de comprendre comment cela 

fonctionne pour les Wayana. Pour cela, nous allons commencer, paradoxalement, par la fin 

du processus, c’est-à-dire par la consommation de viande. En effet, Chapuis, qui a travaillé 

sur le corps chez les Wayana, a insisté dans son analyse sur une dialectique du sang et de sa 

consommation comme étant un axe central de la pensée wayana, y compris pour qualifier les 

relations entre humains et animaux. A partir de son travail et des données que nous avons 

collectées, nous allons exposer le processus de sélection et d’assimilation des aliments. Ceci 

nous permettra de bien comprendre les bienfaits et les risques associés à la consommation de 

viande, notamment sur un plan physiologique. Nous reviendrons ensuite à des considérations 

plus ontologiques à travers la compréhension des relations avec les ‘pères’ des animaux et 
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nous étudierons les relations de maîtrise. Puis, nous nous proposons d’envisager la relation 

née de la prédation des animaux sous la forme d’une relation d’altérité. Notre point de départ 

est de constater que les Wayana, comme de nombreux groupes en Amazonie, attachent une 

importance particulière à leurs relations avec les autres groupes d’existants et qu’ils ont 

tendance à convertir toute relation en relation de parenté. Nous étudierons les différentes 

formes de relations de parenté appliquées aux relations avec les non-humains. En outre, nous 

tenterons de comprendre si des flux interviennent dans un cycle particulier. Enfin, nous 

essaierons de comprendre comment certains aspects du rituel eputop pourraient être 

compris à la lumière des réflexions que nous aurons conduites auparavant.  

 

 

 

 

 

1. Ce qui se mange, ce qui ne se mange pas 
 

 

Ma. : « Quand on fait le maraké, il ne faut pas manger à côté des femmes enceintes ou qui 

ont leurs règles ou qui ont avorté, ou bien à côté de quelqu’un qui a perdu ses parents. Cela 

coupe l’esprit, le bloque, l’alourdit. On devient fatigué, lourd. On ne peut plus rien faire. Mais 

aujourd’hui, ce n’est plus respecté, comme pour les aliments. Ainsi les gens sont malades en 

vieillissant, à force de mélanger les aliments. Par exemple, on ne mangeait pas de poulet, car 

c’est un animal qui grandit trop vite et devient vieux trop vite. De même, on ne mangeait pas 

les articulations des animaux, car ensuite on pouvait avoir les chevilles cassées (pour les 

jeunes) ». Voici résumées en quelques mots, à la fois, une partie des risques et des dangers de 

la consommation de chair animale, l’institution de prohibitions alimentaires et la dynamique 

changeante des catégories du mangeable et du non-mangeable. 

On trouvera en Annexe 1, les listes des espèces inventoriées au cours de ce travail avec 

leur identification occidentale, mais également avec l’indication de leur consommation ou de 

l’absence de consommation (sauf pour les oiseaux). On pourra se reporter à la partie 

consacrée aux techniques et modalités de prédations pour connaître les différentes espèces 

appréhendées. 

Mais la classification de ‘ce qui se mange’ et de ‘ce qui ne se mange pas’ ne se résume pas à 

l’établissement d’une liste avec des objets occupant des positions fixes et bien déterminées. 
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Les choses sont bien plus complexes et ne peuvent être comprises qu’à la lumière d’une 

compréhension des flux et des relations entre les animaux et les êtres humains. Certains 

aliments sont possibles pour certains et impossibles pour d’autres. Ces impossibilités peuvent 

être permanentes ou temporaires. Etant donné que Chapuis a consacré un développement à 

propos de l’alimentation wayana, je vais me reposer en partie sur ses données pour tenter 

d’en comprendre les mécanismes. 

La langue wayana ne possède pas de terme pour désigner la nourriture, le concept 

« nourriture », mais propose d’entrée de jeu des catégories « alimentaro-culinaires », comme 

tehim (ou tëhem) (viande et poisson) (Schoepf, 1979 ; 6). Etudions ici la désignation et la 

classification de ‘ce qui se mange’ et de ‘ce qui ne se mange pas’. 

- Pour traduire ce que l’on peut consommer parmi les animaux, on a notamment le 

possessif –kaimo qui peut être traduit par ‘gibier’, i-kaimo ëwok ‘son gibier est un 

hocco’. ‘Être bredouille’ c’est ikaimo-la. Le sens est proche de ‘gibier’, mais il 

désigne l’animal lorsqu’il est tué. Ce sont donc les animaux morts que l’on ramène de 

la chasse. Il est un nom collectif renvoyant à un ensemble. C’est également l’analyse 

de Carlin pour les Trio, qui emploient également kaimo pour ‘le gibier’ (Carlin, 

2004 ; 122). 

- On trouve également tëhem qui a pour sens ‘ce qui est mangeable’ pour la nourriture 

carnée148, formé à partir du verbe tëhe ’manger’ (de la viande). Cela recouvre aussi 

bien la viande provenant des poissons que des animaux terrestres. Par extension, ce 

sont ‘tous les animaux qui se mangent’. Ainsi on peut réaliser des classements en 

désignant tous ‘les animaux que l’on mange’,  les tëhamo149, et ‘les animaux que l’on 

ne mange pas’, les tëmnom ou ëtëmnom sur lesquels nous allons revenir. Chapuis a 

approfondi cette question dans les pages qu’il consacre à l’alimentation : « On peut 

préciser tëhem ituhtale ("gibier à plumes ou poils de la forêt culturellement 

comestible"), tëhem tolopït ("repas d’oiseaux/oiseaux culturellement comestible"), 

ka tëhem ("repas de poissons/poissons culturellement comestible") ou encore 

tëhem tunakwalï pour "un repas à base d’animaux aquatiques" (poissons ou caïman 

ou tortue aquatique...) » (1998 ; 794). La forme verbale qui y est associée est tëhe et 

désigne ‘manger de la chair’ et dont le sens est confirmé par Camargo (2002). Ce que 
                                                 

148 Coudreau avait relevé téhém dans son vocabulaire wayana (1892 ; 21) 

149 Ou tehamotom également cité par Jackson (1972 ; 65). 
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l’on ne peut manger, individuellement, est ënëla (Chapuis, 1998 ; 839), du verbe 

manger tëhe. 

- On a également otï qui a pour sens ‘l’aliment’, des humains ou des animaux150. 

Chapuis précise qu’il s’agit de l’aliment ‘carné’ (Ibid. ; 799). C’est ‘la proie’, pour un 

humain ou pour un animal. Otïme c’est ce qui est mangeable pour un individu. 

L’inverse est otïmela151. 

- Enfin, tëhem mïle désigne les aliments qui ont une faible charge en jëlukë et tëhem 

wïpï, les aliments qui ont une forte charge en jëlukë (donc un jolok puissant) (Ibid. ; 

811). 

 

 

a. Manger, le mécanisme 
 

Il faut ici revenir sur le rôle central du sang mis en évidence par Chapuis dans son analyse 

de la physiologie wayana. L’omole, incarnée dans le corps par le sang de naissance, a besoin 

d’être ré-énergisée régulièrement. C’est le rôle du sang contenu dans les aliments qui 

pénètrent dans le corps humain lors de leur ingestion. D’où une physiologie des organes 

internes qui permet de filtrer ce sang extérieur, pour le faire passer du « profane » au « sacré », 

en quelque sorte (1998 ; 160). En outre, la graisse des aliments forme notre propre graisse et 

le reste forme les fèces (Ibid. ; 810).  

 

 

b. Les dangers de la consommation 
 

Chapuis a centré son interprétation de la consommation sur la physiologie du sang. Par le 

sang, les aliments viennent en contact direct avec notre essence et l’on conçoit combien leur 

choix est important, surtout au regard de ce qui forme la base de l’alimentation : des animaux, 

                                                 
150 Coudreau avait noté iote et ioti (1892 ; 21) 

151 Cette distinction se retrouve chez les Kali’na, où Courtz reconnaît tonomy pour les animaux comestibles (Courtz, 2008 ; 
389), qu’Ahlbrinck notait tonoman avec pour traduction « gibier » (1931 ; 466), les « animaux comestibles » en quelque sorte. 
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dont on a vu combien leur nature ontologique était complexe et dangereuse. Selon les travaux 

de Chapuis, plus le sang des aliments est fort, plus il viendra nourrir avec force notre propre 

sang. Or, ce sont les animaux qui possèdent le sang le plus fort. C’est la raison pour laquelle 

un vrai repas comporte nécessairement de la viande. Comme l’avait remarqué Schoepf (1998 ; 

104), le vrai repas, c’est le repas familial ou repas des hommes (auparavant les femmes et les 

enfants mangeaient à côté des hommes), dit tëtuktop, du verbe t-ëtukhe, « manger vraiment 

», « manger de la viande ou du poisson », car pour un Wayana on ne mange vraiment que si 

l’on mange de la viande. Ce repas se compose également de cassave152.  

Mais, il existe une corrélation entre la puissance du sang des aliments et la puissance du 

jolok de ces aliments. D’où un danger à les consommer en vertu de l’opposition entre 

l’omole des hommes et les jolok. Ce sang, qui vient nourrir le nôtre, est « employé 

métaphoriquement (ou métonymiquement) pour désigner la puissance potentiellement 

taboue de l'aliment » (Chapuis, 1998 ; 814). Ainsi, on comprend que « tous les aliments 

peuvent être définis par le couple sang/jolok, et que le danger est à proportion de la force 

symbolique du couple »153 (Ibid. ; 813). En outre, un animal gras aura plus de sang et donc 

une force supérieure au même animal maigre. 

Deux procédés permettent de moduler le risque : tout d’abord, le choix des aliments et 

ensuite la cuisine.  

 

 

c. Le choix des aliments 
 

Un ensemble de facteurs conditionne la puissance offensive du couple sang/jolok.  

- On a tout d’abord la taille de l’animal. Ainsi, plus un animal est gros (en taille ou en 

graisse), plus il aura un jolok fort154. C’est le cas par exemple du tapir (Ibid. ; 808).  

                                                 
152 En effet, le vrai repas est composé de viande et de cassave. On a également le verbe tëhe pour ’manger de la viande’, 

tandis que le verbe pour ‘manger des fruits’ est tëmei, ‘manger un aliment végétal’ est tëpïhe, ’manger des aliments à base 
manioc’ tëkhe, ‘manger un repas léger’ tïtemtapikai. 

153 Rappelons que le jolok d’un animal s’assimile à ce qu’est l’omole pour l'homme. 

154 « … le tapir a le jolok le plus fort, plus fort que celui du jaguar, et c’est aussi le plus dangereux" : on trouve ainsi chez 
l’animal entre sang et jolok le lien déjà décrit chez l’homme entre sang et omole. Plus un animal est gros, donc plus il a de sang 
et plus son jolok est fort donc redoutable, plus on devra réglementer sa consommation » (1998 ; 808). 
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- Second facteur évoqué, le comportement ou l’étrangeté morphologique qui sont les 

signes visibles de la force du pouvoir de transformation etamesi : « "ce sont les tëhem 

wïpï qui donnent les ëhetameimatop les plus graves" (Pk). Ainsi le daguet rouge est tout 

petit par rapport au tapir ou même au pécari à lèvre blanche ; si ce dernier doit son 

fort lëwë à sa taille (donc à la force de son "sang"), le daguet le doit à la bizarrerie de 

ses tressaillements qui en font "le chef de lëwë" » (Ibid. ; 814). Ici, c’est le coefficient 

d’etamesi ou de transformation qui est considéré. Ce coefficient est proportionnel à 

la force du jolok. 

- Un autre facteur important vient des conditions de création des animaux, telle que la 

mythologie nous l’indique. Par exemple, des animaux sont toujours consommables 

tout le temps et par tous, les tëhem mïle les plus inoffensifs : « L’archétype de cette 

catégorie est représenté par les petits poissons opi, le pacusin blanc pasina et la carpe 

talani : ils sont la nourriture de Kujuli, ils ont été conçus à l’origine comme nourriture 

et ne résultent pas de transformations » (Ibid. ; 812). Ainsi, les animaux créés par 

Kuyuli, d’emblée, seraient-ils consommables sans danger. Ils n’auraient pas ou 

presque pas de force. Pïleikë le développe à propos des pécaris à lèvre blanche pour 

laquelle il existe plusieurs variétés. Celle qui a été créée par Kuyuli pëinëkëhle, le 

« vrai » pécari à lèvre blanche, serait le seul qui soit sans danger. Toutes les autres 

variétés issues de la transformation sont plus risquées à consommer155. 

Corrélativement, les animaux qui n’ont pas été créés par Kuyuli seraient donc 

consommables avec un risque ou immangeables.  

 

Par contre, il existe une catégorie d’aliments d’origine animale qui ne se consomme jamais. 

Nous avons indiqué ci-dessus que ‘les animaux que l’on ne mange pas’, sont appelés les 

tëmnom ou ëtëmnom. Les aliments ëtëpïn sont ‘les animaux totalement immangeables’ ou 

bien ‘les animaux non comestibles’. Dans les facteurs qui expliquent l’existence des 

immangeables, on retrouve notamment des origines mythologiques, selon Chapuis. Ainsi, ce 

serait le cas des animaux créés à partir d’humains. Mais les exemples sont peu nombreux, et si 

l’on se réfère à la partie que nous avons consacrée à l’origine des espèces, ce motif vient en 

contradiction avec bon nombre d’espèces. C’est le cas du singe atèle alimi, du pécari à lèvre 
                                                 

155 « …"tous les animaux ont plusieurs jolok, comme le pécari à lèvres blanches, mais la variété la plus authentique de chaque 
espèce n'en possède pas. Les poissons, les oiseaux en ont ; opi (le fretin) n'en a pas...". Cette variété, la "vraie" variété, n'est pas 
susceptible de donner la maladie tëhetameimai, c'est-à-dire n'est pas capable de répondre à une rupture d'interdit la concernant : 
elle n'a pas d'etamesi, donc pas de jëlukë, puisque jëlukë c'est ce qui est transformé » (1998 ; 814).  
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blanche pëinëkë, de l’agami trompette mamhali. On se souvient également que l’origine des 

espèces n’est pas une science exacte et qu’on trouve plusieurs origines pour une même 

espèce, par exemple pour le jaguar. Par conséquent cette motivation ne paraît pas expliquer 

tous les cas de figure. Comme l’a relevé Chapuis, la mythologie n’est pas le seul facteur 

explicatif pour expliquer cette catégorie d’immangeables. Chapuis y distingue trois facteurs : 

- le fait d'être, toujours ou potentiellement, carnivore ;  

-  l'odeur forte156 ; 

- la qualité de « chamane » (Ibid. ; 819). 

 

En ce qui concerne le fait d’être carnivore, on inclut ici le jaguar et tous les kaikui : puma, 

malakaja (ocelot, chat marguay,…), toutes les loutres, mais également les chauves-souris. On 

pourrait étendre le critère selon moi au régime alimentaire des animaux qui va conditionner le 

caractère consommable. Ainsi, les différentes espèces de vautours kulum, awïla et toutes les 

espèces qui consomment des cadavres provoquent la répulsion, ainsi que tous les rapaces. 

Pour l’odeur forte, les informateurs de Chapuis avaient cité wakalaimë, tuna aklo. On 

peut ajouter le porc-épic alu. Il y a également la saleté comme pour pëlë. 

Je pense qu’il est nécessaire d’insister sur les qualités de chamane de certains animaux. Plus 

que les autres facteurs, je pense que cette qualité confère à ces espèces un risque très 

important, voire incontournable. C’est le cas de l’anaconda, de l’engoulevent, des rapaces 

kutkutuli mais également du jaguar, de la loutre awawa, du lézard hapalaka. Je rappelle que 

l’anaconda a le pouvoir d’apparaître sous forme humaine et qu’il peut envoyer des jolok pïle. 

Par conséquent, toute attaque envers ces espèces peut se traduire par une vengeance directe 

de l’individu animal, de son jëlukë envers l’agresseur ou sa famille. Il est donc 

particulièrement risqué de s’attaquer aux animaux auxquels on reconnaît un pouvoir. Par 

ailleurs, les espèces qui ont une propension à se transformer facilement en être humain sont 

également immangeables. C’est notamment le cas du jaguar ou de l’anaconda. On retrouve ce 

caractère chez les Achuar par exemple157. Selon Hurault, les hommes redoutent les 

                                                 
156 « À cet égard les choses semblent fonctionner comme chez les Jivaros où « l'inclusion de certains animaux dans la 

catégorie du "nauséabond" est commandée moins par l'expérience empirique que par l'arbitraire culturel. Dans ce cas 
mejeaku peut être considéré comme un synonyme d'impur, un opérateur taxinomique à l'œuvre dans tous les systèmes 
classificatoires du monde » (Descola, 1986 ; 116) » (819). 

157 Descola : « un animal est réputé immangeable parce que les Achuar le convertissent en support de certaines qualités 
extrinsèques dont il devient alors le signifiant privilégié. Cette fonction emblématique de quelques espèces animales est 
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akuwalïnpë fixés sur certains animaux comme : la biche kapau, le fourmilier walisipsik, 

l’oiseau waiolo, l’oiseau oklai. C’est la raison pour laquelle on évite de les tuer et de les 

capturer, selon ses données (1968 ; 13). 

En outre, « les animaux ont un jasi. C’est le pouvoir interne. Le contraire c’est ijasila : 

celui qui ne sait rien. C’est comme le pouvoir d’un médicament. Avec son jasi, l’animal nous 

rend etamesi. Par exemple, un homme qui un jour tue une loutre peut voir son enfant atteint 

par le pouvoir de la loutre. Il faudra attendre jusqu’à l’adolescence pour savoir si son enfant 

sera ou non victime de ce pouvoir. C’est de cette manière que l’on peut savoir si on peut 

manger tel ou tel animal. Chacun expérimente, individuellement. Certaines personnes n’ont 

pas de cas d’etamesi après avoir mangé un animal, et elles peuvent continuer à en manger 

tandis que d’autres verront se manifester le pouvoir, le jasi de l’animal. Il n’y a pas de règles, 

chaque individu fait ses expériences » (Ai.).  

Entre la catégorie des immangeables et celle des toujours mangeables, il y a tout le reste. 

Mais ici, il n’y a pas de certitude, pas de liste fixe. Ce qui est consommable ou ne l’est pas, 

peut être temporaire ou à vie. Et tout est différent pour chaque individu. « Entre les deux, il 

existe des aliments flous et des tëhem wïpï, dont tous les Wayana par contre admettent qu’en 

manger fait courir deux risques : le premier est de hâter le vieillissement, le second de 

procurer des maladies du groupe "tëhetameimai" » (Chapuis, 1998 ; 816). Chapuis, qui a étudié 

les mécanismes de rupture des interdits de toutes sortes (dont la consommation d’aliments) et 

leurs conséquences, confirme que toute rupture d’un interdit entraîne une sanction, c’est-à-

dire très souvent la maladie. Chapuis distingue deux cas. Lorsqu’on est déjà malade et 

lorsqu’on ne l’est pas. Ce dernier cas est le plus courant et se nomme tëhetameimai 

lorsqu’on rompt soi-même l’interdit, et tëtameimai lorsque l’infraction est commise par un 

proche. Le mécanisme de la sanction est celui où le jëlukë des entités non-humaines 

(animaux, plantes, jolok) « vient » sur la personne suite à la rupture de l’interdit. Plusieurs 

modalités sont reconnues. Cela peut être un crachat « enveloppant » qui entraînera le 

recouvrement du corps de la personne par une enveloppe, une « seconde peau » maléfique 

qui institue une modification du comportement de l’individu. Ici, la rupture d'un interdit 

« renvoie à une réaction sauvage sous forme de reproduction irrépressible (est-ce vraiment 

une maladie ?) partielle et temporaire d'un caractère de l'animal » (Ibid. ; 848). Seconde 

modalité, le crachat pénétrant du jëlukë sur la personne, des sortes de flèches, mais moins 

                                                                                                                                               
particulièrement manifeste chez celles dont la consommation est prohibée, sous prétexte qu'elles constituent des 
métamorphoses d'êtres humains » (1986 ; 116). 
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fortes que celles qui sont envoyées directement par les jolok et qui sont les jolok pïle158, où 

l’intervention du chamane devient indispensable. On a également le contact avec le jëlukë de 

l’animal. En complément, les maladies peuvent être provoquées par un chamane qui 

manipule un jëlukë ou bien par un « vrai » jolok pïle. Chapuis a produit une liste abondante 

des troubles ou des symptômes provoqués par le jëlukë de nombreuses espèces animales, 

ainsi que des plantes qui permettent de se débarrasser de ces troubles (Ibid. ; 872-877). Bien 

sûr, la liste des animaux, les types de troubles, les soins peuvent être variables suivant les 

informateurs. Parmi les affections, le lëwë, regroupe des affections qui ont pour 

caractéristique d’évoluer par crises avec des spasmes, des vertiges, des mouvements 

anormaux. Sauf dans les cas graves comme celle du lëwë ou pour confirmer qu’il ne s’agit pas 

d’une attaque de jolok pïle, l’intervention du chamane n’est pas requise. On peut toutefois 

avoir recours à un ëlemi.  

Chapuis précise qu’une période de latence intervient souvent entre la rupture et la 

sanction, qui peut durer parfois plusieurs années. La sanction peut également toucher un 

membre de la famille proche et pas seulement celui qui est l’auteur de la rupture. Par ailleurs, 

il existe des circonstances au cours desquelles le mécanisme de sanction est davantage 

opérant. Chapuis donne une liste assez riche d’interdits et de sanctions en fonction de 

différentes circonstances comme lors des menstrues, pendant une grossesse, après un 

accouchement, pendant une maladie, après un meurtre, lors de l’initiation des chamanes, 

après un décès, lors de l’initiation (Ibid. ; 857-870). 

En ce qui concerne les aliments, chacun fait des essais avec différents mets. S’il tombe 

malade après en avoir consommé, alors un soupçon se crée. Il peut réessayer ultérieurement. 

S’il tombe de nouveau malade, alors l’aliment devient interdit pour cette personne. 

L’impossibilité permanente est dite otïmela. « Le mécanisme de otïmela, nous informe 

Pilima, c’est jahmek, que l’on peut traduire par "une sensation de dégoût alimentaire 

provoquant la nausée". Ainsi les aliments qu’on ne doit pas remanger car on retomberait 

malade sont en quelque sorte marqués et provoquent automatiquement "la nausée", 

"l’écœurement", jahmek eitop ; et de ce fait ils deviennent littéralement immangeables et 

même "on ne veut plus les voir ; leur seule vue donne la nausée". Jahmek provient donc de 

                                                 
158 Il « s'agit de parasites imaginaires ou symboliques (akï) de l'animal incriminé : à en croire Pïleike celui de l'agami serait 

une chenille, comme celui de kulaikulai (Amazona amazonica), de kunolo (Ara macao), du pécari à lèvres blanches, de alalawa 
(Ara ararauna) ; celui du sapajou fauve (meku) ressemble à de petites mouches ; celui du gymnote à un minuscule gymnote ; 
celui du paresseux ili ressemble à la griffe du paresseux... chenilles et autres vers seraient ces faux jolok pïle spécifiques de 
tëhetameimai, une matérialisation en fait de l'entité qu'ils représentent » (Chapuis, 1998 ; 849). 
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la mémoire de notre estomac/omole qui met en place cet automatisme efficace » (Ibid. ; 799). 

Par exemple, Mi. m’indiquait qu’il lui était impossible de manger du kapiwala (du cabiaï), 

ainsi que du meku ou du tapir ou du tamanoir, « Sinon, ça ressort ». Ces aliments impossibles 

mettent ainsi en jeu la personne seule et sont le fruit de l’expérience de chacun, souvent 

pendant l’enfance. Chapuis ajoute que l’on peut devenir otïmela pour un aliment lors de la 

rupture d’un interdit, mais que cela n’est pas systématique (Ibid. ; 800). Ainsi, chaque individu 

a une liste d’aliments qui lui sont physiquement impossibles à ingurgiter. 

Chapuis a pu dresser une classification en fonction de ces critères, en fonction de la 

puissance du sang des aliments en vérité selon les phases de l’existence. L’enfance est une 

période de fragilité et de sensibilité particulière. Le durcissement du corps parvient à 

améliorer la résistance à l’etamesi. Mais à l’occasion d’une maladie ou de l’initiation, on se 

voit de nouveau plus exposé, d’où la nécessité de respecter avec plus de rigueur les interdits.  

 

 

d. Le traitement du gibier et la cuisine 
 

Le gibier rapporté par le chasseur est laissé près de la pirogue ou en bordure du village. 

C’est la femme qui s’occupe de vider et de découper les animaux, parfois aidée par le 

chasseur. Comme, nous l’avons décrit lors de l’analyse sur la mort des animaux, une série 

d’opérations de boucherie, variables suivant les espèces, intervient après avoir tué un animal. 

Le gibier est découpé en morceaux, et sa peau, restée fixée sur les morceaux de viande, est 

consommée. Comme nous l’avons indiqué, une des raisons de la consommation de la peau 

des animaux est que cela empêche l’animal de pouvoir retrouver son enveloppe, ne se 

réincarne pour venir ensuite, sous forme d’akuwalïnpë, perturber les humains et se venger. 

Les carcasses sont vidées dans le fleuve, on laisse les viscères à l’appétit des poissons voraces.  

Un point capital pour les Wayana est l’action de cuire les aliments. Pour être consommés, 

les aliments tëhem, dont la viande, doivent être cuits. Ils peuvent être bouillis, boucanés, frits 

ou grillés. Pour le bouilli, la préparation est eau + sel (hautu) + oignon (ajun) + cube de 

bouillon (magi) + piment (asi). Pour boucaner les mammifères et les oiseaux, les morceaux 
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sont ébouillantés (tihakuimai) et les poils sont raclés (tïhpokai). Puis les morceaux sont 

légèrement salés et placés au-dessus du feu à boucaner (kanpë159).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figure 6 : Le boucan, kanpë 

 

Certains poissons peuvent être salés, posonsale, parce qu’ils ne se conservent pas après 

avoir été boucanés. Il s’agit en particulier des molokoimë. Pour cela de profondes entailles 

sont pratiquées dans le corps du poisson à l’intérieur desquelles on fait pénétrer du sel. Les 

poissons ainsi préparés, hautuh pan, sont étalés sur les roches pour sécher au soleil. Lorsque 

l’on part moins de 48 heures, on peut également emmener un congélateur ahalamaten (de 

ahalamatse, « froid ») que l’on charge sur la pirogue et que l’on remplit avec de la glace, 

ahalamaten, ou tuna akïpïtpë « de l’eau devenue dure ». On va acheter cette glace à 

Maripasoula, ce qui nécessite un aller-retour de 6 à 8 heures et n’est donc pas forcément très 

rentable. Toutes les parties des animaux ne sont pas consommées. Ainsi on ne consomme 

                                                 
159 Il s’agit d’une plateforme réalisée avec un clayonnage de bois et située entre 0,8 et 1 mètre du sol. Un feu est entretenu en 

permanence sous le boucan. Celui-ci est couvert par un toit de feuilles de palmiers afin de le protéger de la pluie. Les poissons 
sont retournés régulièrement. Ils restent sur le boucan entre 24 et 48 heures. Cette technique permet de conserver la viande 
pendant une quinzaine de jours. 
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pas les intestins160, les poumons, les reins, les testicules et le cœur, sauf pour les oiseaux chez 

lesquels cœur, gésier et foie sont consommés. 

Ces techniques de préparation visent à éviter la pourriture que les Wayana ont en horreur. 

Quant au mode de préparation, il vise à transformer le profane en quelque chose 

d’assimilable en limitant au maximum le danger. « "Ce qui est immangeable c’est le sang 

rouge, la nourriture saignante" (Pk). Car nous savons que "le cru", ipine, est la nourriture des 

jolok et des sauvages, et que sa consommation fait acquérir leur caractère dévorant, 

dévorateur : on devient soi-même un amateur passionné de chair crue ! » (Ibid. ; 805). Sur ce 

point, Chapuis apporte des éléments intéressants :  

« Chez les Wayana, le cuit n'est emblème de la culture qu'autant qu'il est la forme la 
plus achevée du transformé : ce qui différencie l'homme civilisé des sauvages, des 
animaux et des jolok c'est qu'il prépare sa nourriture (ne serait-ce qu'en la 
salant ou en mettant maintenant de l'huile dessus), qu'il agit sur son état brut. 
La cuisson par le feu n'épuise pas les modes de transformation, et ne rend 
donc pas totalement compte de la catégorie ipinela. Voilà en tout cas un 
élément de réponse à la question que nous essayions de résoudre plus haut, et 
que ni l'origine, ni l'omole... n'avaient pu trancher, sur la spécificité humaine 
dans le monde. Ce qui différencie l'homme des autres entités qui peuplent la terre, ce qui 
fait la spécificité de la personne humaine, c'est bien finalement le fait qu'elle mange préparé, 
cuisiné. » (Ibid. ; 806) (C’est Chapuis qui met en italique). 

 

 

« Le mode de cuisson, donc, module le facteur de risque (coefficient de transformation) 

mais de façon inégale : avec le bouilli il n'y a quasiment aucun risque : "le bouilli c'est le mieux 

car on chauffe l'eau et on jette les morceaux dedans ; ça devient blanc, puis, au bout d'un 

moment on les met dans la sauce et le sang continue de se cuire" (P) ; avec le grillé il y a un 

risque "car il peut rester des vaisseaux sanguins intacts ; on s'en méfie beaucoup ; du boucané 

aussi" » (Ibid. ; 822). La transformation culinaire du gibier a pour objectif de réduire les 

risques sans assécher totalement le contenu de la nourriture ce qui la détournerait de son but 

premier : absorber le sang. « De ce fait l’alimentation idéale se résume à une hématophagie 

bien contrôlée. La viande est, malgré les dangers qu’elle recèle, ou à cause d’eux, l’aliment de 

référence, celui qui nourrit vraiment car il a un sang fort. Le sang est en effet indispensable 

car, comme nous l'avons montré, "c'est le sang des aliments qui nourrit notre sang". Encore 

faut-il le "décontaminer" (minimiser sa "sanguinité" dirait Erikson, 1986 ; 195) afin qu'il ne 

                                                 
160 D’après Chapuis « sauf celui de certains animaux comme le coumarou watau, le caïman aliwe, le singe hurleur 

alawata » (1998 ; 794). 
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nous blesse pas (la nourriture "blesse", "bat" - tuhmoi-). Et c'est bien sûr à la cuisine qu'est 

dévolu le soin de résoudre ce paradoxe » (Ibid. ; 823). 

 

 

 

e. Finalement 
 

 « Le registre des interdits ne constitue pas un ensemble fermé. Toute association symbolique culturellement 

pertinente peut-être utilisée ou créée pour donner du sens, servir d'explication. En fait le monde entier est 

dangereux, et seul celui qui connaît les règles a des chances de survivre puisqu'elles sont le moyen d'éviter tous 

les pièges. Elles sont le code de respect qui nous lie à notre environnement et nous permet de l'exploiter sans le 

blesser afin qu'il ne cherche pas vengeance (c’est moi qui met en italique) ; car les animaux ne sont 

pas les seuls concernés, il faut le répéter » (Ibid. ; 878). « Cependant, sous les quelques 

divergences de surface un même schème est à l'œuvre, et les grandes lignes de la "loi" sont 

visibles, basées comme nous l'avons étudié, sur la magie sympathique »161(Ibid. ; 880). 

 

Chaque société a son mécanisme de décontamination. Les Piaroa transforment leur viande 

en légumes (Overing Kaplan, 1975). « Là où les hommes chassent, les femmes brassent. Les 

Matis tendent à considérer le maïs comme de la viande et il ne saurait être question d’en 

manger pour accompagner un aliment carné, alors que la consommation simultanée de bière 

et de viande serait proscrite chez les Txicão (Menget, 1977) » (Erikson, 1996 ; 303). Chez les 

Palikur, Passes n’a pas relevé de raisons particulières pour lesquelles certains animaux sont 

consommés et d’autres pas en dehors du « goût », ce qui est étonnant. Ainsi, tuer un animal et 

le manger sont une affaire de choix personnel et d’opportunité, pas une doctrine. Même les 

prohibitions en relation avec les menstruations s’expliquent en termes pragmatiques et 

médicaux. Ainsi pendant ses règles, une femme ne peut consommer de « poisson rouge » 

parce que son corps est « mou » (Passes, 1998 ; 245)162. On peut s’étonner de ces conclusions. 

                                                 
161 « Les prohibitions alimentaires ... semblent devoir s'articuler sur une logique des qualités sensibles hypostasiées dans des 

processus physiologiques et des espèces animales emblématiques... Certaines espèces animales ou végétales sont mieux 
appropriées que d'autres pour jouer le rôle de signifiant symbolique, car elles possèdent des caractères distinctifs notables qui 
invitent l'observateur indigène à exercer ce que Lévi-Strauss a appelé un "droit de suite" c'est-à-dire à postuler que leurs 
qualités visibles sont le signe de propriétés invisibles. Les tabous alimentaires sont ainsi un point de passage entre le système 
des qualités et le système des propriétés, un nœud de connexion obligé entre un mode de connaissance et un mode de la 
praxis » (Descola, 1986 ; 260). 

162 Il a constaté que la raison pour laquelle le jaguar est prohibé à la consommation est qu’il est « ka kabai », ‘pas bon’. C’est 
un esprit très puissant, et en dehors d’un contexte chamanique, manger du jaguar est interdit, dangereux. Le cœur des jaguars 
était donné aux guerriers qui partaient en guerre. Certains chasseurs le tuent pour sa fourrure et ses dents qui possèdent un 
pouvoir (Ibid.). 
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Gardons les aspects personnels des choix pour les Palikur. On pourrait multiplier les 

exemples163. Les règles ne sont jamais données d’avance et sont encore moins fonction de 

conditions écologiques164. Comme nous l’avons vu, le mécanisme de la sanction est celui où 

le jëlukë des entités non-humaines (animaux, plantes, jolok) « vient » sur la personne suite à 

la rupture de l’interdit. Il est notable de relever qu’il existe une dépendance entre les 

symptômes relevés et l’identité du jëlukë, ce dernier étant capable de reproduire chez le 

transgresseur des traits qui le caractérisent (et permettent ainsi de l’identifier) : « tel animal 

nous donnera sur la peau les taches qui ornent son pelage, tel autre les secousses qui 

l’animent souvent … »165 (Chapuis, 1998 ; 845 & 846). Ce mécanisme tëhetameimai « fait 

donc ré-émerger, ponctuellement mais partiellement, de façon tronquée, cette potentialité 

transformatrice des temps anciens, mythiques, en imposant à l'humain de façon visible un 

caractère (animal ou autre) qui lui est étranger : il s'agit d'un retour au temps des 

transformations, anuktatatop aptau, d'une reviviscence du temps mythologique. C'est une façon 

d'utiliser la poly-valence potentielle de tout être : il n'y a pas séparation ontologique mais bien un réseau de 

valences ou, à certains moments déterminés, une valence particulière peut s'exprimer » (Ibid. ; 847). 

On trouvera dans la figure 7, la liste des principales espèces consommées et non 

consommées par type d’aliments et réalisée d’après Chapuis.  

On retrouve dans ces techniques alimentaires certains éléments présents dans d’autres 

sociétés d’Amazonie comme les Yucuna166. Hugh-Jones a rappelé l’importance du repas de 

viande, qui joue un rôle essentiel dans la sociabilité grâce au partage entre affins pour affirmer 

des obligations réciproques ou dans des échanges asymétriques – d'un leader à ses 

dépendants, d'un gendre à son beau-père, d'un chasseur nomade à un agriculteur sédentaire – 

mettent en scène les différences de statut et de pouvoir (Hugh-Jones, 1996). 

 

                                                 
163 Pour une synthèse, cf. notamment S. Hugh-Jones (Hugh-Jones, 1996). 

164 Pour une critique de Ross à propos de ses assertions au sujet des prohibitions alimentaires achuar, cf. Descola (1986 ; 
117-119). 

165 « …"mahmali jëlukë ressemble à un petit agami mais mou, apathique, vilain. Donc le jëlukë te saute dessus et te donne le 
lëwë. Ce n'est pas que l'agami soit fou (lëwë) mais parfois il a comme des soubresauts : quand le jëlukë te saute dessus tu 
reproduis le comportement de l'animal... pendant ce temps (que tu as lëwë) le jëlukë est à côté, il tourne, vire et s'amuse comme 
un jeune agami. Ensuite il s'en va, s'en revient chez l'agami" » (Chapuis, 1998 ; 849). 

166 Dans le cas des Yucuna, il existe des « nourritures interdites » (ajñápakaloji) pour au moins l’une des deux raisons liées 
aux rapports de prédation et de jugement. D’une part, l’interdiction de consommer certains aliments résulte souvent d’un 
surplus de saveur qui a la réputation de se transmettre à la chair de ceux qui en mangent (en leur donnant un goût et une 
odeur appétissante), voire de les transformer du point de vue des prédateurs en ces mêmes aliments. D’autre part, 
l’interdiction de consommer certains aliments peut reposer sur des règles de défense exécutées par des êtres « surnaturels » 
(ñáta’pe), généralement caractérisés par leur capacité à « tout voir » (Fontaine, 2010). 
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friderici) 

 
 

tëhem mïle 
archétypaux 

pécari à lèvre blanche, 
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tëhem mïle 
« ordinaires » 

pécari à collier, agami, 
tapir, maipuli 

catégorie intermédiaire 

piraï, hocco, paresseux à 
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terrestre, … 
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jaguar, daguet rouge, 

loutre géante du Brésil, 
loutre de Guyane, 

 
 

ëtëpïn 

 

Figure 7 : Classement, danger et pureté de la consommation d’aliments carnés, d’après 
Chapuis (1998 ; 817) 

De mes observations, il ressort que l’expérience individuelle reste la seule règle pour les 

aliments intermédiaires en accord avec le mécanisme que nous avons décrit à l’aide des 

travaux de Chapuis. Comme me l’indiquait Ai. 15 ans après les travaux de Chapuis, ces règles 

sont respectées par 80% des Wayana, comme auparavant. Chacun fait des essais. On peut 

s’attarder sur certaines espèces qui ne sont pas consommées ou qui ont récemment changé de 

statut. 

 

 

Pouvoir de 
transformation 

Danger 

Pureté 
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L’alimi 
 

Comme le remarque C. Richard-Hansen, les mâles de singes atèles ne sont pas 

consommés par les Wayana (Richard-Hansen, 2002 ; 33). Lors d’une chasse à laquelle j’ai 

assisté, un groupe de sept alimi a été repéré depuis la rivière, notamment en raison des 

sifflements émis. Les animaux curieux, ne fuient pas de suite et essaient d’identifier s’il y a un 

danger. Les pirogues convergent vers la rive. Trois hommes débarquent et se lancent à la 

poursuite des animaux qui ont fui vers l’intérieur de la forêt. Mais ils ne fuient pas très loin et 

se laissent approcher par les hommes jusque sous les arbres où ils se trouvent. Trois animaux 

sont abattus, toutes des femelles. L’une d’elle chute avec son petit de quelques semaines. 

Malgré la chute, il n’est pas blessé. Il est abandonné sur place. D’après les hommes, les cris de 

ce petit vont attirer d’autres alimi et il sera adopté par une nouvelle famille. Un quatrième 

animal est également tué, mais il reste perché dans un arbre au tronc assez fin. Après avoir 

tapé sur le tronc de l’arbre et avoir attendu une quinzaine de minutes, l’arbre est abattu. 

L’animal était un grand mâle. Pour cette dernière raison, il est abandonné sur place.  

En effet, les mâles alimi ne sont pas consommés : « On ne le mange pas, c’est parce qu’il 

sent fort, surtout quand il fait l’amour » (Pa.), « Si on ne le mange pas, c’est juste un problème 

d’odeur. Ce n’est pas parce qu’il est dangereux ou qu’il peut être itukala » (Ai.). De fait, on ne 

retrouve pas l’alimi parmi les animaux interdits. Il peut être interdit pour certains individus à 

certaines périodes et fait ainsi partie de ce groupe d’aliments aux prohibitions variables. On 

note la même attitude chez d’autres groupes comme les Matis. Selon Erikson, cet interdit 

généralisé que l’on retrouve chez les Wayãpi (Grenand, 1980) provient certainement de son 

odeur fortement chimu (« amer ») (Erikson, 1996 ; 200‑201). 

 

 

Le daguet rouge  
 

Comme nous l’avons vu, le daguet rouge kapau n’est pas consommé. « Le kapau donne 

le vertige. Il donne le lëwe. Manger du kapau provoque une épilepsie, on peut avoir une 

tumeur au cerveau car il est comme les humains. Aujourd’hui on le mange. Mais les enfants 

ne doivent pas en manger. Après en avoir ingéré, ils pourraient faire des cauchemars ou bien 

ils grandiraient en devenant fous » (Ai.). Il peut se transformer ou être « chamane ». 

Aujourd’hui, cet animal fait partie de ceux qui sont passés du statut d’immangeable absolu au 

mangeable possible pour certains. Pa. indique : « aujourd’hui la moitié des gens en mange. 
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Chacun fait son expérience. Certains jeunes sont malades s’ils en mangent », preuve que le 

danger n’est pas totalement écarté, en particulier quand on est jeune. 

 

 

Le cabiaï 
 

Le kapiwala n’est pas chassé en général, « car la viande sent mauvais » (Pe.). Parfois des 

jeunes sont tués, mais jamais les adultes. Dans ce cas, très peu de gens en mangent. Mi n’en 

mange pas, sinon, « ça ressort ». Par contre les enfants en mangent et on en donne aux chiens 

également. Ce qui est intéressant de noter avec le cabiaï, c’est qu’il est passé récemment 

d’aliment toujours immangeable à un aliment possiblement consommable, au même titre que 

le daguet rouge, mais qu’il semble avoir été tout à fait consommable il y a 70 ans. Ainsi, 

Grébert observait : «  Le capiaye, sorte de cochon d’eau, d’une cinquantaine de kilos à l’état 

adulte, est l’objet d’une chasse passionnée, d’autant plus difficile qu’elle se fait exclusivement 

dans la rivière et que l’animal, pour se défendre, recourt à de nombreuses plongées. Guetté, 

lorsqu’il nage ou quand il se repose sur les berges, au moment des heures chaudes de la 

journée, le capiaye est fléché et résiste rarement à l’atteinte d’une flèche » (Grébert, [1938] 

2001 ; 80). 

Coudreau mentionne l’existence de très nombreuses restrictions alimentaires que les 

Indiens n’enfreignent jamais (Coudreau, 1893 ; 210). On observe aujourd’hui un écart entre 

les règles et la pratique ou plus exactement un déplacement de la croyance. On incrimine 

souvent le contact avec l’Occident qui conduit à d’autres références, comme celles données 

par l’école ou l’étranger de passage ou l’administration. Toutefois l’exemple du cabiaï doit 

nous inciter à la prudence et d’autres mécanismes que le contact avec l’Occident sont à 

l’œuvre pour définir les catégories alimentaires et les faire se modifier. Si Deshayes & 

Keifenheim (1994 ; 196) ont pu relever que l’extension des catégories reflétait les qualités de 

chasseur ou de pêcheur de l’informateur, « les bons chasseurs/pêcheurs limitant la catégorie 

tëhem mïle puisqu'ils sont capables de choisir le gibier, les mauvais chasseurs/pêcheurs 

l'ouvrant le plus possible pour justifier du fait qu'ils ramènent ce qu'ils trouvent » (Chapuis, 

1998 ; 817). 

L’approche ici retenue pour étudier le mangeable et non-mangeable est en partie basée sur 

la « physiologie » wayana. On peut ajouter qu’on ne trouve pas dans la mythologie de récits 

qui auraient fixé de manière bornée les catégories du mangeable. Les hommes, à la différence 
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des animaux lorsque ceux-ci sont sous leur forme animale, n’ont pas de régime alimentaire 

spécialisé. Ils peuvent consommer aussi bien des végétaux que des animaux. Les animaux, 

limités par leur corps, ont un régime alimentaire limité et prescriptif. 

Etudions à présent la relation sur un plan plus sociologique.  

 

 

 

 

2. Des ‘pères’ jum aux « maîtres » umït 
 

 

 

a. Les ‘chefs’, humains, umït 
 

Nous avons décrit l’existence des ‘pères’ des animaux et comment ils « fabriquaient » les 

animaux en les habillant d’une enveloppe, d’un vêtement. Second volet de cette belle 

mécanique animiste, l’intervention d’un humain qui permet ou permettait d’assurer la 

subsistance et la paix : le chamane. Mais ici, les témoignages sont rares. Selon Ai. « Umït, le 

chamane, cela a pour sens le « chef ». C’est le « chef » de manière concrète. Certains esprits 

peuvent s’entendre, par exemple un chamane avec un umït d’une espèce animale. Un 

chamane peut avoir une ou plusieurs « relations », c’est-à-dire jolokon, avec plusieurs esprits 

« animaux » ou d’autres natures. Par exemple, un chamane qui vit à Tahlwen, Al. est pëinëkë 

umït, il est « chef » des pécaris à lèvre blanche, c’est-à-dire qu’il communique avec le umït 

des pécaris à lèvre blanche. Par exemple An. est mamhali umït, le « chef » des agamis 

trompette. Le grand-père de ma femme Ew. était atula umït, « chef » des martins-pêcheurs. 

Cet oiseau est considéré comme « innocent ». Par conséquent, son esprit était capable d’aller 

partout et d’aller voir plein d’esprits différents. C’était un facilitateur, comme l’esprit awawa » 

(Ai.). En réalité, il ne semble pas qu’il soit nécessaire d’être pïjai pour avoir ce pouvoir. On 

dit d’Al. par exemple qu’il n’est pas chamane, mais qu’il a ce pouvoir sur les pëinëkë, pouvoir 

qui lui a été enseigné par son père, qui était pïjai. Le savoir se transmet d’un chamane vers un 

apprenti pour qu’il acquiert le pouvoir de tel ou tel animal. « Certains peuvent aller récupérer 

des pouvoirs de chamanes décédés. Par exemple Pïleikë était chamane et avait le pouvoir 

d’un groupe disparu, les Paskiyana qui vivaient sur le Maroni. Il parlait leur langue » (Ai.). 
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Comme nous l’avons vu, Hurault doutait de cette institution. Mais Chapuis, qui a pu 

travailler avec de « vieux sachants » aujourd’hui disparus, a recueilli plusieurs témoignages167, 

notamment celui de Muloko : « …"autrefois il y avait quatre grands pïjai ; Tuhwoli était le 

maître des pécaris à lèvre blanche, Palulu ale, Aluwakali et Jalakapopïn étaient des ulu umït, 

"les maîtres du manioc" » (1998 ; 1032). On retrouve ici Tuhwoli cité par De Goeje et 

Hurault. Dans le récit de Kuliyaman intitulé Pëinëkëjum eitoponpë ("Le conte du maître des 

pécaris à lèvre blanche") que nous avons évoqué, le conteur nous décrit comment le ‘père’ 

des pécaris à lèvre blanche a confié à un chamane le pouvoir de contrôler la venue des pécaris 

(Ibid. ; 719-719). Auprès de Pïleikë, « “Il n’y a plus de pëinëkë umït car ils sont morts sans 

apprendre à personne. Il n’y en a plus de vrais (Aluhki [un chamane à qui certains attribuent 

ce pouvoir] n’est pas un vrai). Ce n’était pas des chamanes car ils ne savaient pas soigner. Ils 

ne faisaient mïmnë que pour attirer les pécaris à lèvre blanche quand tout le village avait faim. 

Ils imitaient les pécaris sous mïmnë et même un jour il a fait sortir un petit pécari de mïmnë. Le 

lendemain de la séance les gens attendaient tranquillement au village, et quelqu’un qui 

revenait de l’abatis, par exemple, disait qu’il avait entendu des pécaris à lèvre blanche ; alors 

tout le monde allait en tuer. C’était efficace. C’est une personne mandatée par le groupe qui 

demandait la séance et c’est elle qui payait pour tout le village, avec un hamac ou autre chose" 

(Pk) » (1998 ; 1033). Chapuis a également récolté l’existence de tolopït umït, des Wayana qui 

appelaient les oiseaux qui venaient près des villages où on les tuait. 

 

 

b. Rapports de maîtrise 
 

On peut faire le constat qu’actuellement en matière d’umït, à l’exception (contestée) du 

pëinëkë umït et du mamhali umït, il n’y a plus personne qui s’adresse à des ‘chefs’ 

d’espèces animales pour faciliter la chasse. Par ailleurs, les derniers Wayana à avoir maîtrisé 

cet art, semblent avoir vécu dans la première moitié du XXe siècle. La pratique chamanique 

semble s’être depuis longtemps concentrée sur les actions vers les corps. On peut alors se 

demander s’il pourrait exister un lien entre la quasi-disparition des umït et la faiblesse de 

l’institution des jum, leurs existences étant très liées. Quand on interroge les Wayana sur 

l’existence de ‘chefs’ ou de ‘maîtres’, assez rapidement ce sont les ipo, les jolok, les monstres 

                                                 
167 J’ai notamment tenté de travailler avec Pi., un grand chamane, avec lequel Jean Chapuis avait beaucoup travaillé, mais 

son âge avancé ne lui permet plus de pouvoir conduire de longues séances de travail. 
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kaikui qui sont cités. Ainsi le ‘chef’ des jaguars, c’est kunawalïimë, le chef des anacondas, 

c’est ëkëjuimë. Pour Hurault, « Les croyances et le comportement des Wayana sont au 

contraire en accord avec le concept des yolok considérés comme des êtres immatériels, sans 

liens avec l’espèce animale dont ils peuvent revêtir l’apparence. Les conceptions relatives aux 

esprits des eaux sont particulièrement révélatrices à ce sujet » (1968 ; 16). S’agit-il d’une fusion 

entre les jolok des animaux et les jum ou bien deux modèles de la nature qui se 

superposent ? Une troisième solution est qu’on peut se demander si l’on n’est pas ici devant 

une manifestation de ce que les Wayana sont effectivement : un groupe composé d’une 

multitude de différentes ethnies dont la sociogenèse a fabriqué des courants et des traditions 

différentes au sein des Wayana. Ainsi, suivant les familles, les villages, entre ceux qui sont sur 

le Litani depuis longtemps et ceux qui viennent du Jari récemment, on trouve des réponses 

différentes à un même sujet. On peut s’en apercevoir avec les Wayana du Paru de l’Este, pour 

lesquels les démiurges, notamment Tëna, ont créé les hommes, mais également les animaux. « 

Le démiurge a également créé les animaux, mais cet art n'a pas enseigné aux Wayana, juste la 

façon de les élever comme animaux de compagnie. Dans cette tâche, les humains 

reproduisent un mode d’agir d'une catégorie d’êtres surnaturels anthropomorphes, les agnãn, 

qui sont associés à différentes espèces zoologiques qui ont été créées par ces êtres. 

Cependant, contrairement aux humains, les agnãn cherchent sans cesse à attirer les Wayana 

pour les métamorphoser en animal, et ainsi augmenter le nombre de leur troupeau » (van 

Velthem, 2003 ; 95). On y trouve ici la même pensée et la même terminologie que chez les 

Wayãpi où les maîtres des animaux sont les –ya ou ayã, gardiens de troupeaux d’animaux ! 

« Ils constituent des familles d'êtres vivant dans des villages des profondeurs de la rivière. Ils 

ne sont pas des cannibales, mais ils viennent dans les villages terrestres pour attirer les 

humains, dans le but de les ramener dans leur demeure aquatique. Dans ces lieux, les êtres 

humains subissent un processus particulier d’animalisation comprenant une transformation 

parallèle physique et comportementale de l'animal créé par Wayanaimë, ici le singe atèle. Les 

autres êtres de cette classe sont les créateurs du hibou, Pupuriagnan, l'oiseau Japiim 

Karauagnan, etc., qui sont considérés comme de mauvais augure parce que leur cri, entendu 

près du village, est un signe qui prévient de la présence de certains de ces esprits surnaturels. 

L’agnan, « créateur », s'oppose à umut, « appelant », une catégorie de chaman. Le premier 

considère les Wayana comme ses animaux et le second considère les animaux comme des 

Wayana » (van Velthem, 2003 ; 423). 
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Mais ces agnãn sont totalement absents du côté des Wayana du Litani. Ils sont peut-être 

les jum. La proximité avec le mot tupi (wayãpi) serait-elle un signe d’une perméabilité de 

cette conception entre les Wayana et Wayãpi dans cette région du Paru de l’Este et qui ne se 

serait pas répandue dans le Jari et le Litani (puisque les groupes de Wayana présents sur le 

Litani proviennent du Jari et de groupes déjà présents sur le Litani depuis longtemps) ? 

On peut alors s’interroger sur le concept de maîtrise chez les Wayana. Est-ce un schème 

de relation qui est prégnant ou au contraire peu déterminant ? En effet, du côté de la société 

des hommes, les chefs de village n’ont pas de véritable autorité et ceci n’est pas récent. Et 

d’ailleurs, on peut lire : « les jeunes gens n’obéissent plus et se moquent des chefs et des 

vieillards », une phrase qui pourrait avoir été écrite hier, mais qui date de 1893 sous la plume 

de Coudreau (238) ! « Les tamouchis ou chef du village n’ont, pour la plupart, aucune autorité 

réelle » (Ibid.)168 . De même, ce qui est frappant dans le récit de la création des Wayana, c’est 

que la figure de Kujuli n’est pas celle d’un être unique, omnipotent, elle est diffuse. Dans 

certaines versions et pour certains auteurs on a plusieurs Kujuli, une multitude de créateurs 

capables de choses extraordinaires et non pas un seul et unique Kujuli avec un grand K. 

Souvent ils sont des jumeaux. De plus, tous ces kuyuli sont partis au ciel après leur passage 

sur la terre et depuis, on n’en a plus entendu parler. Ils sont totalement absents du monde 

wayana actuel. Ainsi, il n’y a pas de figure d’un maître absolu de l’univers, créateur de toute 

chose, qui aurait une action actuelle prégnante sur les hommes ou sur les non-humains. 

Par contre, au sein des entités non-humaines elles-mêmes, il semble bien au final que l’idée 

d’un « maître » sous forme de jolok ou de jum soit bien attestée. D’ailleurs la relation de 

maîtrise semble être la relation dominante parmi les entités non-humaines. En effet, comme 

nous l’avons vu lors de l’inventaire des entités non-humaines, beaucoup d’entre elles se 

caractérisent par une société hiérarchisée, bien plus que celle des humains. Du côté des non-

humains, les relations font davantage penser à l’organisation dont Coudreau fait mention. Il 

indique qu’autrefois les ‘Roucouyennes’ auraient obéi à un chef unique appelé yapotoli qui 

commandait directement au tamouchi de chaque village. Ce fut le cas notamment lors de la 

guerre avec les Wayãpi (1893 ; 237). C’est sous cette forme d’organisation que Tony les 

trouvera sur le Maroni en 1769. Il décrit que « ces Indiens paraissent assujettis à un ordre très 

sévère et à une police exacte […] le chef a toujours l’air en colère lorsqu’il donne des ordres, 

                                                 
168 Coudreau précisait que le peuple Roucouyenne « qui n’a, en réalité, pas de chefs, qui ne reconnaît qu’une autorité, celle 

du père de famille, et encore à la condition qu’elle s’exerce avec douceur, qui possède l’égalité devant le bien-être, une liberté 
que ne restreint loi ni coutume, mais seulement le droit naturel, n’est pas davantage soumis à la tyrannie de la superstition » 
(Coudreau, 1893 ; 204-205). 
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et il les répète avec énergie et véhémence […]. On voit que ces Indiens, réunis comme en 

république, ont néanmoins confié le commandement à un seul d’entre eux ; et c’est en se 

conformant aux usages de sa nation, qu’il obtient une obéissance absolue » (1769 ; 299-302).  

Il est ici intéressant de faire un parallèle entre l’organisation très hiérarchisée des non-humains 

et l’organisation des humains en temps de guerre. Les non-humains, seraient ainsi dans un 

état de guerre permanent. 

Ces relations semblent se caractériser par une allégeance des dominés vis-à-vis des 

dominants, qui, en échange, leur fournissent protection. Comme le fait remarquer Fausto, le 

concept de « maîtrise », est loin d’être absent de nombreuses sociétés d’Amazonie et ceci dans 

de nombreux domaines des sociétés : objets, villages, terroirs, pays, forêt,… La domination 

est souvent asymétrique : les propriétaires contrôlent et protègent. Ils sont responsables du 

bien-être, de la reproduction, de la mobilité des dominés. C’est le cas des maîtres pour les 

animaux, des chamanes pour leurs auxiliaires, des hommes pour leurs biens et les animaux 

domestiques. Selon Fausto, « Le spectre de la propriété privée a bloqué notre imagination 

conceptuelle concernant les relations de maîtrise, de la même manière que notre 

compréhension du pouvoir dans les basses terres d'Amérique du Sud a été éclipsée sous le 

modèle de la coercition » (Fausto, 2008 ; 342). Chaumeil fait également ce constat à propos 

des esprits-maîtres dont la figure est omniprésente dans les basses terres amazoniennes : 

« Ces esprits ont généralement pour fonction de protéger la forêt et les entités qui y vivent : 

ils en sont soit les « propriétaires », soit les chefs, les guides, les détenteurs ou tout 

simplement les protecteurs contre la prédation des humains, plus rarement les géniteurs ou 

les procréateurs. Dans certains cas, cette catégorie de maîtres englobe toutes les entités de la 

forêt sous un seul terme générique. Le plus souvent cependant, chaque espèce — animale, 

végétale ou autre — possède son propre esprit tutélaire, voire plusieurs (Zerries, 1962). Les 

membres de chaque espèce sont alors perçus comme leurs progénitures, leurs « enfants », 

leurs « domestiques » ou encore leurs « employés » (Chaumeil, 2010). 

Essayons de mieux caractériser les positions et les relations des entités non-humaines 

entre elles. Comme nous l’avons vu, les différentes classes d’entités non-humaines sont 

structurées : « vrais » jolok, jolok animaux, dont les ipo, kaikui, jum, autres humanoïdes.  

Les vrais jolok semblent isolés et ne dépendent de personne (Chapuis, 1998 ; 700). Ce 

sont donc des êtres totalement asociaux, qui d’ailleurs relèvent d’une autre époque, puisqu’ils 

auraient été créés au temps de la première humanité. 
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Comme nous l’avons vu, la société des autres jolok est, par contre, socialement structurée. 

Selon Pïleikë, « "Mopo169 est leur grand chef ; en-dessous de lui il y a les chefs des maladies, 

puis les jolok des gibiers et dessous encore ceux des pïjai qui sont un peu moins forts". La 

catégorie inférieure est représentée par les jolok apisan, avec lesquels travaillent les chamanes » 

(Chapuis, 1998 ; 701). Nous reviendrons sur ces derniers à propos de l’analyse des relations 

entre les humains et les entités non-humaines. Pour les autres, ils vivent dans trois régions : le 

monde céleste, le monde aquatique et le monde sous-terrain : 

- les jolok du ciel sont structurés sous la direction d’un chef dont l’identité varie 

suivant les informateurs. Suivant Pïleikë, il commande aux chefs des jolok des 

maladies répartis en quartiers. Les jolok de tous les oiseaux y vivent répartis eux-

mêmes dans des villages par espèce. Chaque village a un chef jolok (Chapuis, 1998 ; 

707) ; 

- les jolok aquatiques seraient de trois types : ceux de l’anaconda, les ipo, dont les 

chefs sont les juhmunuli avec des noms variables suivant les informateurs, et les 

jawaleimë. Selon Ai., juhmunuli est la plus sage des créatures aquatiques. Chapuis a 

relevé d’autres hiérarchies, comme kapiwalaimë qui pour d’autres est le chef des 

ipo. Les loutres sont les peito, les subalternes, de juhmunuli. Elles sont donc des 

ipo elles-mêmes170. Selon les discours recueillis par Chapuis, ipo est un terme 

générique qui s’applique à tous les jolok aquatiques en même temps qu’à un des trois 

types de jolok aquatiques ; 

- sous la terre, la société des jolok est également structurée et sous la coupe d’un chef. 

Ils vivent dans un espace autre, le monde du rêve, la surnature.  

 

Dans cette catégorie, on note également l’existence de hiérarchies de relations entre les 

différents jaguars. Kunawaliïme est le chef, i-tamu, de ces monstres jaguars et les autres 

sont ses peito.  

A cela, on doit ajouter le jum, unique pour chaque espèce, dont nous avons vu comment 

il créait des animaux qu’il appelle « ses enfants ». 

                                                 
169 Mopo est un compagnon de Kuyuli. 

170 Ahlbrinck : chez les Kali’na, la loutre awale-puya est également attachée à l’esprit de l’eau. Elle n’était pas chassée (1931 
; 124). 
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Les autres humanoïdes semblent, par contre, vivre de manière isolée et ne dépendre de 

personne.  

 

 

c. Consanguinité, peito et apprivoisement 
 

Ce que nous disent les informateurs de Chapuis et les miens, c’est que ces jolok, dont les 

jolok d’animaux, ont une vie sociale à part entière et qu’ils ont des femmes et des enfants. On 

peut donc légitimement supposer qu’il s’agit de relations de consanguinité. Mais on a peu 

d’informations sur le type de relations que les hiérarchies induisent sur la nature des liens 

(consanguinité, affinité) et sur les formes dans lesquelles ils s’expriment (protection, autorité, 

éducation, …). On sait que des classes peuvent s’attaquer et se font donc la guerre, comme 

parmi les monstre-jaguars. Par exemple, les alawatahpa peuvent attaquer les jaguars 

« typiques », dits timilikem ‘tachetés’. « Des jaguars kunawaleimë à une tête peuvent 

attaquer ceux à deux têtes » (Pa.). On observe également des relations d’entre-aide. Lorsqu’un 

de ces monstres est tué, les autres jaguars accourent pour se venger. 

Ce qui apparaît dans les relations entre ces différentes entités c’est une relation qui sort de 

l’affinité et de la consanguinité, c’est la relation de peito. Kunawaliïme est le chef des 

monstres jaguars et les autres sont ses peito. On dit aussi que les singes kuwanan sont au 

service des singes macaques. Essayons de comprendre à quoi renvoie cette notion. 

A l’époque de Coudreau, le ‘tamouchi’ est un titre de respect conféré à une personne 

arrivée à la vieillesse. Mais le sens véritable, selon Coudreau, est celui qui créé un village et 

dont il devient le chef. Un ‘tamouchi’ peut désigner son successeur s’il n’a pas de fils ou s’il 

est trop jeune. Le pendant de cette « institution » est le peito selon Coudreau. On est peito 

de son beau-père, peito du ‘tamouchi’ du village, peito de quelqu’un pour lequel on travaille, 

mais on reste libre. Aucun ordre n’est reçu et aucune autorité n’est exercée. Les gendres, 

lorsqu’ils se marient, répondant à la règle uxorilocale en vigueur chez les Wayana, viennent 

s’établir dans la famille de leur femme et deviennent les peito de leur beau-père, des obligés 

qui vont devenir les principaux pourvoyeurs de viande. C’est aussi celui qui est ‘l’employé’ 

temporaire d’un autre. On retrouve la notion de peito à plusieurs niveaux. Dans la 

mythologie, plusieurs entités sont les peito d’une autre, par exemple le soleil vis-à-vis de 

Kujuli, ou bien certains Kujuli vis-à-vis d’autres Kujuli. Parmi les entités non-humaines nous 
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avons vu à propos des ipo, que leur maître est juhmunuli et les loutres sont ses peito, ses 

subalternes. De même, les jolok employés par les chamanes sont leurs peito. On note que 

des espèces différentes peuvent être les peito des autres espèces. 

Ai. nous dit aussi « C’est le chef des jaguars. Il peut être accompagné d’ekë, qui sont 

d’autres animaux qui le suivent, par exemple les meliimë qui peuvent être trois ». Ekë a pour 

sens ici « animal domestique », il s’agit donc d’un animal consanguinisé, mécanisme que nous 

étudierons par ailleurs. 

Nous avons tenté de schématiser les différentes formes de relations entre les entités non-

humaines sur la figure 8. Ainsi, sous différentes formes, ce qui semble dominer au sein du 

monde des esprits, c’est la relation de maîtrise et de domination, dans des sociétés 

hiérarchisées en guerre permanente. La prédation est l’autre forme dominante des relations. 

Des relations d’entraide peuvent exister entre existants. Ces relations peuvent s’instituer au 

sein même des différents collectifs. Seule la filiation des jum paraît se distinguer, filiation que 

l’on retrouve sans doute au sein des villages des jolok. Reste que ces jum sont présents sur 

un mode mineur et qu’ainsi la figure du « maître » des animaux n’est pas vraiment centrale 

aujourd’hui dans les institutions wayana. Le lien a été rompu à propos de la chasse et le 

chamane, qui était un médiateur s’est effacé. Demeure alors des hommes et des entités non-

humaines qui ne communiquent plus. Essayons de comprendre un peu plus dans la section 

suivante quelles sont les formes de relations que les humains entretiennent avec les non-

humains, les animaux en particulier.  
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Figure 8 : Essai de représentation des relations au sein des entités non-humaines 
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3. Relations de consanguinité et d’affinité 
 

 

 

Comme on peut le voir dans de nombreuses sociétés d’Amazonie et d’autres régions du 

monde, les relations qu’entretiennent les humains avec les non-humains peuvent être basées 

sur le même modèle que les relations sociales de la société des hommes. « Though they are 

obviously less formalized than kinship terminologies, modes of representation of relations to nature present 

certain similar characteristics: a substratum organized on the basis of natural discontinuities, and modes of 

relations that combine elementary units such as sexual differentiation, classes of life-forms, categories of tools 

and operations, types of substances and physiological processes, forms of exchange, and systems of energy flows » 

(Descola, 1992 ; 110). C’est l’hypothèse que nous allons tester dans cette partie. Bien sûr, 

comme Rivière (2001) ou Hugh-Jones (1996), entre autres, en ont fait la remarque, d’autres 

domaines comme la politique, l’esthétique, l’éthique ou la moralité, la variabilité individuelle 

ou le changement historique, sont également des domaines qu’il faut prendre en compte pour 

tenter de comprendre comment cela fonctionne. Mais il nous est apparu que cette hypothèse 

était particulièrement intéressante à propos des Wayana du fait notamment que non 

seulement ils considèrent les non-humains comme des humains bien sûr, mais qu’en retour 

les non-humains les voient comme des humains. Par conséquent, tout est en place pour que 

des relations identiques à celle que les Wayana instituent entre eux et avec les autres groupes, 

les kalipono en général, puissent être reconnues.  

 

 

 

 

a. La parenté wayana 
 

 

Hurault a effectué des travaux sur la parenté wayana (1968), puis Lapointe (Lapointe, 

1970). Bien qu’il n’y ait pas eu d’étude approfondie, comme c’est le cas par exemple chez les 

Trio (Rivière, 1969), on reconnaît que le système de parenté wayana est de type dravidien à 

filiation cognatique ou indifférenciée. N’ayant pas réalisé de travaux sur ce sujet, nous 

supposerons que le système wayana est effectivement de cette nature, comme le note 

également Chapuis (1998 ; 736). Mais on rappellera que les formes « pures » de systèmes de 
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parenté sont plus rares que les formes intermédiaires avec les configurations « semi-

complexes » (Fausto et Viveiros de Castro, 1993) et qu’ainsi, il n’est pas impossible que des 

particularités existent. Globalement, on retrouve les caractéristiques mises en évidence par 

Dumont en 1953 et rappelées par Dreyfus, à savoir une division de la société entre 

consanguins et affins, une classification terminologique qui distingue les niveaux 

généalogiques et la transmissibilité de la relation d’alliance (1993 ; 122). 

Comme indiqué par Hurault, le mariage est restreint, de préférence aux cousins croisés 

bilatéraux171 et le mariage idéal était avec la cousine croisée patrilatérale. Il y a une préférence 

pour l’endogamie, mais comme souligné par Rivière pour l’ensemble des groupes de la 

région, cette endogamie est un idéal et une fiction (Rivière, 1984 ; 40). Cette règle n’était déjà 

plus beaucoup suivie au moment où Hurault travaille chez les Wayana, au profit du mariage 

« libre », sauf pour les groupes arrivés du Jari et venus s’établir sur le Litani. A cette époque, 

les villages sortaient d’une phase de repli et d’un creux démographique important (1968 ; 21). 

Par contre la forme de résidence matrilocale ou uxorilocale est largement toujours suivie et, 

en cela, le système social des Wayana s’oppose au départ de la femme hors de son groupe 

familial. Il ne comporterait aucun mécanisme d’échange entre groupes, ce qui là encore 

semble caractéristique de la région des Guyanes (Rivière, 1984 ; 42                         

). Le gendre qui intègre le groupe familial de sa femme doit, en principe, pourvoir aux besoins 

de la famille, y compris ceux de ses beaux-parents172. 

Classiquement, la ramification latérale des parentèles cognatiques l'emporte sur la 

verticalité pyramidale des généalogies (Fausto et Viveiros de Castro, 1993). Toutefois, 

Hurault relève qu’« il y a chez les Wayana un patrilignage de fait, réunissant les individus qui 

descendent de mâle à mâle d’un même ancêtre, et parallèlement un matrilignage de fait. Mais 

aucune importance particulière n’est attribuée à la personne même de cet ancêtre, qui n’est 

nullement considéré comme un fondateur, et n’est l’objet d’aucun culte. Il n’est que le point 

de départ des relations de parenté » (1968 ; 20). Mais la profondeur de ces références n’est 

que de quelques générations. 

                                                 
171 « L’un et l’autre de ces groupes de parenté comportent un système d’appellations s’étendant à la totalité des descendants 

de l’aïeul commun, par quelque enchaînement que ce soit. Le mariage est prohibé avec les « sœurs », « mères » et « filles » 
classificatoires et recommandé avec l’une des cousines croisées classificatoires, uniformément appelées « épouses » (1968 ; 
20). 

172« Un Indien paresseux ou malhabile, qui ne travaille pas assez à l’abatis ou qui ne prend pas assez de poisson ou de gibier, 
est exposé à se voir reprendre sa femme par le beau-père ou le tamouchi » (Coudreau, 1893 ; 132). 
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Selon Hurault, utilisant des outils africanistes, le matrilignage pouvait être regardé comme 

le groupe de base. Ce système conduit à faire du matrilignage une unité sociale effective, dont 

les membres sont groupés en un même village (1968 ; 23). « Bien que vivant sous un régime 

matrilocal, les Indiens Wayana attachent une grande importance à la filiation patrilinéaire. On 

observe notamment que le père élève lui-même ses enfants, et c’est lui seul qui détient 

l’autorité sur la famille élémentaire. La coutume wayana ne prévoit pas cette tutelle exercée 

par les oncles maternels, que l’on trouve d’ordinaire dans les sociétés matrilinéaires et 

matrilocales » (Ibid. ; 30). Mais on considère aujourd’hui que le système est indifférencié. A 

noter que la polygamie a existé chez les Wayana. Ainsi, récemment, Moloko, le grand-père de 

Mi. a eu quatre femmes, dont trois en même temps. A Anapaikë un homme a eu deux 

femmes autrefois et à Tahlwen, un « ancien » en a deux également. Mais ce sont des cas 

exceptionnels selon Mi. Toutefois, la polygamie semblait davantage répandue dans le passé 

comme on peut le lire sous la plume de Coudreau. Ce dernier avait également observé la 

polyandrie173. 

Sur un plan terminologique, wekï, un possessif (Camargo et al., 2010), donc toujours 

précédé d’un marqueur personnel de possession, désigne ‘la famille’. On a ainsi ï-wekï, ‘ma 

famille’174. 

Sur un plan généalogique pur, le sens de wekï est plus restrictif. Ce terme s’applique à 

tous les parents consanguins, à l’exception de la tranche d’affins qui couvre les générations 

G0, G+1 et G-1, conformément à la terminologie dravidienne en vigueur chez les Wayana 

(comme l’avait remarqué Hirtzel (1997 ; 148)). S’il semble exister un terme générique pour les 

consanguins -ekïme, les affins seraient désignés par la négative à partir de –ekïme-la. Dans 

cette terminologie, ‘les affins’ sont désignés en creux, par opposition aux ‘consanguins’. Ce 

sont des ‘non-consanguins’. Ceci rejoint les observations de Rivière qui indique qu’avec les 

Makusi et les Akawaio, les Wayana ne possèdent pas de terminologie qui contienne des 

termes uniquement réservés à des affins, dans le sens où il n’y a pas de termes qui se 

réfèreraient à des affins et qui se distingueraient de ceux qui se réfèrent à des consanguins 

(Rivière, 1984 ; 47).  Mais il me semble que nous manquons d’analyses sur ce sujet et qu’en 

                                                 
173 Coudreau décrit au village de ‘Pililipou’ un homme de trente-cinq ans qui avait trois femmes. Il serait le descendant d’une 

demoiselle Dujay qui était partie avec Patris et dont la trace avait été perdue en 1767 (Coudreau, 1893 ; 112). « Presque tous 
ont deux femmes, mais je n’ai vu personne en avoir plus de quatre » (Coudreau, 1893 ; 128). « La polyandrie demi-avouée est 
fréquente, la polyandrie ouvertement affichée n’est pas rare »… « Parfois, elle (la polyandrie) est établie par le tamouchi qui, 
ayant deux Indiens fainéant à marier, ne leur donne qu’une seule femme pour deux » (Ibid. ; 132). 

174 Selon Rivière, cela correspondrait à piyaka, chawaruwang, and ne'ne dans les autres sociétés de la région ou itipime 
chez les Trio  (Rivière, 1984 ; 38). 
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l’absence d’étude spécialisée, nous ne pouvons que réaliser des conclusions partielles. En 

effet, on avait tout de même autrefois le terme mëhale. « On peut s'adresser ainsi, au tout 

début de la relation, envers tous ceux, hommes (mais on dit plutôt maintenant kono) ou 

femmes alliés mais dont la famille était étrangère à celle d'ego avant l'alliance. Ainsi l'épouse et 

les sœurs du mari, ou l'époux et le frère de la femme, quand il n'y a entre eux aucune relation 

de famille antérieure, peuvent s'appeler mëhale » (Chapuis, 198 ; 747). On a donc une 

dualité, une conception diamétrale, deux classes mutuellement exclusive. D’un côté les 

consanguins et de l’autre les affins. 

Mais comme l’ont souligné Fausto et Castro (1993), il faut également regarder les aspects 

idéologiques. Sur un plan idéologique, comme noté par Hurault, wekï (orthographié wëuki) 

représente l’ensemble des individus auxquels un Wayana donne le nom de frère, oncle, tante, 

neveu,… la « famille ». Cette famille n’a pas de frontière précise, les limites s’estompant dans 

le lointain (Hurault, 1968 ; 21). Par conséquent, indépendamment des relations généalogiques, 

ce terme s’applique à toute personne avec laquelle on a des relations familières. Chapuis 

ajoute qu’il s’agit à la fois des consanguins et des alliés175. On aurait une conception en cercles 

concentriques à partir d’Ego avec des couches successives dont wekïhle ‘vraiment ma 

famille’, wekï hapon ‘un peu de ma famille’ et wekï tapek ‘ce n’est pas de ma famille’ 

(Chapuis, 1998 ; 752-753). 

Par conséquent, que ce soit sur un plan généalogique ou idéologique, l’autre, affin 

potentiel, c’est avant tout un « non-soi », plus qu’un être à l’identité précise, qui se définit 

suivant des cercles d’altérité de plus en plus éloignés d’ego. 

Comme nous l’avions remarqué à propos des caractères des non-humains, les autres, ce 

sont aussi les kalipono et les mëkpalë, qui débordent et entourent l’altérité définie ci-dessus. 

Kalipono est l’humanité, y compris celle à l’altérité la plus complète, dont les animaux qui 

sont des mëkpalë qui partagent l’intériorité des humains. Les mëkpalë comprennent les 

itupon (hommes sauvages), jolok, kaikui, itukala, jum et les animaux.  

Idéologiquement, l’opposition affin-consanguin serait donc concentrique. Il faut rappeler, 

selon Fausto et Castro, que « l'affinité n'est pas un concept simple en Amazonie. Il est 

nécessaire de distinguer : (1) l'affinité virtuelle cognatique (les cousins croisés par exemple) ; 

(2) l'affinité effective ou réelle (les beaux-frères) ; (3) l'affinité potentielle (les cognats éloignés, 

                                                 
175 Selon Chapuis,  le terme a pour racine est akï, "ce qui est attaché, lié à" (1998 ; 741) qui est aussi ‘la chenille’, ‘le parasite’, 

mais aussi ‘le monstre’ ou le jëlukë. 
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les non-parents) », et dans tous les cas « un affin est une sous-espèce de consanguin » (1993 ; 

145). On observe ainsi des changements de positions. L’usage de teknonymes, qui veut que 

l’on s’adresse à quelqu’un en le désignant par rapport à une position vis-à-vis d’une tierce 

personne, est fréquent. Cette technique a tendance à consanguiniser des affins. On parlera 

d’« effacement de l'opposition terminologique ou « hawaïnisation » de la classification des 

parents 176. « Un « opérateur teknonymique », convertissant une relation d'affinité en une 

chaîne de relations consanguines (le gendre sera désigné comme le père des enfants de la 

fille), permettra le passage d'une classification à l'autre » (Dreyfus, 1993 ; 127). Comme dans 

la plupart des groupes amazoniens, on s’adresse rarement à quelqu’un en utilisant la seconde 

personne du singulier et on a recourt à un terme de parenté, sauf pour ses parents, ses 

grands-parents, ses enfants, sa femme ou son mari, frère, sœur, c’est-à-dire à G, G+1, G+2, 

et G-1. Il existe une attitude d’évitement avec les parents du conjoint et sa famille s’ils sont 

d’un autre groupe que le sien. Ainsi, avec ses beaux-parents, le frère de sa femme, la sœur de 

son père, la sœur de son mari, « on ne doit pas adresser la parole, dans une attitude 

d'évitement relatif : on passe, s'il est besoin, par le truchement du conjoint qui répète 

fidèlement les propos devant ses parents qui ne regardent que lui, comme s'il n'y avait pas 

d'autre interlocuteur » (Chapuis, 1998 ; 748). Par contre, « on s'adresse en plaisantant aux 

cousins croisés de sexe opposé, à la sœur de sa femme et à la femme de son frère pour Ego 

mâle, et pour Ego femme au frère du mari et au mari de la sœur » (Ibid.). On reconnaît ici 

une parenté à plaisanterie telle définie par Radcliffe-Brown (1972 ; 121).  

 Si la tendance chez les Wayana est ainsi à consanguiniser les affins, à l’inverse, on est 

également porté à affiniser les consanguins. « Le renversement des positions est fonction de 

la distance des relations de parenté, critère fondamental des systèmes dravidiens cognatiques : 

des consanguins éloignés peuvent devenir des affins potentiels alors que des affins proches 

(cousins croisés) peuvent être « consanguinisés ». Proximité et éloignement sont conçus soit 

en termes spatiaux, soit en termes généalogiques selon que l'on pratique l'endogamie ou 

l'exogamie locale. Dans le premier cas les parents proches sont les corésidents. Dans le 

second cas, les parents éloignés sont les parents classificatoires » (Dreyfus, 1993 ; 125). Ainsi, 
                                                 

176 « Une structure d'échange restreint (ou alliance symétrique) à filiation indifférenciée suppose que coexistent deux 
principes classificatoires différents : (1) opposition de la consanguinité et de l'alliance ; (2) englobement des relations d'affinité 
dans la consanguinité de parentèles endogames. Cette coexistence se traduit par ce que nous appelons une « hawaïnisation » 
partielle de la nomenclature, c'est-à-dire l'effacement des distinctions terminologiques entre consanguins et alliés. Cet 
effacement se produit de deux manières : — soit sous forme d'une « tranche » (au niveau G 0, plus rarement au niveau G- 1, 
jamais au niveau G + 1) de type hawaïen dans le vocabulaire dravidien ; — soit par l'usage d'une deuxième nomenclature, 
employée alternativement, qui ne distingue à l'intérieur de la catégorie unique de consanguinité que des niveaux de proximité 
(généalogique ou spatiale, les deux s'équivalant dans la nomenclature). Ce sont, par exemple, les classifications chuwaruwang 
des Piaroa, otomo des Kalapalo, itipime des Trio » (Dreyfus, 1993 ; 127). 



 272 

un cousin consanguin wayana qui vit dans un village éloigné pourra être affinisé. Ou bien par 

exemple, le frère de la mère d’ego, qui vit loin du village pourra ne pas être appelé konko 

‘oncle’.  En Guyane, il y a assimilation de la distance généalogique avec la distance sociale177. 

On retrouve ces procédés dans d’autres sociétés. « Chez les Jivaro, comme dans d'autres 

sociétés amazoniennes indifférenciées, le modèle dravidien entraîne une caractéristique 

sociologique que J. Overing a été la première à formuler explicitement à propos des Piaroa 

(Overing Kaplan, 1975) : l'endogamie du noyau de parentèle structuré par une relation 

d'alliance symétrique tend à prendre l'apparence d'une consanguinité fictive, obtenue par 

l'effacement, grâce à divers procédés, des liens d'affinité » (Descola, 1993 ; 174). Ainsi, selon 

Hirtzel, (1997, 148) on observe chez les Wayana une fusion des consanguins et des affins à 

+2 et à -2 et leur dénotation par un terme réservé aux consanguins des générations +1, 0,-1, 

qui est une particularité des groupes karib qu’a relevée Schwerin à laquelle il a donné le nom 

de « kin-generation system »178. 

Ainsi « les consanguins et les affins cognats corésidents, tous appréhendés sous le signe 

des attitudes associées à la consanguinité (qui au niveau local englobe l'affinité), occupent le 

centre du champ social ; les consanguins éloignés et les affins classificatoires, placés sous le 

signe de l'affinité potentielle (qui là englobe la consanguinité), sont à la périphérie de ce 

champ ; et à l'extérieur sont les ennemis, catégorie qui peut recevoir et fournir des affins 

potentiels, tout comme le deuxième cercle reçoit des consanguins éloignés et rend 

éventuellement des affins réels… si au niveau local la consanguinité englobe l'affinité, au 

niveau supra-local l'affinité englobe la consanguinité, et au niveau global c'est l'affinité elle-

même qui se voit définie par l'inimitié et l'extériorité. C'est la parenté comme un tout qui se 

voit d'abord englobée par l'affinité et finalement subordonnée à la relation avec l'extérieur » 

(Fausto et Viveiros de Castro, 1993 ; 147). Cette altérité est croissante à partir d’ego. 

                                                 
177 « Cognat/non-cognat est une distinction sociologique qui contient une référence généalogique ; consanguin/affin est 

une distinction terminologique au contenu catégoriel. Le domaine des cognats inclut, dans le modèle endogame de la Guyane, 
tant des consanguins que des affins, celui des non-cognats également ; mais le gradient de la cognation surdétermine le calcul 
des classes de la terminologie. À l'intérieur de la sphère des cognats, l'affinité est dominée par la consanguinité — un affin est 
une sous-espèce de consanguin. À l'extérieur de cette sphère (ou mieux dit, à l'extrémité de ce gradient), la consanguinité est 
dominée par l'affinité. Les consanguins éloignés, catégorie qui peut inclure toute la société, sont transformés en affins 
potentiels : ainsi tout non-cognat peut devenir un affin. La circularité du paradigme terminologique dravidien, avec son infinie 
alternance consanguins/affins, donne lieu à une conception scalaire de la distance : l'affinité englobe potentiellement la sphère 
de la parenté actuelle. Les calibrages scalaires ne sont pas, comme c'est parfois le cas en Inde, internes à chacune des deux 
classes mais ils les traversent, en convertissant une classe en l'autre. » (Fausto et Castro, 1993 ; 145). 

178 Les techniques pour modifier les positions peuvent être diverses. Ainsi, pour la consanguinisation, on observera par 
exemple, l'assimilation entre relations de germanité croisée et relations de conjugalité, la consanguinisation des affins des deux 
sexes par les femmes, l'oblitération de l'affinité entre corésidents de sexe opposé de la même génération. Pour affiniser, on 
aura l'affinisation des consanguins masculins par les hommes, l'accentuation de l'affinité entre corésidents de sexe opposé 
dans les générations alternées (Descola, 1993 ; 175). 
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b. Affinité et consanguinité avec les non-humains 
 

Comme nous l’avons vu lors de l’étude des relations de communications entre les humains 

et les non-humains, il existe aujourd’hui peu de modalités d’interaction directe entre les deux 

mondes. Pour ces modalités, que sont les ëlemi, les rêves ou le chamane, nous possédons 

finalement assez peu de détails sur les contenus concrets des dialogues avec les non-humains. 

En dehors des dialogues ou monologues « directs », on a également des situations 

d’interactions entre humains et non-humains, notamment lors de situation de chasse et lors 

de l’apprivoisement d’animaux de la forêt. Tentons comme le propose Yvinec dans un article 

de 2005 Que disent les tapirs ? De la communication avec les non-humains en Amazonie, d’en 

comprendre davantage à partir des termes de parenté qui sont utilisés par les humains dans 

leurs dialogues et leurs interactions avec les non-humains ou à partir des positions qui leur 

sont conférées. Cela nous permettra en même temps de mieux comprendre sur quel schéma 

sont pensées les relations avec les différents non-humains, et les animaux en particulier : 

affins ou consanguins, ou les deux ? 

Comme Yvinec l’a remarqué (2005), et comme nous avons pu le rappeler, on s’adresse 

rarement à quelqu’un en utilisant la seconde personne du singulier et on a recourt à un terme 

de parenté, sauf pour ses parents, ses grands-parents, ses enfants, sa femme ou son mari, 

frère, sœur. On peut supposer qu’il en va de même avec les non-humains. Si tel est le cas, les 

termes de parenté utilisés par les humains pour s’adresser aux non-humains doivent nous 

permettre de mieux caractériser les relations que les humains et les non-humains veulent 

instaurer ou au contraire éviter. Il faut tout de même souligner que les communications 

peuvent être non linguistiques et immédiatement performatives. Ou bien, nous n’avons peut-

être pas toutes les données sur les termes de parenté employés lors de ces communications. 

Mais nous pouvons tout de même tenter d’explorer cette hypothèse à partir d’indices, comme 

le style rhétorique, les émotions, les objets échangés,… (Ibid. ; 13). 

Comme nous l’avons vu, les Wayana ont un système de parenté de type dravidien avec les 

caractéristiques suivantes : il y a opposition entre affins et consanguins, le mariage est 

restreint, de préférence aux cousins croisés bilatéraux. Il y a une préférence pour l’endogamie. 

Il n’y a pas de réciprocité. On aurait une conception en cercles concentriques à partir d’Ego 

avec des couches successives de consanguinité vers l’affinité. On observe ainsi des 

changements de positions. L’usage de teknonymes, qui veut que l’on s’adresse à quelqu’un en 

le désignant par rapport à une position vis-à-vis d’une tierce personne est fréquent. Cette 



 274 

technique a tendance à consanguiniser des affins. A contrario, on a tendance à affiniser des 

consanguins. 

Mais il existe plusieurs figures de l’affinité et de la consanguinité. Examinons toutes les 

positions possibles entre humains et non-humains. 

 

 

Relations de consanguinisation  
 

On peut se demander si certaines des relations que les Wayana établissent avec les non-

humains ne sont pas des relations de consanguinité. Yvinec a rappelé que les positions 

attribuées aux non-humains peuvent être de quatre types : grand-père, fils, mère et père. 

Comme nous l’avons vu dans la partie consacrée à l’origine des animaux, les animaux ont été 

créés par (les) Kuyuli pour la plupart. Certains sont par contre des post-humains. C’est le cas 

du singe atèle alimi, du pécari à lèvre blanche pëinëkë, de l’agami trompette mamhali par 

exemple, mais aussi de bon nombres d’oiseaux. C’est également le cas du jaguar dans certains 

récits, comme celui exposé dans la partie consacrée aux jaguars. D’autres ont été créés par 

d’autres non-humains ou bien par transformation d’entités précédemment créées. Dans les 

différentes interactions entre humains et non-humains, les animaux en particulier, il se 

pourrait que certaines d’entre elles expriment des positions de consanguinité. Examinons ces 

différentes positions. 

 

 

G+2 

Examinons la position de « grand-père ». On peut rappeler que pour les Wayana, selon 

Hirtzel, il y a fusion des consanguins et des affins à +2 et à -2 et leur dénotation par un terme 

réservé aux consanguins des générations +1,0,-1, est une particularité des groupes karib qu’a 

relevée Schwerin à laquelle il a donné le nom de « kin-generation system ». Ce ne sont donc 

plus tout à fait des consanguins, ni des affins réels. Yvinec, citant les Xavante et les 

Mundurucu, indique qu’ils sont par extension assimilés à des « ancêtres ». 
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Des clans et du totémisme wayana ? 

On se souvient que les hommes ont été créés par Kuyuli en arouman, après avoir essayé 

avec de la boue (mais ça se délitait avec l’eau), avec de la résine molopi et de la résine 

palatka (mais ça fondait au soleil), ou en poterie. Cette origine de l’humanité est dominante 

et constitue des récits de taille importante dans le corpus des mythes wayana (Rauschert 

(1967), Hurault (1968), Schoepf (1976), Magaña (1987), Hirtzel (1997), Chapuis, (2003)). Les 

humains ne seraient donc pas des descendants d’animaux. Mais, comme nous l’avons vu, la 

notion d’ancêtres n’est pas absente de la pensée wayana, puisque Hurault avait noté 

l’existence de patrilignages réunissant les individus qui descendent d’un même ancêtre. Mais 

la profondeur de ces références n’est que de quelques générations. Toutefois, le temps des 

origines conté à travers de nombreux récits relate de multiples unions entre humains et non-

humains. Ces non-humains sont bien souvent avec des animaux et certains de ces récits vont 

même jusqu’à conter l’origine des Wayana. Car si les humains ont été créés par Kuyuli, les 

Wayana sont nés ensuite.  

Ainsi, Hurault, a recueilli auprès de Tameta « l’Histoire des monstres ipo ou origine des 

parures du maraké » (1968 ; 122). Dans ce récit, des ipo, sous formes humaines, couverts 

d'une parure de lanières d'écorce ukalat, apparurent un jour dans un village. Ils dansèrent et 

jouèrent de la flûte. Les habitants firent de même, puis les ipo les entraînèrent dans l'eau et 

tous les hommes disparurent. Un seul survécut. Resté seul, il prit pour femme une femelle 

tapir apprivoisée. Elle eut une fille. L'homme tua la femelle tapir pour nourrir l'enfant. Elle 

grandit très vite et il la prit pour femme. Celle-ci devint également enceinte et accoucha d'une 

autre petite fille. Au bout d'une semaine son père couchait avec elle. Il mit enceinte la mère et 

la fille. La première accoucha d'un garçon qui vécut avec sa sœur. « Ils eurent une nombreuse 

descendance, ce sont les Wayana ». Rauschert a également recueilli ce mythe, mais auprès des 

Apalai (1967 ; 192). Magaña le donne également dans une version courte (1987 ; 36). De 

même, Hurault indique « Les Wayana croient que les premiers Indiens, n’ayant pas de 

femmes, ou les ayant perdues, ont vécu avec des femelles d’animaux. Le mythe du maraké 

fait allusion à une femelle singe rouge qui vivait avec Alalikaman, ancêtre et héros civilisateur. 

Dans un autre mythe, les femmes enlevées par les esprits des eaux ont été remplacées par des 

femelles de tapir, dont les Wayana actuels descendraient. Cependant les Wayana n’ont aucun 

respect particulier pour ces ancêtres animaux, les chassent et s’en nourrissent au même titre 

que les autres animaux de la brousse » (1968 ; 11). 
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Mais il faut noter que les Wayana ne forment pas un groupe homogène qui se serait 

constitué in extenso à partir d’une souche unique. Dans un (autre) travail admirable, Chapuis 

a étudié l’histoire de la sociogenèse des Wayana179. Il dresse la liste des nombreux groupes qui 

ont formé les Wayana d’aujourd’hui et d’autres sociétés de la région comme les Trio, les 

Wayãpi ou les Apalai. Il en dénomme pas moins de cent cinq, ce qui est un chiffre très 

important : Alalawayana « gens de l’ara bleu », Alatakasiyana « gens de l’aigrette tricolore », 

Awawayana « gens de la loutre géante du Brésil », Kaikusiyana « gens du jaguar », Kapauyana 

« gens du daguet rouge », Kapiwalayana « gens du cabiaï », … De très nombreux groupes ont 

pour référent des mammifères et des oiseaux, mais aussi des insectes, des arbres, des 

batraciens, des rongeurs, … (Chapuis, 2007). Ces collections de groupes associées à un 

animal ont, dès le début de ce travail, attiré mon attention. 

Chapuis insiste bien sur le fait que l’« ethnie » des Wayana a été en partie fabriquée à partir 

du XIXe siècle par les voyageurs comme Coudreau ou Crevaux, puis par les représentants de 

l’administration française par une volonté consciente ou non de fabriquer un alter ego 

indigène, équivalent de notre conception de la nation. De même, la recherche absolue de 

« chefs » dans des sociétés qui n’en avaient pas vraiment, a conduit à la création d’une 

institution comme le gran man et les capitaines. L’ensemble avait pour but d’étendre le 

contrôle administratif de ces populations afin de servir l’entreprise coloniale. Les Indiens, 

quant à eux, semblent avoir utilisé l’étiquette ethnique ou l’étiquette clanique à leur 

convenance, selon les circonstances et les interlocuteurs en endossant habilement des 

appartenances multiples et fluides, « s’accommodant sans difficulté des désignations fausses, 

voire même les reprenant à leur compte, ce qui permit au processus de perdurer » (Chapuis, 

2007 ; 96 ‑106).  

A propos des différents groupes qui ont constitué les Wayana, Chapuis estime que l’on 

peut parler de « clan ». Selon son analyse, cette notion de « clan » existe chez les Wayana à 

partir des lexèmes wekï, dont nous avons vu qu’il désignait la famille au sens large, et surtout 

-yana. Chapuis traduit -yana par « les gens de », « ceux de », « le clan de » (Chapuis, 2007 ; 

43). Selon ses travaux, Chapuis estime que la notion de clan est appropriée dans la mesure où 

l’on se trouve bien en présence d’une généalogie qui ne peut être reconstituée avec l’ancêtre 

éponyme (Ibid. ; 43). L’endogamie semblait prévaloir selon les récits recueillis par Chapuis 

auprès de Kuliyaman avant la fin des guerres qui fut le début de l’échange des femmes, base 

                                                 
179 On pourra également consulter un article antérieur (Chapuis, 2003). 
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d’une paix durable (Chapuis et Rivière, 2003). Par ailleurs, pour Chapuis, de nombreux 

éléments témoignent d'un fort sentiment identitaire lié à l'appartenance au clan, ainsi que 

d'une solidarité entre ses membres. 

En outre, ce système clanique serait pour Chapuis également totémique. « Rappelons que 

le totémisme est un dispositif classificatoire indexant des identités sociales (ou des écarts 

identitaires) sur des identités (ou des écarts identitaires) animales ou végétales dans le cadre 

d'une vision spécifique du monde. Les recherches que j'ai engagées me permettent d'avancer 

qu'on peut parler de totémisme en ce qui concerne les Wayana. Les référents sont 

essentiellement des mammifères ou des oiseaux et leur choix démontre clairement, au 

passage, l'origine forestière - le sous-bois et les petits cours d'eau, par contraste avec les rives 

des fleuves - des clans » (Chapuis, 2007 ; 44). Selon Chapuis, les noms des clans 

correspondent à de véritables caractéristiques physiques ou comportementales des êtres 

éponymes180, ces clans étaient endogames avec une unifiliation patrilinéaire. Il faut bien 

préciser que cette organisation était celle de l’époque des guerres et que des alliances ont 

formé des « superclans homogènes ». A cette période a succédé l’ère des proto-ethnies 

constituées de lignées avec la geste de Kailawa, héros guerrier, qui a constitué les Wayana. 

Chapuis définit la lignée comme l’ensemble des individus qui se proclament descendant d’un 

ancêtre commun, sans que la véritable généalogie ne puisse être établie. Un clan peut être 

défini comme un ensemble fini de lignées dans la mesure où un stock non cessible 

d’anthroponymes le caractérise (Chapuis, 2007 ; 51‑52). 

 

 

A propos de clans 

Historiquement, seuls quelques groupes parmi ceux listés dans les travaux de Chapuis ont 

une existence bien attestée. C’est le cas par exemple des Kaikusiyana rencontrés par La Haye 

en 1732 sur le Tampok et sur le Tamouri par Tony en 1749 (P. Grenand, 1982 ; 264). Par 

conséquent, l’existence des cent cinq clans ne peut être corroborée actuellement et ne le sera 

sans doute jamais. Par ailleurs, il faut garder à l’esprit, comme le mentionnait De Goeje, que 

certains groupes appartiennent peut-être « au monde des esprits » (1941 ; 11) et j’ajouterais 

également au récit auto-historique. Chapuis affirme d’ailleurs que la geste de Kailawa racontée 

par Kuliyaman est sans doute « un récit composé (une « tradition inventée », pour reprendre 

                                                 
180 Comme exposé en 2003, selon Chapuis, les groupes karib venus de l’Est dont on trouve les traces dès le début du XVIIe 

siècle se nommaient pour la plupart par référence à un animal, et entretenaient avec celui-ci une relation de ressemblance à 
travers une particularité corporelle : intonation de la voix, spécificité morphologique, coiffure, type de tatouage (427). 
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la formule de Hobsbawm, 1983) dans le but de célébrer la cohésion de l’ethnie en formation 

et de lui fournir une assise « théorique » » (Chapuis, 2007 ; 110). 

Comme le rappelle Copet-Rougiet (Copet-Rougier, 1991 ; 152), la notion de clan était 

appliquée au XIXe siècle à tout groupe exogame dont les membres se réclament d’un ancêtre 

commun, en vertu d’un mode de filiation exclusif. Puis Lowie proposa que le clan ne soit 

plus identifié par sa relation au totémisme mais par le fait de constituer une unité exogame 

dotée d’un territoire dont l’exploitation collective des ressources et la propriété commune 

servent de fondement à l’organisation clanique. Aujourd’hui le critère territorial et l’exogamie 

ne sont plus considérés comme pertinents. Le clan est défini comme un groupe d’unifiliation 

dont les membres ne peuvent établir les liens généalogiques réels qui les relient à un ancêtre 

commun, souvent mythique. Le clan rassemble des petits groupes de filiation (lignées, 

maisons) qui s’accordent une grande souplesse dans la reconnaissance des liens généalogiques 

et dans les modalités de recrutement de leurs membres181. 

Or, comme nous l’avons indiqué à propos de l’organisation de la parenté chez les Wayana, 

aucune étude sérieuse, récente et approfondie n’a été conduite et l’on estime aujourd’hui que 

la filiation est indifférenciée et non unilinéaire. Par conséquent, la référence à un clan n’est 

pas démontrée sur le plan généalogique. Cette notion de « clan » doit davantage être pensée 

comme étant idéologique. 

Ensuite, il faut remarquer que la principale source d’information sur l’existence de ces 

clans est Kuliyaman. Ce qui en fait un informateur très important, mais unique. Aussi, 

d’autres travaux auprès d’autres informateurs seraient indispensables.  

Dans la définition du clan rappelée ci-dessus, le groupe clanique se réfère à un ancêtre 

commun, éponyme du clan. Or, dans les explications fournies par les informateurs de 

Chapuis sur l’origine du nom des clans, on ne trouve pas de référence à un ancêtre commun. 

Les explications données sur l’origine des noms des clans sont souvent peu flatteuses. La 

justification des noms de ces groupes fournie par les informateurs de Chapuis, 

essentiellement Kuliyaman, renvoie presque sans exception à une particularité physique, 

comportementale ou culturelle : Les Awawayana marchaient de façon déhanchée comme la 

loutre géante du Brésil awawa Pteronura brasiliensis, les Kulumïyana étaient rasés comme le 

vautour pape kulum Sarcoramphus papa,… Selon Chapuis, nous ne serions pas en présence de 

                                                 
181 Le lignage est un groupe de filiation unilinéaire dont les membres se réclament d’un ancêtre commun connu. Les 

membres sont capables de restituer les relations généalogiques qui les lient les uns aux autres ainsi qu’à l’ancêtre fondateur du 
lignage (Bouju, 1991 ; 421). 



 279 

simples sobriquets. Mais les caractères réducteurs imputés à ces groupes laissent penser qu’il 

s’agit peut-être du regard d’un groupe (celui du conteur) sur d’autres groupes qui 

probablement ne s’autodéterminaient pas à partir de ces sobriquets. On a du mal à imaginer 

que les Pakilayana, par exemple, se soient eux-mêmes dénommés de la sorte parce qu’ils 

avaient un gros nez. L’utilisation d’un référent animal serait davantage un mode de 

dénomination des groupes par les Wayana eux-mêmes afin de distinguer d’autres groupes qui 

pourraient avoir une langue commune. 

D’un point de vue terminologique, comme l’ont signalé Camargo et Grupioni, yana est 

traduit par « clan » dans les récits de Kuliyaman (par exemple p. 583, 2003). « De manière fort 

questionnable, Chapuis traduit le terme yana par « clan » (plutôt que par « peuple » ou « 

gens ») et définit les « clans » par ce que la plupart des auteurs appellent des « sous-

groupes »182(Camargo et Fajardo Grupioni, 2008). Selon De Goeje, yana en langue kali’na 

pourrait se rapprocher de sane, yane, ye dans d’autres langues karib et signifier « mère » ou 

de yamun,’ le corps’ ou de yana, ‘fort, raide, solide’. Ainsi De Goeje en déduit que les 

nombreux noms de tribus karib qui portent la terminaison yana ou siana indiquent une 

descendance matrilinéaire. Par exemple « les Okomayana tireraient leur nom de l’esprit mère 

de la guêpe qui fut jadis le totem dudit clan » (De Goeje, 1955 ; 28). Ahlbrinck s’interroge sur 

le rapport entre yana et « force » qui se dit ya (1931 ; 545). On voit ici que chez les auteurs 

anciens, il n’y a pas de traces claires d’une notion de clans.  

Quant à l’endogamie de ces populations, il ne semble pas que nous ayons suffisamment 

d’élément pour l’attester183. La notion de clan retenue par Chapuis s’entend à un groupe au 

sein duquel on ne risque pas d’agression et dont on peut attendre aide et assistance. Cette 

définition est tellement large que l’on peut s’interroger sur la pertinence du « clan », qui par là 

même est quelque peu vidée de son sens. 

 

Du clan au totémisme 

Pour Chapuis, le totémisme, dispositif classificatoire indexant des identités sociales (ou des 

écarts identitaires) sur des identités (ou des écarts identitaires) animales ou végétales dans le 

                                                 
182 Selon Chapuis, « wayana » pourrait provenir de uwa-yana, c’est-à-dire négation-yana, « gens de rien », de nulle part, 

« sans clan » (2007). 

183 Camargo et Grupioni citent des études récentes sur les Karib (Boven 2001 ; Fajardo Grupioni 2002, 2006 ; Camargo 
2007) montrent même que, loin de disparaître avec le processus d’ethnogenèse, certaines différenciations (entre Tiliyo et 
Wayana, notamment) ont pu se maintenir à l’intérieur même des unités sociales contemporaines. De ce point de vue, la phase 
ethnique n’a pas succédé à la phase clanique pour la simple raison que les groupes (définis comme « clans ») existent toujours 
au sein des groupes « ethniques » contemporains (Camargo et Fajardo Grupioni, 2008).  
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cadre d'une vision spécifique du monde, est applicable aux Wayana. Les clans désignent 

toutes sortes de groupes, ainsi Kuliyaman parle des Wayãpi Kulumïyana, des Wayãpi 

Alalawayana,… (2003 ; 439), des formateurs des Trio comme les Kukuyana (Ibid. ; 491). On 

relève que dans le récit, Kuliyaman fait parfois s’exprimer les groupes par leur animal « 

totémique » comme p. 447 avec le Kunolo ou bien un animal est tué et mangé. On s’aperçoit 

ensuite qu’il s’agissait d’un membre du clan dont cet animal est l’emblème, comme le poisson 

patakasi et les Patakasiyana (Ibid. ; 517). Cela suppose une véritable ressemblance physique 

entre l’animal « emblème » et les membres du clan. Kuliyaman, dans le récit « La guerre des 

Upului et des Apalai » (Ibid. ; 569-609), nous donnent d’autres indications :  

« (Les Kuwalakwayana) voulaient (manger) de vraies (grenouilles) 
kuwalakwa, 

 ils mangeaient peu de gibier parce qu’ils étaient comme (la grenouille) : 
c’est parce qu’ils lui ressemblent, parce qu’elle est de leur clan, 
qu’ils en mangent, comme les Akuliyana (mangent de l’agouti), 
comme les Pakilayana (mangent du pécari)... ». 

 

Ce passage est un peu équivoque. Kuliyaman semble nous dire deux choses. D’abord, le 

régime alimentaire de prédilection de chaque clan est l’animal éponyme de ce clan. Ensuite, 

les membres des clans ressemblent à l’animal éponyme. Chapuis, dans sa note 1410 

l’interprète comme étant une illustration du caractère totémique des clans wayana qui 

supposerait une origine commune entre les gens des clans et leur animal totémique. 

On rappellera à partir de Descola (Descola, 2005 ; 211‑240) qu’il y a du totémisme en 

Amérique comme chez les Algonquins par exemple. Les Chickasaw attribuaient à chaque 

clan exogame des particularités dans le comportement, les habitudes alimentaires, le 

tempérament, les aptitudes physiques. Les animaux et leurs mœurs constituaient des 

référents. C’est ce que nous retrouvons dans la bouche de Kuliyaman à propos des clans. 

Mais dans l’animisme amazonien, il s’agit bien de relations entre des individus, c'est-à-dire 

entre des personnes humaines et des personnes animales, et non entre des espèces, comme 

c’est le cas dans le totémisme australien où il y a fusion complète entre une personne et une 

espèce, avec transfert de propriétés, de substances et enracinement identitaire. En fait il peut 

y avoir coexistence d’animisme et de totémisme par exemple. Le totémisme peut être présent 

sur un mode mineur dans l’animisme (Ibid. ; 240). Pour parler de totémisme, de forme 

algonquine par exemple, il faut qu’il existe des totems. Selon les données présentées par 

Descola, dans les langues nord-algonquines, totem fait référence à un lien social, généralement 
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localisé et souvent caractérisé par un apparentement, mais également à un animal éponyme de 

son clan et/ou à son esprit animal individuel. Ces trois éléments pouvent être désignés par un 

lexème identique ou des termes différents (Ibid. ; 236-238). Les Ojibwa avaient coutume 

d’établir une relation individuelle avec des entités bienveillantes et protectrices.  

Je ne vais pas réaliser ici une exégèse de toutes les références historiques de la région afin 

de tenter de comprendre si l’hypothèse de Chapuis de clans et d’un totémisme ancien est 

juste ou non. Ce serait tout à fait intéressant de le faire. Mais, cela concerne une société 

disparue, qui n’existe plus que dans la mémoire de quelques-uns, de Kuliyaman en 

l’occurrence, et je ne suis pas certain que nous puissions aujourd’hui retrouver d’autres 

savants avec cette connaissance. Certes, les Wayana continuent en interne à reconnaître les 

origines et les lignées de chacun, « pratiquement chaque Wayana adulte est capable de 

préciser ses origines ancestrales et, souvent, les relations, conflictuelles ou amicales, qui 

prévalaient entre groupes voisins de jadis, de même que la situation géographique des plus 

connus d’entre eux » (Chapuis, 2007 ; 115)184. On peut se demander si, aujourd’hui, les 

qualités des animaux qui désignent les sous-groupes wayana dérivent sur les groupes ? Est-ce 

qu’ils pourraient posséder les qualités physiques et morales des espèces éponymes ? Y a-t-il 

des relations individuelles qui s’établissent entre des individus et des entités individuelles, des 

esprits gardiens individuels ? Est-ce qu’ils descendent de ces animaux, en parenté lointaine 

avec l’espèce cette fois, (et non entre personne humaine et personne animale comme dans 

l’animisme) ? Des attributs sont-ils portés au nom de cette appartenance ? Pour que le 

totémisme décrit « historiquement » par Kuliyaman soit corroboré, je propose de tenter d’en 

retrouver les traces aujourd’hui dans la pratique en revenant à une lecture de la société 

wayana selon les relations et les positions attribuées aux non-humains suivant un modèle 

G+2.  

 

Protection ? 

Si les animaux étaient des ancêtres, on serait en droit de s’attendre à ce que la relation se 

caractérise par des aspects que l’on retrouve ailleurs en Amazonie, en l’occurrence une 

relation de protection et/ou une relation dans laquelle des savoirs ou des pouvoirs sont 

                                                 
184 Les études génétiques dans la région estiment que les Wayana et les Apalai seraient constitués de trois ou quatre lignées 

mitochondriales « Les éléments apportés par Salzano et al. (1988) relatent des faits similaires en ce qui concerne les Apalaí, qui 
fusionnent à leur tour avec leurs voisins wayana à la fin du XIXème siècle. Ces stratégies de fusion permettraient donc 
d'expliquer le maintien de 3 voire des 4 lignées fondatrices mitochondriales chez ces populations » (Mazières, 2006). 
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transmis, ou encore une relation pensée comme voilant une relation d’affinité, que la position 

de « grand-père » doit nier.  

Le premier aspect serait une relation de protection des humains par les animaux. Il semble 

que ce cas de figure pourrait se présenter pour les auxiliaires du chamane qui les renseignent 

sur l’origine d’une maladie ou l’aident à la guérir. Toutefois, il ne s’agit pas ici de relations de 

consanguinité. Les esprits utilisés par les chamanes, animaux ou non, ne sont pas des ancêtres 

avec lesquels on est entré en contact. Il est encore moins question de distance de génération 

avec ces entités. Jamais, on ne s’adresse à un animal comme peuvent le faire les Desana avec 

le jaguar en le dénommant « Grand-père » pour qu’il n’attaque pas, rappelant qu’il fait partie 

de sa parentèle (Reichel-Dolmatoff, 1973 ; 103). 

Toutefois, la notion de soins et de protection d’un grand-parent vers ego n’est pas absente 

de la pensée wayana. Bien souvent, au sein de la famille, le premier enfant d’un couple, qui, il 

faut le rappeler, réside chez les parents de l’épouse en vertu de la résidence matrilocale ou 

uxorilocale, est confié à la responsabilité des parents de l’épouse, s’il n’est pas « donné ». Sans 

en connaître les fondements matrimoniaux exacts, s’exprime ici une relation très forte de 

maternage de grand-parent à petit-enfant, particulièrement avec la grand-mère. Outre ce trait 

sociologique, la mythologie donne des exemples extensifs d’une relation de maternage dans le 

récit central de la création du monde. Ainsi, c’est kuni pëlë, la grand-mère crapaud, ou 

grenouille, kuni étant le terme d’adresse pour ‘grand-mère’. C’est elle qui va élever les deux 

kuyuli qui sont les personnages centraux du récit, créateurs de toutes choses. On retrouve des 

relations de protection dans de nombreux mythes comme « Histoire de l'homme perdu ou 

origine des cérémonies du maraké et du chant kalau » (Rauschert (1967), Hurault (1968), 

Schoepf (1976), Magaña (1987), Hirtzel (1997), Chapuis (2003).  

Mais, si cette relation est attestée sociologiquement et dans la mythologie, on ne retrouve 

pas d’interlocuteur ancestral aujourd’hui parmi les animaux, dans aucune des formes de 

relations : chamanisme, prédation,... Parmi les autres non-humains, les rares « vrais » jolok 

sont des êtres créés lors de la première humanité. En cela, certains disent que ce sont les 

ancêtres des hommes d’aujourd’hui (Chapuis, 1998 ; 699). Par contre ils ne relèvent pas d’une 

relation de consanguinité, tout au contraire ce sont des êtres cruels assoiffés de sang humain, 

des affins. 
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Transmission ? 

Seconde caractéristique d’une relation de type G+2, c’est une relation dans laquelle des 

savoirs ou des pouvoirs sont transmis par ces ancêtres, par exemple lors des rêves, des chants 

ëlemi, des présages, des soins par exemple. « Les Xavante, les Mundurucu et les Mehinaku 

obtiennent, de leurs « ancêtres » ou « grands-pères » rencontrés en rêve, des chants et des 

danses qu’ils représentent publiquement ensuite » (Yvinec, 2005). 

On peut rappeler qu’une bonne partie de ce qui constitue la culture wayana provient 

d’entités non-humaines : le feu, le chant rituel le plus important kalau, le rituel d’initiation 

eputop, la technologie de l’arc et des flèches, la maison commune tukusipan, les plantes 

cultivées, les chants ëlemi, les motifs graphiques,… presque tout ce qui fait la culture wayana 

finalement. Parmi ces trésors, certains ont été donnés par une figure ancestrale ou par une 

grand-mère, là encore pourrait-on remarquer. C’est le cas des chants ëlemi. De Goeje nous 

indique que ces formules magiques ou chants proviennent des ancêtres ou ont été donnés par 

Kujuli (1941 ; 19). Selon le mythe du kalau, ces chants ont été donnés à Alalikama par une 

source185. Le feu était détenu par la grand-mère pëlë qui l’a donné aux kuyuli. Les plantes 

cultivées, en particulier le manioc ulu, provient de la calcination du corps d'une grand-mère 

qui fabriquait la cassave à partir du pus de ses plaies186. Dans un récit, Kuliyaman expose la 

figure de Yeneikë. Il est présenté comme l’ancêtre de tous les chamanes (Chapuis, 2003 ; 321-

331). Lui-même aurait été créé par Kuyuli (Ibid. ; 349). On peut signaler que l’on est chamane 

de père en fils chez les Wayana, mais qu’un chamane peut également initier quelqu’un hors de 

sa lignée187. Par conséquent, même s’il n’y a pas eu d’étude publiée sur le chamanisme 

                                                 
185 Plusieurs versions de ce mythe « Histoire de l'homme perdu ou origine des cérémonies du maraké et du chant kalau » ont 

été rapportées par Rauschert (1967),  Hurault (1968), Schoepf (1976), Magaña (1987), Hirtzel (1997), Chapuis & Rivière 
(2003). Dans la version de Hurault ou de Chapuis, Alalikaman arrive au pied de la case de l'oiseau mouche. Commençant à 
dormir, il entend chanter les bambous tule. Il s'en rapproche. Il a faim, mange des graines sauvages. Il s'aperçoit que ce sont 
les bambous eux-mêmes qui chantent, boivent et vomissent. Il écoute cette musique. Puis il dort à côté d'une source. Il 
entend un chant ëlemi et réalise que c'est la source qui chantait. Il apprend le chant. 

186 Cf. note 112 à propos de l’histoire du manioc. 

187 Le pouvoir d’être chamane s’hériterait par le père : « le pïjai Pïleike est en partie, du côté de son père, wayãpi (ethnie tupi), 
et c'est précisément de cette lignée qu'il a reçu le pouvoir d'être chamane ; son nom même vient d'un arrière-grand-père 
paternel wayãpi. Wejuku descend par sa mère de Tirio (ethnie karib) du Tapanahoni, et c'est précisément le frère de son père, 
tous deux étant chamanes, qui a décelé qu'il serait lui aussi pïjai. Quant à Muloko, son père et son grand-père paternel étaient 
des Apalai du Paru selon ses dires. Nous approfondirons ces données lorsqu'il sera question de pïjai, mais on voit déjà la 
grande hétérogénéité des traditions. Autre facteur de divergence, les filières de l'apprentissage, mêlant les sources et les 
informations et théories : Pilima comme Panapasi semblent descendre de Wayana du Jari, mais le premier a également "reçu 
les esprits" de Wempi, grand chamane décédé il y a quelques années et qui descendait de Wayana du Paru, et le second a fait 
l'essentiel de son apprentissage avec Muloko. Tukanu, lui, aurait appris avec un Upului, quant à Palipen il aurait complété sa 
formation avec Edouard Petit-pied, chamane émerillon » (Chapuis, 1998 ; 243). 
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wayana188, on peut retenir que là encore, c’est un être exceptionnel qui a donné le 

chamanisme aux humains. 

Par contre, si la relation est envisageable, même « historiquement », ces dons proviennent 

de l’époque ancienne, époque où la communication avec les non-humains était aisée et 

pendant laquelle des pans entiers de la culture ont été donnés aux humains par des non-

humains ou ici des ancêtres. En effet, un point est commun à l’ensemble de ces non-

humains, « héros » civilisateurs en quelque sorte, c’est que, bien souvent, dans les récits qui 

exposent comment ils ont donné leur savoir aux hommes, ils disparaissent à la fin en 

montant au ciel, déçus par l’usage que les hommes ont fait de leur don. C’est la raison pour 

laquelle, le lien a été perdu. Il n’y a plus de communication et ainsi, il n’y a plus de nouveaux 

pouvoirs qui seraient reçus aujourd’hui de la part d’un être G+2. Seuls finalement les ëlemi 

et le savoir chamanique proviennent véritablement des ancêtres et sont transmis de 

génération en génération. Par ailleurs, même si ces entités occupent une position de G+2, on 

ne sait pas toujours s’il y a une filiation. Par exemple, la position de « grand-mère » dans les 

cas que nous avons vus, est une position d’adresse et non de référence par apport à un ego. 

 

Glissement lexical ? 

Enfin, aucune relation pensée comme voilant une relation d’affinité, qu’une position de 

« grand-père » viendrait nier, n’a été relevée.  

On peut ajouter également qu’aucun tabou alimentaire n’est attribué à l’appartenance 

(ancienne) à tel ou tel sous-groupe en raison d’un ancêtre animal éponyme pour lequel il y 

aurait des prescriptions ou au contraire des restrictions de consommation (cf. notre analyse 

de cette question). Aucun attribut emblématique n’est également attesté à aucun moment de 

la vie sociale qui ferait un lien entre un emblème porté (quel qu’en soit le support : la peau, un 

panier, un kunana,…) et un référant animal totémique auquel on serait affilié189. De même, 

                                                 
188 Cette étude est à paraître très prochainement sous la plume de Jean Chapuis. 

189 La mythologie waiwai met en scène une série de clans qui se différencient les uns des autres à l’aide de dessins (Fock 
1963, p. 56) – comme la mythologie sharanahua raconte l’origine des divers « clans » en leur attribuant à chacun une parure 
corporelle distincte, mais non sémantiquement motivée (Déléage, 2007).  « Dans tous les cas, le répertoire sert à rendre 
visibles des différences sociales à l’aide de son propre système de variations graphiques – différences certes extrêmement 
hétérogènes qui peuvent osciller entre une simple distinction superficielle et un mode d’individuation fort pensé comme une 
identification. Les divergences entre les motifs, et non le sémantisme de leur nom, sont alors analogues à celles entre groupes 
ou individus, dans un contexte plus ou moins ritualisé. Le répertoire est donc un outil dont l’utilisation, d’une grande 
souplesse, est à géométrie variable, s’adaptant à une amplitude qui va du groupe en son entier à l’individu. L’aspect cognitif de 
ce répertoire, l’association terme à terme d’un motif graphique à un nom, n’a de valeur que mnémotechnique : il permet de 
conserver une série de différences graphiques » (Déléage, 2007). 
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aucun stock de noms individuels, de répertoire de chants, de danses n’est la propriété d’un 

sous-groupe en particulier, comme c’est le cas par exemple chez les Yagua190.  

En l’absence de preuve que les groupes faisaient eux-mêmes référence à un ancêtre 

éponyme, il est difficile de parler avec affirmation de « clan »191. Je pense que c’est ici le 

principal argument qu’il faudrait mettre en évidence pour parler de clan. Des études 

généalogiques pourraient peut-être apporter des éléments de preuve qui pourrait étayer cette 

hypothèse. Car celle-ci est assez séduisante et pour reparler de terminologie, il faudrait 

comprendre pourquoi la référence de ces ethnonymes est souvent le monde naturel, et très 

souvent le monde animal. Cela ne constitue pas une question centrale pour les Wayana. Cette 

origine animale n’est d’ailleurs pas absente dans la mythologie de la région. On la retrouve 

notamment chez les Wayãpi où certains animaux et certaines plantes sont à l’origine des clans 

wayãpi192. Chez les Arawak, il existait un système de clans. Chaque famille descendrait d’un 

animal, oiseau ou plante dont elle porte le nom (De Goeje, 1955 ; 37). On retrouve par 

ailleurs ce caractère en Amazonie comme chez les Yagua (Chaumeil et Chaumeil, 1992). 

Ainsi, dans la société wayana actuelle, on ne trouve pas de trace de référence à un parent 

clanique protecteur, ou dispensateur de savoir, qui soit opérant. Il n’est pas démontré 

l’ébauche d’une continuité entre le collectif et l’animal éponyme.  

Si la tradition orale parle de groupes avec une dénomination à racine animale ou végétale, 

toute la mythologie wayana est le récit de la naissance des discontinuités avec les non-

humains, des phénomènes transformatoires. Comme Hirtzel l’avait exposé, la transformation 

                                                 
190 «  Il est intéressant de noter à cet égard que les Yagua n'observent aucun tabou alimentaire vis-à-vis des espèces 

éponymes, mais ils en respectent une partie comme emblème clanique. Les membres du clan de l'écureuil par exemple 
agrémentent volontiers leur costume de dépouilles séchées du petit rongeur, ceux du clan de l'ara rouge arborent aux bras les 
longues et chatoyantes plumes de l'oiseau, alors que ceux du toucan portent en sautoir les plumes caudales du volatile. Ainsi 
que Lévi-Strauss (1962 ; 141-142) l'a souligné à propos des Ticuna, proches voisins des Yagua, les espèces paratotémiques se 
décomposent ici en partie consommable et en partie emblématique. D'autre part, chaque clan dispose d'attributs spécifiques : 
stock de noms individuels, répertoire de chants, de danses et de pantomimes, peintures faciales et corporelles à base de 
Genipa americana et de Bixa Orellana (noir sur fond rouge), tous intimement liés à l'espèce éponyme ou évoquant l'une de 
ses qualités caractéristiques » (Chaumeil et Chaumeil, 1992). 

.  

191 D’ailleurs Chapuis, en 2003, était moins affirmatif qu’en 2007. Dans ses notes 9 et 1002, il précise qu’il faut entendre par 
« clans » les groupes sociaux indigènes présents dès la conquête, qui donneront naissance par la suite aux « ethnies ». « Il s’agit 
de simples étiquettes sans référence au contenu problématique de ces termes qui réfèrent au même processus de délimitation 
entre Eux et Nous, processus appelé « ethnicisation ». On sait qu’il s’agit d’un jeu dialectique de l’identité et de l’altérité par 
création de catégories artificielles et fluctuantes à partir de signes arbitraires » (2003). 

192 Un homme, Yawapoke, recueillit successivement différents vers provenant de la dépouille du singe atèle ou d’un tronc 
de fromager, par exemple. Ces vers se transformèrent en enfants qui sont les fondateurs des clans. D’autres clans furent créés 
après que des animaux mâles (poissons, oiseaux, grenouilles) aient offert leurs services à des jeunes filles. Des enfants nés de 
ces relations sexuelles sont les premiers formateurs de ces clans. L’homme en société a donc émergé de la nature (F. Grenand, 
1982 ; 227-39). Voir également P. Grenand (1980 ; 320). 
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« animal-objectif » en être humain est un des moyens pour les Wayana de penser leur 

ethnogenèse. C’est le passage d’une époque de guerre permanente entre groupes à une 

époque de paix qui existe encore (1997 ; 119). Or, en cas de guerre, de fuite, c’est 

généralement l’aspect animal-objectif que prennent les individus, afin d’éviter le combat 

(Ibid. ; 124). En outre, dans l’interprétation des récits mythologiques, il faut également tenir 

compte du contexte d’énonciation. Comme relevé d’ailleurs par Chapuis lui-même (1998 ; 

108) : dans les contes et les mythes « la narration joue au niveau lexical sur l'ambiguïté du 

temps mythique où "les animaux étaient anthropomorphes" ; à côté de leur apparence 

humaine sont utilisées des particularités dont ils portent le nom : un glissement lexical fait 

qu'une phrase se réfère à un homme et la suivante à un animal ou réciproquement » (Monod-

Becquelin, 1982 ; 134). Ainsi, « l’agentivité de l’énonciation d’une parole n’est pas sans 

relation avec l’agentivité de la fonction sociale de cette parole » ... « la parole mythique est une 

manière de mettre en correspondance le désordre du monde actuel avec l’ordre du passé 

mythique »193 (Jacopin, 2010). C’est le « danger » de l’interprétation de  la parole mythique, 

celui de la traiter comme un texte écrit et figé (un péché que je pratique également en toute 

connaissance). 

 

 

 

G-1 

 

Apprivoiser les esprits 

Il s’agit d’une forme de relation dans laquelle un père humain a un lien avec un enfant 

non-humain. Cette relation peut-être de nature « spirituelle » ou bien « réelle ». Dans le 

premier cas, il s’agit d’une relation de contrôle souvent envers un fils (et non une fille). Ainsi 

que nous l’avons vu, cette forme de relation existe au sein des entités non-humaines. Du côté 

des humains, comme l’indique Yvinec, « chez les Achuar, les Yagua, les Huaorani, les Waiwai, 

les Tapirapé ou les Kaingang, la plupart de ces « fils » sont des auxiliaires chamaniques » 

(2005). Comme nous l’avons vu, lors de l’apprentissage, le chamane doit « capturer » des 

                                                 
193 « Dans l’écriture, on marque ce rapport par les guillemets. Dans la mesure où les mythologues décontextualisent la parole 

mythique pour travailler sur des traductions et des résumés écrits, lesquels sont censés avoir conservé toute la substance du 
sens des paroles mythiques originales, ils laissent facilement tomber les guillemets. Ils traitent alors, sans même s’en rendre 
compte, les récits mythiques comme des textes (Platon, 2004 ; Lévi-Strauss, 1964-1971), auxquels ils prêtent donc la 
permanence de l’écriture. Conséquemment, ils tendent à effacer la distinction entre langue et parole et à confondre le niveau 
de l’expression mythique avec celui de la langue naturelle, enfermant du même coup les analyses dans la spéculation » 
(Jacopin, 2010). 
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esprits tëpëihe ‘prendre, attraper’ qui est également un verbe utiliser pour la prédation des 

poissons. On attrape des esprits comme on attrape des poissons. Dans le chant Kalawu, 

exprimé dans une langue ancienne, tëpëihe signifie également ‘apprivoiser’.  

Le résultat est que le chamane dispose de deux types d’esprits, qu’il appelle ses peito, ses 

« employés » : les jolok d’animaux et les jolok qu’il a créés par tressage, dénommés apisan. 

Les premiers sont plus puissants que les seconds et leur « maîtrise » par le chamane est moins 

parfaite. On pourrait reconnaître avec ces derniers une relation de type G-1. En effet, ils 

réunissent plusieurs caractères. Les jolok apisan ont été « créés » par le chamane, exactement 

de la même manière que Kuyuli a créé les hommes, c’est-à-dire par tressage de fibres 

d’arouman. Il faut rappeler ici le sens du tressage d’objet en arouman chez les peuples de 

Guyane. Comme l’a montré Davy, « En Guyane, à l’instar de ces populations amazoniennes, 

les objets de la culture matérielle sont issus de métamorphoses. Cette relation entre objets, et 

tout particulièrement les vanneries, et animaux confèrent à ces artefacts culturels une 

puissance magique dont témoigne la pensée de certaines ethnies guyanaises. Ainsi, chez les 

Wayana et les Wayãpi, les vanneries sont associées à un bestiaire mythique mettant en scène 

des animaux prédateurs et anthropophages. Leur corpus de mythes raconte comment tous 

ces objets se sont transformés en divers animaux. Les Wayãpi racontent que des vanneries 

lancées dans la mer par Yaneya (démiurge créateur) se transformèrent en animaux pour 

dévorer des jaguars. La presse à manioc se métamorphosa en anaconda, les éventails à feu en 

piranhas, les nattes en coumarou » (Davy, 2007 ; 106). Chez les Wayana du Paru de l’Este, 

van Velthem (Velthem, 2009)194 a montré que le vannier crée une chose nouvelle à partir 

d’une matière inanimée, un corps de fibres assimilées à de la peau, qui possède une tête, des 

membres, une poitrine, des organes internes. La vannerie est une actualisation volontairement 

incomplète du corps d’esprits d’animaux. De la complétude ou de l’incomplétude du corps 

tressé va dépendre, sa capacité d’action. Le vannier rend possible une métamorphose, c’est-à-

dire le changement d’état d’une entité existant déjà comme un sujet. Les objets sont alors 

dotés d’une capacité d’action identique aux entités dont ils constituent un avatar (Descola, 

2005 ; 445). Le chamane réalise des vanneries d’animaux par « tressage pour créer des 

esprits/jolok, comme l’explique l’un d’eux : « on peut refaire d’autres esprits, les mêmes, en les 

tressant avec de l’arouman ou d’autres feuilles. Si on fait une forme de félin, ce sera un félin... 

Et il faut fumer aussi pour obtenir la transformation » (Chapuis, 2003 ; 341). Grâce au tabac 

                                                 
194 Voir également van Velthem (2001) : The Woven universe Unknown Amazon : studies in visual and material culture  

edited by Colin McEwan. 
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et au souffle, substitut de la parole, le chamane se fait démiurge. Ces vanneries sont 

notamment suspendues au-dessus du malade. 

On est donc davantage dans une relation d’apprivoisement des esprits jolok apisan à 

travers une transformation de corps inanimés195. Or comme nous allons le voir, 

l’apprivoisement est une forme de consanguinisation. Toutefois, si les jolok apisan semblent 

être sous le contrôle total du chamane, ils ne paraissent pas relever du domaine de la 

consanguinité. Ils traînent en forêt, ils sont sales, mangent des détritus, leur corps est hideux. 

Par conséquent, ils demeurent dans l’affinité et cette consanguinisation est un artifice de 

création sans qu’une paternité ne soit revendiquée.  

Quant aux jolok d’animaux, nous avons dit qu’après leur « capture », le degré de contrôle 

était plus faible que celui opéré sur les jolok apisan. Il semble que le modèle de relation 

soit basé sur le modèle du peito. Comme nous l’avons vu, on est peito de son beau-père, 

peito du ‘tamouchi’ du village, peito de quelqu’un pour lequel on travaille, mais on reste 

libre. Aucun ordre n’est reçu et aucune autorité n’est exercée. Les gendres, lorsqu’ils se 

marient, répondant à la règle uxorilocale en vigueur chez les Wayana, viennent s’établir dans 

la famille de leur femme et deviennent les peito de leur beau-père, des obligés qui vont 

devenir les principaux pourvoyeurs de viande. C’est aussi celui qui est ‘l’employé’ temporaire 

d’un autre. C’est donc une relation de subordination indéfinie. 

En outre, les chamanes umït, ne peuvent pas consommer d’individus de l’espèce dont ils 

sont les maîtres. « Certaines personnes, comme le père de Ta., est le maître de telle espèce, 

par exemple les pëinëkë. Pour lui, il ne peut pas en manger car il sait comment ils sont faits. 

Il ne peut être cannibale ! De même pour les poissons, celui qui connaît comment sont les 

poissons, ne peut en manger » Ai. Ceci rejoint les observations de De Goeje (1941 ; 16) pour 

qui, un chamane ne doit pas manger de la viande de l’espèce animale dont l’esprit primordial 

est son « esprit protecteur ». On peut y voir ici un refus de consommation d’un être auquel 

on s’est affilié, comme un être pour lequel on a une relation de consanguinité par exemple. 

La capture d’esprit par le chamane est donc un premier aspect d’un type de relation G-1. 

Cette relation peut être également « réelle ». Elle se présente lorsqu’un humain apprivoise un 

non-humain. On en trouve un exemple dans le cas de l’apprivoisement des animaux. 

                                                 
195 On retrouve la conception d’esprits domestiqués chez les Wayãpi (F. Grenand, 1983 ; 371) et les Kali’na (Ahlbrinck, 

1956 ; 131). Ceci a été cité par Erikson (1987). 
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Apprivoiser des animaux 

Comme dans toute l’Amazonie, on observe dans les villages wayana des chiens, des poules 

et une quantité impressionnante par leur diversité d’animaux provenant de la forêt196. En 

1769, Tony indiquait à propos des oiseaux qu’ « ils en apprivoisent et en élèvent de toutes les 

espèces en très grande quantité » (Tony, 1769 ; 303). Crevaux décrivait la présence de 

toucans, d’aras, des hoccos et d’agamis dans les villages Roucouyennes (Crevaux, 1987 ; 108 

& 132). Coudreau indique « Des hoccos, des agamis, des couyououis, des perroquets, 

quelques singes, divers animaux sauvages trouvés au hasard dans la forêt, constituent comme 

dans tout le pays indien, la basse-cour ordinaire » (Coudreau, 1893 ; 540). Aujourd’hui, on 

peut relever la même diversité de mammifères, d’oiseaux et de reptiles. J’ai ainsi pu relever la 

présence de tapirs, de pécaris à collier, de tamanoirs, de singes atèles, de singes capucin brun, 

de paresseux, d’hoccos, de marails, d’agamis trompette, de caurales soleil, d’iguanes, de 

daguets rouges, de tamarins à mains jaunes de diverses espèces de Psittacidae, des barbacous 

noirs, des tyrans de Cayenne, des martins-pêcheurs, des hérons striés, et même des rapaces 

comme un milan bec-en-croc ou bidenté,.... Il semble au final qu’on puisse trouver 

absolument tous les animaux de la forêt. Il faut noter également les pikolet, des passereaux 

capturés pour leur chant. Les hommes n’ont pas reçu le pouvoir de créer des animaux de la 

part des démiurges, mais celui de les élever comme animaux de compagnie (van Velthem, 

2003 ; 95). 

On peut réaliser des classements suivant différents critères. Ainsi, on a à la fois des 

espèces gibiers et non-gibiers. Certaines sont gardées en captivité, d’autres sont libres et 

parcourent la cuisine et la maison à la recherche de nourriture. Certaines espèces sont des 

espèces ramenées de voyage et ne sont pas présentes dans la région comme j’ai pu l’observer 

pour une amazone de Dufresne (Amazona dufresniana) palawaimë ramenée par Me. du fleuve 

Mapuela au Brésil lors d’une visite chez les Waiwai ou bien une conure soleil (Aratinga 

solstitialis) kije kije ramenée d’un voyage sur le Paru de l’Este. 

Animal domestique ou animal apprivoisé ? Pour aller un peu rapidement, on peut 

distinguer les chiens et les poules qui font l’objet d’un élevage, d’un contrôle et sont à ce titre 

des animaux domestiques, de tous les autres animaux sur lesquels on exerce un contrôle sur 

un individu et ceci de manière temporaire. On pourra parler d’animal « familier » regroupant 

les deux catégories dans la mesure où elles sont désignées par le même terme. Ainsi, l’animal 
                                                 

196 Voir Erikson (1988a) ou, pour un exemple dans la région, Rivière (1969 ; 40). 
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« familier » est désigné par –ekï, qui est un possessif (Camargo et al., 2010), c’est-à-dire qu’il 

est toujours précédé d’un marqueur personnel de possession qui marque la dépendance de 

l’animal. Ainsi on a j-ekï, ë-wekï, ekï, … qui désignent ‘mon animal familier’, ‘ton animal 

familier’, ‘son animal familier’, … 

Mais –ekï, c’est également, à la fois, l’impétrant tepijem et son « mentor » lors de 

l’initiation eputop197. Ce que nous dit ce dernier emploi, c’est qu’-ekï, plus qu’un animal 

familier, est le marqueur d’une relation de dépendance, de tutorat plus exactement, entre un 

individu qui exerce un contrôle et un novice, et qui sont de surcroit tous deux désignés par le 

même lexème. C’est également ‘l’épine’ de fromager.  

On rappelle que wekï, un possessif également (Camargo et al., 2010), donc toujours 

précédé d’un marqueur personnel de possession, désigne ‘la famille’. Ainsi ï-wekï, ë-wekï198, 

i-wekï,... ont pour sens ‘ma famille’, ‘ta famille’, ‘sa famille’, ... C’est la famille au sens large. 

Pour évoquer la domesticité, on a également ëknë. C’est ce qui est ‘familier’, ‘apprivoisé’, 

du domaine du domestique, dont l’animal, par opposition à ceux qui vivent en forêt, pour 

lesquels nous avions relevé ëknë tapek199 ou ituh talï, « ceux qui ne sont pas ëknë », « c’est 

de la forêt » et « celui qui habite en forêt ». 

Pour ‘élever’, le verbe est tuwantai200. Il s’applique aussi bien aux animaux, qu’aux 

enfants, qu’aux plantes, mais également aux captifs ramenés des guerres dans le passé. On a 

également le verbe tuwantanïphe et ‘l’éleveur’ est uwantanïpne (Camargo et al., 2010). On 

retrouve ici une racine commune avec tuwalë, ‘le savoir’ et tuwalon, ‘le sage’, celui qui 

transmet le savoir’.  

Le propriétaire d’un chien, son ‘maître’ est l’ihmato, terme qui peut également être 

employé pour désigner le ‘maître’, comme le ‘maître des fleuves’ tuna-ihmato (Camargo et 

al., 2010). Tuwalihmato, désigne la catégorie des animaux sauvages domestiqués. 

                                                 
197 Selon De Goeje, chaque novice a un protecteur qui est nommé j-ekï, « animal domestique » (1941 ; 27). Chapuis note 

que le tepijem désigne son « parrain » par "mon akï", soit "celui qui m'est attaché, collé", sous-entendu "mon animal familier" 
(1998 ; 462). 

198 Ne pas confondre ëw-ekï ‘ton animal familier’ et ë-wekï ‘ta famille’. En effet, les lexèmes « sujets » commençant par une 
consonne prennent une marque possessive en plaçant ï-, ë-,i- devant le « sujet » pour ‘mon’, ‘ton’, ‘son’, alors que les lexèmes 
commençant par une voyelle prennent une marque possessive en plaçant j-, ë-, -, devant le « sujet » pour ‘mon’, ‘ton’, ‘son’. 

199 Selon Camargo, 2010 : « TAPEK post. nég. : Wajana nïlï tapek  Ce n’étaient pas les Wayana qui l’ont fait ; Ïpa tapek (manai) 
Tu n’es pas mon petit-fils ». 

200 Selon Ahlbrinck, chez les Kali’na, tuwaroma est un verbe qui signifie notamment « élever ». Il a observé toutes sortes 
d’animaux « élevés » : pigeons, perruches, perroquets, aras, Icteridae, hoccos, singes, pécaris, cerfs, tapirs, paresseux. « On 
garde le petit pendant quelques jours enfermé dans une corbeille ou dans une caisse, jusqu’au moment où il est habitué 
(emepamu) » (1931 ; 475). 
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Il est frappant, et ce n’est évidemment pas un hasard, de remarquer la proximité de wekï 

avec –ekï qui fait entrer l’animal familier dans la consanguinité, ou tout du moins qui lui fait y 

mettre un pied. Ainsi, d’emblée, la position donnée à l’animal arraché à la forêt se transforme 

d’une position affinale à une position ‘consanguine’. Sans doute, si le lexème est commun, la 

profondeur, la nature d’une relation qu’un individu noue avec un parent humain, et bien 

d’autres choses encore, restent tout de même différentes de celles qu’il va nouer avec un 

animal apprivoisé. Mais, ce que nous pouvons retenir c’est davantage l’idée de tutorat qui 

caractérise la relation.  

Ce tutorat est, en général, exercé par les femmes qui vont ‘materner’ ces « petits êtres » car 

ce sont souvent de jeunes animaux trouvés ou bien dont les parents ont été tués à la chasse 

par les hommes, qui les leur rapportent volontiers. Les enfants participent également 

largement à s’occuper d’eux. Tout sera tenté pour apprivoiser ces animaux. 

On recherchera ainsi la meilleure nourriture, celle que l’on consomme soi-même ou bien 

celle que l’on rapporte de l’abatis, mais également des détritus. On tentera de lui procurer un 

« gîte » adéquat qui peut être un enclos, le plus souvent une cage pour les oiseaux, mais 

jusqu’à un hamac pour les singes, que l’on fera dormir près de soi. Il pourra être paré de 

petits bracelets ou colliers. L’intégration doit également être acceptée par les autres animaux 

familiers de la maisonnée et, vue de loin, l’ensemble forme une sorte d’arche de Noé201. On 

ne les fait pas se reproduire, ce qui caractérise un aspect essentiel de la relation. C’est une 

relation d’individu à individu. Par ailleurs, fait banal en Amazonie, ces animaux apprivoisés ne 

sont pas consommés202.  

                                                 
201 Et Hurault de noter « Outre les chiens, les Oayana élèvent une quantité d’animaux sauvages de la forêt, qu’ils 

apprivoisent avec une patience infinie, singes, perroquets, hoccos et jusqu’à des animaux encombrants et voraces comme des 
loutres, des pécaris, des capiayes. Se rendant en visite dans un autre village, la famille Oayana s’embarque au complet, 
hommes, femmes, enfants et animaux domestiques. Volailles et animaux apprivoisés s’alignent sur les bordées du canot, 
tandis que les chiens prennent place à l’avant » (Hurault, 1965b). 

202 Selon Ahlbrinck, les animaux que l’on a élevés ne sont jamais mangés. Ils sont considérés comme de vrais membres de la 
famille (1931 ; 475). 
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Figure 13 : 
Jeune tyran de 
Cayenne 
décoré d’un 
bracelet de 
perles 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figure 10 : Singe atèle se réchauffant au coin du 
feu 

Figure 9 : Pécari à collier à la recherche de 
nourriture 

Figure 14 : Paresseux materné et nourri avec 
de la cassave (1997) 

Figure 11 : 
Jeune 
barbacou noir 

Figure 12 : Amazone de Dufresne 
ramenée du Brésil (non présente en 
Guyane française) 

Figure 16 : Jeune singe atèle qui 
descend de son hamac 

Figure 15 : Très jeune tamarin à mains 
jaunes 
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Avant de tenter d’en comprendre le sens, notons que les oiseaux apprivoisés servent 

également de « réserve » de plumes pour les parures et Coudreau indiquait que « la plus 

grande partie de ces plumes leur provient d’aras et de toucans qu’ils prennent au nid dans la 

forêt et qu’ils élèvent pour les plumer de temps à autre, à l’instar des poules, qu’ils n’élèvent 

qu’à cet effet » (1893). Ainsi, on peut souligner qu’un grand nombre d’espèces sont utilisées 

pour la confection des olok, la coiffure confectionnée pour l’initiation, comme les différentes 

espèces d’aras, d’amazones, de caciques, de coracines, ou bien les plumes de papegeai, 

d’harpie féroce, de vautour pape. Ces plumes entrent également dans la confection des autres 

artefacts nécessaires pour l’initiation. Le pumali fait intervenir des plumes de hocco, d’agami 

trompette, de toucan ariel. Les plumes de hocco servent également à la confection des 

empennes de flèches, ainsi que les plumes des toucans, d’harpie… Enfin, certaines parties 

d’animaux servent à soigner comme les plumes d’ortalide motmot. 

Lorsqu’ils meurent, Ai. nous indique qu’« avant ils étaient enterrés. Aujourd’hui c’est 

moins le cas, sauf pour les chiens de chasse ». On peut ajouter qu’ils peuvent être pleurés, 

comme Coudreau l’avait observé : « Les femmes roucouyennes ont la rage d’apprivoiser 

n’importe quelle affreuse bête trouvée dans les bois. Jusqu’au ridicule toucan au long bec, à la 

poitrine blanche, au manteau noir, oiseau grave qui jamais ne marche, mais toujours 

sautille… J’en ai vu une qui pleura pendant trois jours parce qu’un petit macaque qu’elle 

élevait était venu à mourir » (Coudreau, 1893 ; 139). Toutefois, ils peuvent également être 

traités sans ménagement s’ils posent trop de problèmes comme j’ai pu le voir à propos d’un 

paresseux qui ne voulait pas descendre d’un palmier pino ou bien d’un oiseau trop 

chapardeur ou d’un singe devenu agressif. Leur devenir en grandissant, en cas d’échec de 

l’intégration, est donc plus qu’incertain. On peut d’ailleurs observer que les animaux adultes 

sont nettement plus rares dans les maisonnées que les animaux en bas âge. Ils peuvent alors 

fait l’objet d’un don ou d’un échange avec un parent de passage, être vendu ou bien être mis à 

mort. Les espèces gibiers en l’occurrence peuvent alors être consommées. 

Si les femmes s’occupent des animaux apprivoisés, il ne faut pas laisser penser que les 

hommes ne s’y intéressent pas et certains d’entre eux possèdent également des animaux en 

propre, au même titre que les femmes. Mais cela est plus rare. Dans ce registre, les oiseaux 

pikolet forment une classe d’animaux familiers à part. Pikolet désigne le sporophile curio 

Oryzoborus angolensis. Mais une passion pour les collectionner en provenance d’Asie et qui s’est 

transmise par les chinois du Surinam à certains Wayana fait qu’aujourd’hui, tous les 

passériformes chanteurs et capturés comme oiseaux d’agrément sont désignés par pikolet. 
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Ces oiseaux font l’objet d’expéditions particulières organisées par certains hommes pour les 

capturer qui se passionnent pour ces oiseaux et en font également un commerce. Un soin très 

minutieux leur est porté, on achète des cages, des graines, on les abreuve régulièrement, dans 

le but qu’ils se sentent le mieux possible et commencent à agrémenter l’espace domestique de 

leurs chants mélodieux. 

En 1893, Coudreau note dans le village de ‘Pililipou’ la présence de chiens, petits maigres 

et ne sachant pas chasser, « quelques perroquets, aras, hoccos, agamis, deux douzaines de 

coqs et de poules élevés pour leurs plumes : voilà tous les animaux domestiques de Pililipou. 

Tous ces coqs et toutes ces poules, comme dans tout le pays roucouyenne, sont de la plus 

parfaite blancheur » (Coudreau, 1893 ; 112). Les chiens et les poules demeurent aujourd’hui 

les seuls animaux véritablement domestiques des Wayana. Ces deux sortes d’animaux ont des 

statuts différents. 

 

Des chiens 

Comme nous l’avons exposé dans la partie consacrée aux techniques de chasse, le chien 

est ou était avant tout un animal de chasse. S’il est difficile de dire à quand remonte la 

présence des chiens chez les Wayana203, Crevaux et Coudreau notaient tous deux la présence 

d’innombrables chiens chez les Wayana et que les Boni se procuraient des chiens chez les 

Wayana (Crevaux, 1987 ; 83) (Coudreau, 1893 ; 568)204. Selon Grébert, les Wayana 

pratiquaient également la chasse au chien, notamment pour le tapir, le pécari à collier, les 

tortues et les félins. Plus tard, Hurault indique qu’« ils élèvent un grand nombre de chiens 

destinés principalement à la vente, qu’ils dressent pour la chasse en les affamant et en les 

« lavant » avec des mixtures complexes » (Hurault, 1968 ; 6). Par conséquent, le chien était 

avant tout un chien destiné à la chasse.  

Même si aujourd’hui, la chasse au chien est un peu tombée en désuétude, le chien est 

toujours présent dans les villages, mais en plus faible quantité, ce que j’ai pu moi-même 

observer du nombre de chiens présents entre 1997 et 2011. Ce sont souvent les hommes qui 

sont leur maître ihmato. 

                                                 
203 Digard rappelle à juste titre que le chien est arrivé sur le continent américain voilà 10 000 ans et que plusieurs espèces de 

chiens étaient présentes sur le continent au moment de l’arrivée des conquérants hispaniques (Digard, 1992 ; 259). 

204 Coudreau indiquait que les ‘Roucouyennes’ élèvent des chiens et les vendent aux Bonis. Il indique qu’ils sont presque 
aussi nombreux que les habitants, que « ces chiens ne savent ni arriver quand on les appelle, ni obéir à aucun commandement. 
Il faut ajouter qu’ils ne valent généralement rien pour la chasse » (Coudreau, 1893 ; 568). 



 295 

Mais par rapport aux autres animaux familiers, il occupe une place à part. On peut 

caractériser le chien à travers une répartition entre les relations qui l’humanise d’une part, et 

celles qui, au contraire, l’éloigne de l’humanité. Comme nous l’avons indiqué c’est aussi un –

ekï, un animal familier, dont on a souligné la proximité avec la famille que ce terme procure. 

De même que De Goeje le mentionnait (1941 ; 36), les chiens ont des noms propres comme 

Alokole, Seki, Mawulu. Il est élevé avec affection, possède une niche, en général surélevée, à 

proximité de la maison. Il était l’objet d’un traitement magique avec des hemït comme nous 

l’avons également exposé (Grébert, [1938] 2001 ; 78) et (Roth, 1924 ; 178) afin d’améliorer 

ses capacités, comme le faisaient les chasseurs. Chassant peu, il permet surtout d’être averti de 

l’arrivée de quelqu’un, notamment lorsque les maris sont partis et que les femmes sont seules. 

Il est, avant tout, ce que nous pourrions appeler un animal de compagnie, au même titre que 

les animaux apprivoisés. D’ailleurs, comme lui, il consomme des restes de nourriture ou de la 

nourriture spécialement préparée pour lui. Comme les êtres humains, il est soumis à un 

certain nombre d’interdits, mais en plus, la rupture d’un interdit par son maître peut rejaillir 

sur lui, comme elle peut le faire sur un proche parent, comme nous l’avons vu : « L’élevage 

d’un chien de chasse nécessite un certain nombre de précautions et de prescriptions 

alimentaires aussi bien pour le chasseur que pour le chien, variables selon le type de gibier 

pour lequel on compte le conditionner. Une rupture d’interdit de la part du chasseur fait 

perdre au chien ses qualités. Toute sa vie, on évitera soigneusement de le nourrir avec 

certaines catégories d’aliments, alors que d’autres seront privilégiées » (Chapuis, 2003 ; 836). 

Aujourd’hui, avec la diminution de leur emploi pour chasser, il peut être nourri avec du riz 

acheté chez les marchands chinois de Maripasoula. Coudreau avait relevé « il n’y a pas encore 

si longtemps qu’ils tuaient des chiens à la mort du défunt » (Coudreau, 1893 ; 134). Si cela ne 

semble plus être le cas, les chiens sont le plus souvent enterrés, comme les êtres humains. 

Par contre, certains traits le font demeurer à l’extérieur du monde humain. Ainsi, par 

exemple, lorsque les prescriptions de mariage étaient la règle, se marier à l’encontre des lois 

du système, c’était s’accoupler « kaikui katip », ‘comme les chiens’ (Hurault, 1968 ; 30). 

Lorsqu’on illustre pourquoi l’inceste est totalement prohibé, les Wayana répondent 

notamment que c’est parce que « c’est kaikuimë », ‘c’est faire comme les chiens’. Le chien 

c’est l’archétype du fornicateur sans morale (Chapuis, 1998 ; 259). De même, il est mal 

considéré de faire l’amour par-derrière car c’est également faire comme les chiens. Il fait 

l’objet de peu de marques d’affection à l’âge adulte, peut être battu et traîne souvent avec lui 

toute une microfaune de puces et de chiques qui le rend difficile à approcher... Les interdits 
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alimentaires ne semblent pas de même nature que ceux des humains. Il est ainsi intéressant de 

noter que parmi les restes de nourriture qu’on peut lui donner, il y a notamment certaines des 

nourritures interdites ou dangereuses pour l’homme (est-ce une évolution récente ?), comme 

le kapiwala, viande non consommée par la plupart des Wayana pour son odeur, mais 

également, comme indiqué à propos de l’alimentation, pour son caractère potentiellement 

dangereux205. Il faut rappeler que taxinomiquement, il est classé parmi les « tigres », les 

jaguars, et ainsi le chien, est un kaikui, avec tous les dangers, mais également avec toutes les 

qualités que cela comporte. Et d’ailleurs s’il existe plusieurs sortes de chiens, comme les 

jujuku (pelage noir et jaune), les jempata (pelage noir et blanc), les kuso (à poils longs)… les 

plus appréciés sont les kasiwala (Chapuis, 2003 ; 836) qui sont de couleur fauve, avec des 

taches plus ou moins claires qui évoquent le jaguar. On loue ici ses qualités de fauve et, par 

une conception que nous avons vue avec le walamïlin, le contenant déterminant le contenu, 

ces chiens sont supposés avoir les plus grandes qualités pour la chasse. Mais c’est un kaikui 

ëknë, un « fauve apprivoisé ». 

Cette ambivalence du chien peut trouver sa source dans l’origine de cet animal. En effet 

dans les récits, le chien a été apprivoisé par les hommes à partir d’une souche « sauvage » 

provenant d’ipo et non à partir du contact des Blancs qui auraient amené le chien. Kuliyaman 

conta la manière dont les Wayana, en se groupant avec les Wayãpi et les Opakwana, ont 

capturé des kaikui en forêt à Lïkëlïkëmïn sur le Parou de l’Est. Les chiens étaient des génies 

des eaux, des ipo et la capture a eu lieu dans un grand ikutpë, « marécage ou petit lac ». La 

technique a été d’effrayer les adultes, de déposer de la nourriture dans des caches afin de les 

occuper et de se saisir des jeunes. « C’est comme ça qu’ils ont réussi à avoir des chiens ». 

Auparavant ils capturaient des adultes, mais Kuliyaman nous dit qu’il y a eu des incidents et 

nous conte qu’un homme s’était fait dévoré par son chien. A la suite de cet accident, les 

hommes ont libéré tous leurs chiens. D’où l’idée de les capturer lorsqu’ils étaient chiots afin 

de les faire reproduire (Chapuis, 2003 ; 839-849).  

 

 

Des poules 

Comme le notait Coudreau, les coqs et toutes les poules sont de la plus parfaite blancheur 

(1893 ; 112). Cette race de poule est utilisée traditionnellement pour la fabrication des 
                                                 

205 Dans sa note 2033, Chapuis précise à propos d’un récit de Kuliyaman qui explique l’origine des chiens : on ne donnait à 
manger au chien que des tripes de pécari : par ce moyen il acquérait une compétence spéciale pour chasser cet animal. « Une 
autre technique, plus couramment utilisée, consiste à envelopper régulièrement la tête du chiot avec l’estomac de pécaris 
abattus » (2003 ; 843). 
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parures. C’est, à l’origine, leur seule utilité et on ne les consommait pas. Aujourd’hui, des 

poules et des coqs kulasi de races d’origine exogène peuplent également les villages. Hurault 

avait relevé que « les Wayana ne pratiquent pas l’élevage au sens ordinaire du terme, la plupart 

d’entre eux considérant comme impure la chair d’animaux qui se nourrissent des déchets 

domestiques. Ils ont quelques poulets, mais principalement pour la vente, et pour les plumes 

blanches nécessaires à leurs parures de danse » (Hurault, 1965b ; 87, 1968 ; 6). C’est cette 

notion de « pureté », explicitement transformée en un manque total de qualités nourricières 

du sang que nous retrouvons à l’œuvre ici et qui est exposée à propos de la consommation 

des aliments et de la viande. Auparavant, les œufs et la chair étaient prohibés car on risquait 

notamment de devenir chauve, de vieillir plus vite si on en mangeait (Chapuis, 2003 ; 837). 

Seuls les vieillards pouvaient alors en consommer. Selon Kuliyaman, elles ont également été 

capturées par les hommes, non loin de l’endroit où ont été capturés les chiens, sur le Paru de 

l’Est. Toutes les autres poules (et les coqs) viennent des Palasisi (des Blancs) (Ibid. ; 849-851). 

 

Ces données exposées, essayons de comprendre quelle en est la portée. Pour cela, 

revenons sur différentes positions qui se sont fait jour sur ce thème en anthropologie 

amazonienne. On se souvient de l’hypothèse d’Erikson sur l’apprivoisement comme un 

antidote face à la chasse, un des dispositifs « destinés à résorber le malaise conceptuel 

engendré par l’activité cynégétique : un prélèvement unilatéral dans des sociétés où la notion 

de réciprocité domine » (Erikson, 1987 ; 117), où chasse et apprivoisement sont deux aspects 

complémentaires d’un phénomène unique : « l’assimilation d’animaux par la société 

humaine » (Ibid.). En effet, les animaux apprivoisés « sont choyés, nourris et considérés 

comme des membres de la famille. Ainsi, la consanguinité prend le relais de l’affinité, la 

violence cède le pas à l’affection, et l’homme nourrit l’animal au lieu de l’inverse » (Ibid. ; 

116). La métaphore de la filiation serait le prolongement de l’alliance, rendrait l’interaction 

avec le monde animal moins bancale et donc moins dangereuse206.  

                                                 
206 Digard estime que la domestication sur le continent américain est une réalité plus répandue que ne veulent le voir les 

américanistes et que même l’apprivoisement est une sorte de domestication, qu’il place d’ailleurs « sur la route » de la 
domestication, considérant celle-ci comme un processus inéluctable dans toute société humaine (Digard, 1992). Il s’appuie sur 
une définition très large de la domestication comme étant « l'action que l'homme exerce en permanence sur les animaux qu'il 
possède, ne serait-ce qu'en les élevant » (Digard, 1993 ; 169) et prend l’exemple de l’attitude des Indiens d’Amazonie vis-à-vis 
de leurs animaux comme une forme de rédemption, de contrat social qui pourrait être appliqué au monde Occidental : choyer 
des animaux de compagnie pour se faire pardonner nos méfaits vis-à-vis du bétail, de la volaille et du gibier (177). Mais 
Erikson a réfuté cette tentative de « naturalisation » des concepts amérindiens à l’Occident. En effet, loin de se cantonner sur 
le plan de la compensation symbolique, la démonstration originelle reposait, entre autres, sur le constat suivant : proies : 
masculinité : alliance : mascottes : féminité : consanguinité. Or, si « cette équation délicieusement structuraliste » résume assez 
bien la situation amérindienne, tel est loin d'être le cas en Occident, où les animaux ne paraissent pas particulièrement 
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On retrouve chez les Wayana des caractéristiques qui ‘consanguinisent’ les animaux de la 

forêt : ainsi ils sont nommés –ekï dont on a souligné la proximité avec -wekï ‘la famille’. On 

emploie à leur propos des procédés teknonymiques. Lorsqu’on désigne son singe atèle, on ne 

dit pas ‘mon singe atèle’, mais jekï ‘mon familier’. Ce sont les femmes qui s’occupent de ces 

animaux, en dehors des pikolet, comme une inversion par rapport aux hommes qui tuent les 

mêmes animaux de la forêt ; ils sont conservés à l’intérieur ou à proximité de l’espace 

familial,...  De plus, comme chez les Matis (Erikson, 1988a ; 30) & (Erikson, 2012), on leur 

attribue un statut comparable à celui des enfants, on leur met parfois des colliers et surtout 

on les enterre après leur mort et leur viande n’est pas consommée207. Comme indiqué dans la 

terminologie, le verbe tuwantai ‘élever’ des enfants s’applique également aux animaux 

apprivoisés. De plus on retrouve dans ce verbe une racine commune avec tuwalë, ‘le savoir’ 

et tuwalon, ‘le sage’, celui qui transmet le savoir’. Par conséquent, celui qui élève, c’est celui 

qui transmet le savoir, c’est-à-dire qui enseigne la culture des humains, qui humanise. 

Du côté de la mythologie, nous avons relevé peu de cas dans lesquels les humains 

adoptent des non-humains pour les élever. Les relations qui dominent dans ces textes sont 

des relations de prédation des uns contre les autres et vice versa208, des unions charnelles 

entre humains et non-humains209, des situations d’entre-aide, de protection des non-humains 

vis-à-vis des humains. Mais pas le contraire. 

Un point particulièrement remarquable est que la nourriture qui leur est donnée est celle 

des humains. Ce trait est essentiel, puisque, comme nous l’avons vu, l’alimentation est un des 

procédés qui permet à un individu de se déterminer dans la société wayana. Dans le récit de la 

création collecté par Schoepf, la grand-mère qui détient la recette de la fabrication de la 

cassave, reçoit la visite de l’oiseau pilisi, puis de kulei-kulei, et de l’ara kuyali créés par les 

Kuyuli dans le but de lui dérober de la cassave. Dans le but de les apprivoiser, elle les nourrit 

avec de la cassave, une nourriture humaine par excellence (Schoepf, 1987 ; 130). Dans le 

                                                                                                                                               
connotés du côté féminin, où l'apprivoisement en aliments carnés ne semble pas spécialement pensé sur le mode des relations 
sociales, et, surtout, où le rapport entre espèces fournissant de la viande et espèces apprivoisables se caractérise plutôt par la 
disjonction radicale que par un savant dosage entre la continuité et la complémentarité (Erikson, 1997). 

207 Des précautions rituelles sont nécessaires avant de consommer des animaux familiers, comme se fouetter. Ces animaux 
sont particulièrement prohibés pour les adolescents, certainement parce qu’étant sur le point d’être initiés, les adolescents se 
trouvent eux aussi en situation liminale. Par contre il est interdit de frapper les animaux familiers, alors que les adolescents 
seront les premiers concernés par les coups dispensés pendant certains rituels. Cela pourrait expliquer que bon nombre de 
rites d’initiation pano exigent la mise à mort de tous les animaux familiers du village (Erikson, 1996 ; 189). 

208 Par exemple « Histoire de l'homme perdu ou origine des cérémonies du maraké et du chant kalau », mais on trouve ces 
relations dans bon nombres d’autres récits. 

209 De même on peut citer « Histoire de l'homme perdu ou origine des cérémonies du maraké et du chant kalau », « Histoire 
des femmes qui ne veulent plus d'hommes », « Histoire de l'anaconda ëkëju-imë ou origine des arcs et des flèches », … 
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« Mythe du japu faiseur de perles ou Histoire du cassique tahek ou origine des perles de 

verroterie », collecté par Schoepf sur le Paru de l’Este, on note que c’est le fait pour les 

oiseaux tahek, pija et cancan, de consommer de la nourriture humaine, doublement 

« humanisée » car constituée de plantes cultivées et cuisinées, qui leur permet de déféquer des 

perles. Ils ont hérité de ce pouvoir de leur maître, l’arbre kumaka (Schoepf, 1976 ; 67 & 

73)210. On voit ici combien dans l’apprivoisement, la consommation de nourriture humaine 

par les animaux peut conduire à leur humanisation. C’est parce qu’un voisin manque de 

respect à l’égard des oiseaux, devenus êtres sociaux, que le « maître » du japu, quitte le village 

à la demande de l’oiseau. Ceci entraîne également l’arrêt de la production de perles (Ibid. ; 

74). 

Ce schéma pourrait entrer dans celui des relations wayana qui, comme nous l’avons vu, 

par la terminologie et la teknonymie tend à la consanguinisation des affins. Ainsi, « la « 

trajectoire cosmologique » de l’animal domestique amazonien est celle d’une affinité très 

lointaine ontologiquement et sociologiquement – c’est un fils d’ennemi non humain – 

transformée en consanguinité absolue, puisque stérile dans la mesure où on ne laisse pas se 

reproduire les animaux domestiques » (Yvinec, 2005). Mais on doit tout de même relever que 

l’assimilation n’est pas complète. En effet, comme je le notais au début de cette partie sur 

l’apprivoisement, il est plus rare de rencontrer des animaux apprivoisés adultes car il y a 

beaucoup d’échec dans ces tentatives d’humanisation. Malgré toutes les techniques 

d’humanisation, l’animal domestique demeure un être toujours prompt à retrouver sa nature 

originelle. Il est en ce sens proche d’une affinité extérieure toujours potentiellement 

dangereuse. Il en est d’ailleurs de même avec le chien, un être humanisé depuis longtemps, 

dont on maîtrise la reproduction, mais qui, peut toujours retrouver sa nature originelle, celle 

de kaikui, un ipo ou une entité de la forêt. Le modèle de relations basé sur une filiation se 

retrouve dans la société des non-humains, comme nous l’avons vu dans une partie 

précédente. Ainsi le jum, animal prototypique de chaque espèce créé les animaux en 

« habillant » un jolok d’un vêtement walamalin qui ainsi le transforme en animal. C’est donc 

par une métamorphose que les animaux sont créés par leur démiurge. Cette opération 

s’assimile à une filiation, plus qu’à une domestication ou un apprivoisement. D’ailleurs, 

                                                 
210 La technique a donc une origine mixte, c’est l’association d’un pouvoir surnaturel et d’une action culturelle de l’homme. 

Pour Schoepf, le parallèle entre le japu et la fabrication de perles provient du fait que les nids des japu sont fréquemment 
parasités par d’autres oiseaux dont le Scaphidura oryzivora qui y dépose ses œufs à la manière de notre coucou européen (Ibid. ; 
75). 
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comme nous l’avons vu, la terminologie utilisée à leur propos par le jum est que ce sont « ses 

enfants ». 

 

Et des hommes 

Un parallèle classique peut être dressé entre l’apprivoisement des animaux et celui des 

captifs ramenés d’expéditions guerrières. Il y a en effet en Amazonie l’idée d’une régulation 

des conflits au moyen de l’adoption et de la captivité. C’est pourquoi les captifs sont souvent 

désignés par les mêmes termes que les animaux familiers. En outre, Erikson relève à propos 

des Makuna et de nombreuses sociétés d’Amazonie (Yagua, Txicão, Yukuna, Cashibo,…) 

que « le mariage par enlèvement (pensé d’ailleurs dans l’idiome de la chasse) débouchait 

régulièrement sur la négociation, et la « régularisation » de l’alliance entre groupes 

anciennement hostiles » (1987 ; 119). Selon van Velthem, pendant les guerres, les hommes et 

les adolescents étaient mis à mort. Mais les femmes et les enfants étaient épargnés et ramenés 

attachés comme des porcs sauvages (van Velthem, 2003 ; 359). Comme nous l’avons précisé 

dans la terminologie de l’apprivoisement, le verbe tuwantai ‘élever’ s’applique aussi bien aux 

animaux, qu’aux enfants, qu’aux plantes et aux captifs. Les enfants captifs des Wayana étaient 

désignés par tuwarimé (Ibid.) ou tuwalime. La combinaison de tuwalë et de ihmato, le 

‘maître’ (d’un chien, d’un fleuve) a donné tuwalihmato qui était le chef des captifs chargé 

d’« élever » les captifs. Tuwalihmato, c’est également la catégorie des animaux sauvages 

domestiqués. van Velthem nous indique qu’à leur arrivée, ils étaient attachés dans la maison 

du chef. Ils subissaient un long processus d’incorporation à la société wayana, au même titre 

que les animaux apprivoisés. On les lavait chaque jour avec du roucou et des plantes 

médicinales tout en récitant des chants propitiatoires. Puis ils étaient libérés. On nourrissait 

les captifs avec les restes des repas. Leur propriétaire leur donnait un nom et les mariait 

comme ses propres enfants. Mais ils devaient une obéissance absolue à leur maître et 

pouvaient être mis à mort s’ils résistaient (Ibid. ; 360). 

Ce processus dénommé tëpamnephé (ou tëpamnephe) concerne l’assimilation de toute 

production étrangère211. L’origine du terme est le verbe tëpamhe ‘s’habituer à’ dont la racine 

–pam désigne ‘le beau-frère’ et ‘le cousin-croisé’, fils du frère de la mère. C’est donc un 

processus d’assimilation qui vise non pas la filiation, mais la fabrication d’affins avec qui une 

                                                 
211 L'assimilation des biens industriels est également la cible d'une reconstruction cognitive et symbolique pour établir un 

parallèle avec le traitement réservé aux prisonniers (van Velthem , 2003 ; 364-367) 
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alliance est possible, puis que le beau-frère ou les cousins croisés sont des affins par 

excellence.  

Par conséquent, si l’apprivoisement des animaux suit le même processus que l’assimilation des captifs de 

guerre, l’objectif pourrait ne pas être pour les Wayana d’en faire des « fils », mais au contraire des affins, c’est-

à-dire des animaux parfaits avec lesquels on peut contracter une alliance. Au même titre que les animaux 

qui sont actualisés par un jum qui les revêt d’une peau qui va leur donner leur véritable 

existence, un être n’est complet que s’il a été ‘élevé’ c’est-à-dire métamorphosé (l’ascension 

est également une métaphore de la métamorphose) par un ‘maître’ pour devenir un individu à 

part entière. A l’instar des Yuracaré, force est de constater que les relations d’appartenance, 

de maîtrise, de subordination, où les deux existants ainsi reliés ne renvoient pas à une logique 

contradictoire (proie / prédateur) n’en sont pas moins aussi fondamentales que généralisées : 

« Au niveau sociocosmique, les relations d’appartenance s’articulent ainsi étroitement aux 

relations de prédation, de sorte que la plupart des existants, fussent-ils eux-mêmes reconnus 

comme prédateurs, n’en sont pas moins dépendants d’entités tutélaires, de maîtres au sens 

large, desquels ils dépendent pour obtenir une totalisation, une complétude, à laquelle ils ne 

sauraient prétendre autrement. Dans un tel contexte, la pratique effective de la maîtrise, telle 

qu’elle se trouve réalisée directement par les Yuracaré à travers la possession d’animaux 

familiers ou domestiques, émerge comme une relation de premier plan. L’attention aux 

pratiques et aux discours relatifs à la problématique de l’apprivoisement suggère que la 

possibilité d’élever, auprès de soi, des animaux arrachés à leurs propres familles, confine en 

une sorte de modèle extériorisé possible du rapport à soi » (Hirtzel, 2010 ; 552-553). 

 

 

 

G+1 

Il s’agit de cas où un humain est sous la domination d’un non-humain. Ces positions se 

révèlent très ambivalentes, voire franchement négatives. Elles « dénotent une reconnaissance, 

momentanée ou définitive, stratégique ou fataliste, d’une soumission à ce non-humain – à 

l’égal de celles que les animaux entretiennent avec la figure classique de leur Maître, entité 

souvent dénommée « Père du gibier » (Yvinec, 2005). Cela peut être implicite et prendre la 

forme d’un apprivoisement, qui, s’il est calqué sur le modèle humain, s’exprime alors par une 

consanguinisation pensée comme un rapport maternel par une entité féminisée, devenue « sa 

mère ». Dans ce cas, il n’y a pas d’hostilité. La position peut-être explicite. L’humain conserve 

la conscience de la relation de domination et donc la tension inhérente, refusant d’abdiquer 
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(Ibid.). Mais on ne trouve pas trace de telles positions dans la pensée wayana. Si les jolok 

cherchent à capturer des âmes humaines, c’est pour les consommer et non pour les 

consanguiniser. 

 

G0 

Ces relations ne sont attestées que dans la parole mythique à l’époque des transformations. 

On les retrouve dans les très nombreuses unions charnelles entre humains et animaux 

comme dans l’Histoire de la chenille de l'arbuste kunani (Chapuis, 1998 ; 106), ou bien 

l’Histoire de l'homme perdu ou origine des cérémonies du maraké et du chant kalau 

(Hurault, 1968 ; 118-119), ou encore l’Histoire des monstres ipo ou origine des parures du 

maraké (Hurault, 1968 ; 122). Par contre, aujourd’hui, les relations de type G0 n’existent plus 

avec les non-humains. 

 

Comme nous l’avons vu, les humains ont été créés par un non-humain. Humains et non-

humains ont noué par le passé des liens de protection, des relations au cours desquelles des 

savoirs très importants, sinon tous, ont été transmis aux humains par des entités non-

humaines, essentiellement par des animaux. Des unions charnelles ont également eu cours. 

Certains non-humains seraient même peut-être les ancêtres des Wayana, si l’on souscrit à 

l’idée des clans et de leur origine non-humaine. Dans ces positions, humains et non-humains 

ont pu nouer des liens de consanguinisation. Mais aujourd’hui ce temps est révolu. Les 

relations dans lesquelles une consanguinité s’exprime sont devenues rares. Le chamane, dans 

sa quête de forces surnaturelles, « fabrique » certains de ses propres esprits (jolok apisan) par 

une transformation de corps inanimés. Mais leur comportement et leurs corps hideux, les 

plongent dans l’affinité, et, de cette consanguinisation, ne demeure qu’un artifice passager lors 

de la création sans qu’une paternité ne soit revendiquée. Quant aux jolok d’animaux, nous 

avons dit qu’après leur « capture », le degré de contrôle était plus faible que celui opéré sur les 

jolok apisan, et que le modèle de relation semblait être celui du peito, ce qui repousse 

également la relation vers l’extérieur. Quant à l’apprivoisement d’animaux de la forêt, s’il crée 

de la consanguinité, l’objectif pourrait ne pas être pour les Wayana d’en faire des « fils », mais 

au contraire des affins, c’est-à-dire des animaux parfaits avec lesquels on peut contracter une 

alliance. Quant aux situations de prédation, elles sont totalement absentes des situations de 

consanguinité que nous avons analysées. 
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Ainsi la consanguinité ne semble pas dominer les relations dans les positions que nous 

avons analysées. La consanguinité est une relation qui à partir d’un pôle, se dissout vers la 

périphérie. Elle est alors cernée par l’affinité. 

Avant de continuer, on peut remarquer qu’on a assez peu de détail sur le contenu des 

ëlemi en particulier sur le type de relation précise qui s’inscrit dans ces formes d’expression. 

Dans quelle position le demandeur se présente-t-il exactement, familier, affin, consanguin ?, 

et en miroir la position généalogique du receveur. La forme de la demande n’est pas non plus 

claire. S’agit-il d’une séduction, d’un commandement, d’une simple requête ? Il semble, à la 

lumière des bribes d’ëlemi récoltés par De Goeje, qu’on s’adresse à des entités avec un 

pouvoir et auxquelles on demande d’agir. Par exemple, pour une morsure de serpent, on 

s’adresse à cette entité (indéterminée dans les textes de De Goeje) afin que, par sa parole, il 

intervienne pour enlever le mal qui prend la forme d’une flèche. Mais ces relevés sont 

parcimonieux et l’auteur précise que les conditions dans lesquelles ils ont été obtenus ne 

permettent pas d’avoir des ensembles complets (De Goeje, 1941 ; 19-29). 

 

 

De l’affinité 
 

 

Comme le remarque Yvinec (2005), « La présence de relations d’affinité avec les non-

humains n’est pas surprenante dans la mesure où l’affinité, au sens d’« affinité potentielle » ou 

« méta-affinité », est la forme générique et « non marquée » de l’altérité en Amazonie 

(Viveiros de Castro 2001 ; Taylor 2000) : par définition, des relations avec des non-humains 

sont ontologiquement et sociologiquement distantes ». Et d’ajouter, « Or le méta-affin, sinon 

l’affin réel, est aussi la figure première de l’ennemi ». Voilà une question importante qu’il 

convient de clarifier à propos des Wayana.  

 

Une relation de prédation ? 

Comme synthétisé par Descola, la prédation s’assimile à un vol, à une capture, une 

appropriation. Mais cette appropriation, cette prédation est un besoin physiologique. Tout 

animal, homme compris, doit renouveler ses réserves par l’absorption d’un corps distinct. 

Cette forme de relation, cette « capture de principes d’identités et de substances réputées 

nécessaires à la perpétuation du soi » (2005 ; 436) est une forme dominante de relation pour 
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bon nombre de sociétés. Viveiros de Castro a défini l’économie symbolique de la 

prédation. Loin d’être symétrique, « l’opposition entre affinité et consanguinité serait ici 

caractérisée par un renversement hiérarchique et dynamisée par une structure diamétrale : 

tout en étant effacée au niveau du groupe local par les comportements et les valeurs associées 

à la consanguinité, l’affinité prédominerait dans les rapports avec les autres groupes locaux et 

se verrait elle-même subordonnée à une relation plus totalisante dont elle serait une 

codification spécifique, la prédation cannibale des ennemis » (Ibid. ; 437).  

La prédation, c’est incorporer l’altérité humaine et non-humaine car elle est la définition 

du soi : pour être moi-même, je dois m’emparer d’un autre et l’assimiler. Cela peut se faire par 

la guerre, la chasse, le cannibalisme réel ou métaphorique, le rapt de femmes et d’enfants, ou 

par des moyens rituels de construction de la personne et de médiation avec des affins idéaux 

dans lesquels la violence demeure confinée au plan symbolique. La prédation est la 

reconnaissance que sans le corps de cet autrui, sans son identité, sans le point de vue qu’il 

porte sur moi, je resterai incomplet (Ibid. ; 437). Cette analyse relève du monde du monde 

tupi-guarani. Tentons de comprendre comment cela se passe pour les Wayana. 

Comme nous avons pu le voir dans la description du système de parenté classique wayana, 

il s’avère que l’alliance qui s’exprime par le mariage n’est possible (recommandé, mais 

aujourd’hui peu suivi) qu’avec le cousin ou la cousine croisé bilatérale. Mais malgré différents 

procédés pour rapprocher cet affin et l’inclure dans la parentèle, comme les règles 

d’uxorilocalité, ou de matrilocalité suivant les cas, la consanguinisation par les termes 

d’adresse, « ce compagnon-affin plus fraternel que nature » (Taylor, 2000 ; 312), à qui l’on a 

donné sa sœur, sans lequel il est impossible d’avoir une descendance, n’en demeure pas 

moins « ce qu’il est par définition en tant qu’affin, soit un ennemi rapproché » (Ibid.). « Cette 

assimilation des beaux-frères aux ennemis est du reste monnaie courante en Amazonie, voire 

dans toute l’Amérique indigène (e.g., Désveaux 1997) : on la retrouve parfaitement illustrée 

dans nombre de cultures tupi (e.g., H. Clastres 1972 ; Viveiros de Castro 1992 ; Fausto 1997), 

mais aussi chez les Yanomami (Albert 1985), les anciens Mapuche (Boccara 1998) ou les gens 

du Chaco (P. Clastres 1977). Elle s’explique par cette idéologie omniprésente de la prédation 

qu’a su brillamment théoriser Eduardo Viveiros de Castro (1992, 1993, 1996), et qui fait de la 

captation de valeurs posées comme extérieures au corps social la condition de sa perpétuation » (Ibid.). 

Il faut rappeler que « l'affinité n'est pas un concept simple en Amazonie. Il est nécessaire 

de distinguer : (1) l'affinité virtuelle cognatique (les cousins croisés par exemple) ; (2) l'affinité 

effective ou réelle (les beaux-frères) ; (3) l'affinité potentielle (les cognats éloignés, les non-
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parents) », et dans tous les cas « un affin est une sous-espèce de consanguin » (Fausto et 

Viveiros de Castro, 1993 ; 145). L’affinité potentielle est une « méta-affinité ». On observe 

ainsi des changements de positions. Comme l’a très bien résumée Taylor, selon Viveiros de 

Castro, « la vectorisation du tissu social par l’effet d’un pôle défini comme « adversaire vital » 

imprime à la structure diamétrale caractéristique d’un système dravidien une forme 

concentrique telle que les alliés réels ou effectifs sont bien proches de basculer dans la consanguinité, tandis 

que les affins potentiels (par exemple, les cousins croisés masculins avant le mariage) sont fortement 

aimantés par une affinité purement virtuelle qui exclut toute possibilité de réciprocité ou 

d’actualisation, signe d’une dette de guerre impossible à solder qui rend chacun des 

partenaires à jamais dépendants l’un de l’autre » (2000). Tentons de conduire une analyse afin 

de tester ce modèle dans la société wayana. 

Dans cette perspective, essayons dans un premier temps de déterminer qui pourrait être 

cet « adversaire vital » ?, en rappelant que les relations d’affinité peuvent être différentes 

suivant la nature des non-humains et les situations. 

Ainsi entre les « vrais » jolok et les poissons, par exemple, les relations vont être tout à fait 

différentes. Comme nous l’avons évoqué pour les positions G+2, les « vrais » jolok sont des 

êtres créés lors de la première humanité. En cela, on dit que ce sont les ancêtres des hommes 

d’aujourd’hui (Chapuis, 1998 ; 699). Ils ne relèvent pas d’une relation de consanguinité, tout 

au contraire ce sont des êtres cruels assoiffés de sang humain, qui à l’occasion tuent des 

humains pour les manger. 

Dans les situations non cynégétiques comme dans les ëlemi, on demande à l’esprit 

d’intervenir. De même que le chamane demande l’entraide d’un jolok. Mais, c’est au sein 

d’autres entités, qui, elles, sont hostiles. Ainsi, certains jolok pourront être « apprivoisés » par 

les chamanes tandis que d’autres ne le pourront pas. En outre, pour l’institution du jum 

maître de certains gibiers qui est présente sur un mode mineur ou pour les autres espèces 

avec les jolok qui sont les « chefs » de ces espèces, la relation n’est jamais l’appropriation. 

Avec les itukala aucun dialogue n’est envisageable. Ce ne sont jamais des êtres avec lesquels 

on interagit. On retrouve ces cas de figure dans de nombreuses sociétés d’Amazonie 

(Stephen Hugh-Jones 1996 ; Taylor 2000). Comme l’indique Yvinec, c’est à ce point que nous 

pouvons retrouver une cohérence avec la parenté humaine et qui caractérise les relations avec 

les animaux : « l’impossibilité d’une socialisation – sous forme de consanguinisation – 

complète et d’un contrôle absolu sur les non-humains ».  
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Du côté des animaux, il est possible qu’il y ait une dualité des relations en fonction des 

positions attribuées et des situations. Comme nous l’avons vu, en dehors des situations de 

chasse, le gibier connaît une vie analogue à celle des humains. Il vit dans des villages, se marie, 

a des enfants, boit du cachiri,… Il a une vie et une organisation sociale presque identique à 

celle des humains. Mais dans les situations cynégétiques, l’animal est perçu par les humains 

sous sa forme « objective ». Ces deux situations constituent une première dualité. 

Mais même sous leur forme objective, les animaux ne se départissent jamais de leur forme 

« humaine » et certains plus que d’autres, y compris au sein d’une même espèce. Ainsi, parmi 

les animaux, au sein d’une même espèce, il est possible de rencontrer des individus que l’on 

peut s’approprier et/ou consommer tandis que pour d’autres, on ne le peut pas. Suivant 

l’espèce et ses caractéristiques, cette dualité peut être plus ou moins importante. Par exemple, 

en situation cynégétique, on ne court aucun risque avec les poissons en général, notamment 

les opi. Le singe hurleur peut être tué, sauf si l’individu, au moment où on l’observe, est en 

train de se transformer en chenille, comme sa nature le caractérise. Le kapau est très souvent 

reconnu comme pïjai, et un tressaillement des poils de son dos permet de reconnaître un 

individu à éviter et à fuir. Avec la loutre, l’attitude est la fuite dans tous les cas, et l’on se 

trouve dans une relation d’affinité totale. Ainsi le dédoublement des positions peut être plus 

ou moins marqué. 

Une autre dualité peut être marquée dans les sociétés amazoniennes par une différence de 

sexe, comme chez les Desana où la proie est conçue comme une épouse212 (Reichel-

Dolmatoff, 1973 ;109). Mais cela ne semble pas être le cas chez les Wayana. Certes, on note 

que le féminin peut être associé au sauvage, au désordre et que les femmes wayana doivent 

être astreintes à une sociabilité exacerbée éloignée des risques et des tentations pour 

demeurer dans le champ du social, alors que les hommes en sont les ordonnateurs et sont 

maîtres d’eux-mêmes (Chapuis, 1998 ; 404). Mais cela ne confère pas, en miroir, un genre 

féminin aux proies. Elles ne sont pas considérées comme des entités féminines, même de 

manière feinte, qu’il faut conquérir. 

En corollaire à cette absence de féminité, il n’y a pas de réciprocité à rendre à un « beau-

père ». Puisqu’il n’y a pas d’ « épouse » à prendre, il n’y a pas de « beau-père » à dédommager. 

                                                 
212« Par exemple, dans les relations cynégétiques chez les Miraña, les Makuna ou les Desana, la proie est conçue comme 

féminine et épouse ; il faut donc offrir à son « père », « frère » ou « maître », divers « biens », « nourriture » (coca, tabac, etc.) 
ou « paiements » (en « âmes » humaines). Cette réciprocité engendre parfois la tentation d’escroquer son « beau-père » en 
substituant des images érotiques au don de ses sœurs humaines (Karadimas 1997, p. 374 ; Arhem 1996 ; Reichel-Dolmatoff 
1973, pp. 109, 160) » (Yvinec, 2005 ; 16). 



 307 

Cela ne signifie pas qu’il n’y a pas d’échange, mais que les termes de l’échange ne sont pas 

ceux-là. Rappelons que la résidence des mariés est matrilocale ou uxorilocale et que le gendre 

doit rendre des prestations à son beau-père. Rappelons également, qu’il n’y a pas de règles de 

réciprocité à propos des épouses entre les différents groupes. 

Si les proies ne sont pas des épouses, sont-elles alors des « beaux-frères » ou des affins 

purs, à l’extrême des ennemis ? C’est le cas dans la chasse jivaro où la proie est conçue 

comme un « beau-frère », ennemi à tuer, du même sexe que son « père », le Maître des 

animaux.  

Il est temps de considérer ici tous les éléments en notre possession. Nous avons à présent 

analysé les différentes positions que pouvaient occuper les animaux dans différentes situations. Toutefois en 

situation cynégétique, il semble que la dernière position possible et qui serait cohérente avec le reste des données 

est de considérer l’animal comme un affin, qui plus est, un affin « masculin ». Or, l’affin masculin ne peut être 

qu’un beau-frère, un affin potentiel ou un ennemi, les deux pouvant se recouvrir en Amazonie. 

Comme rappelé par Taylor, « la relation de prédation telle qu’elle a été définie par Viveiros de 

Castro, doit être réversible. Cette réversibilité suppose une équivalence des termes de la 

relation : le sujet visé par la tension prédatrice doit être, sous un certain aspect, identique au 

sujet prédateur, sans quoi il ne pourrait prendre sa place. C’est pourquoi l’affin, pôle de la 

relation constitutive de l’individu guerrier, est toujours de même « sexe » qu’Ego, soit ici 

« masculin » (Taylor, 2000 ; 316)213. 

Or, l’adversaire vital, cet autre extrême et dangereux, ce ne peut être que « le » jolok, cet 

ennemi qui traque les hommes et cherche à les dévorer. Les animaux, qui sont des avatars 

d’un type particulier de jolok, créés par les jum, en sont une forme de représentants. Etant 

donné que la fonction d’ennemi et de prédateur se recouvrent dans certaines situations chez 

les Wayana, comme dans la figure du jaguar ou du vrai jolok, cette chaîne ‘structuraliste’ 

permet ainsi d’assimiler les prédateurs à des méta-affins et les gibiers à des affins potentiels. 

L’affinité devient en quelque sorte « réelle » lors de la mise à mort de l’animal. 

Si nous sommes dans ce cas de figure, beaucoup de questions se posent alors : les non-

humains reçoivent-ils quelque chose en retour ? Retrouve-t-on cette conception dans la 

                                                 
213 On aura remarqué que la démonstration a été réalisée en partie par soustractions d’hypothèses, puisque nous avons 

d’abord analysé toutes les positions possibles avant d’en déduire que la dernière était la plus adaptée. Elle présente certains 
points communs avec la situation des Achuar décrite par Taylor (Ibid.).  

 



 308 

terminologie ? La mort est-elle un « mariage » ? Quelles conséquences sur l’apprivoisement 

des animaux ? 

Il faut distinguer les situations du gibier. Comme nous l’avons vu, en dehors des situations 

de chasse, le gibier connaît une vie analogue à celle humains. Il est bisexué et se reproduit par 

l’action d’un jum, un ‘père’ qui est l’étalon idéal de chaque espèce, comme pour les pécaris ou 

les singes atèles, ou bien de Mulokot pour les poissons. Celui-ci crée les animaux de son 

espèce. Ces derniers sont comme les Indiens de la forêt, ils vivent dans des villages et leur 

jum leur donne le revêtement walamalin : en les habillant, il les transforme en animal. 

Terminologiquement, ce sont « ses enfants », même si le jum est davantage un producteur 

qu’un inséminateur. Dans la relation de chasse, les animaux sont unisexués et seraient des 

beaux-frères. Vis-à-vis des humains, le ‘père’ des animaux serait donc un affin potentiel 

également, mais d’une génération supérieure. Il est donc proche du méta-affin, de l’ennemi. 

Etant donné que le jum n’est pas un « beau-père », il n’y aurait pas de dédommagement 

« matrimonial » à lui rétrocéder contre la mort des animaux ? 

C’est qui semble apparaître dans le récit de Kuliyaman intitulé Pëinëkëjum eitoponpë ("Le 

conte du maître des pécaris à lèvre blanche") dans lequel le ‘père’ des pécaris à lèvre blanche 

(dans ce conte appelé umït), confère à un chamane le pouvoir de faire venir les pécaris pour 

que les hommes puissent les chasser (Chapuis, 1998 ; 719). Dans ce récit, le chamane erre 

dans la forêt à la recherche de gibier, mais il n’en trouve pas et est désespéré. C’est alors que 

le ‘père’ des pécaris l’envoie chercher. Plusieurs conditions sont réunies pour que le ‘père’ des 

pécaris consente à confier le pouvoir au chamane. La première condition est la « pureté » du 

chamane. Le chamane reçoit cette faculté parce qu’il sait soigner (et il est d’ailleurs mis à 

l’épreuve pour tester ses pouvoirs en ce domaine dans le récit) et qu’il n’a jamais tué personne 

avec ses pouvoirs. La seconde condition est de respecter un certains code éthique. Ainsi, il dit 

au chamane « "D'accord, mais soyez bien, ne soyez pas intoxiqué (tëtakamai), ne maudissez 

jamais le nom des cochon-bois sous prétexte que vous êtes paresseux sinon vous deviendrez 

handicapés (tïwïlïpkai), sinon ils partiront et vous ne pourrez plus les voir ! Alors quand vous 

travaillez, mangez, retirez les poils, soyez toujours gais, boucanez-le, c'est une chair qui ne 

finit pas ! C'est ça que je suis venu dire ! Faites attention, je vais partir !" dit le umït, puis il part 

(tuh tuh tuh) » (Ibid.). Dans ce récit, il n’y a pas de contrepartie de même nature exigée. Le 

‘père’ des pécaris offre volontiers ses progénitures aux humains. On retrouverait une 
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cohérence avec notre raisonnement sur son statut de méta-affin, en tant que ‘père’ de ‘beau-

frère’214. 

Ainsi Pa. confirme et m’indique « On peut tuer autant de pakila que l’on souhaite, il n’y a 

pas de limite. Le maître de chaque espèce offre volontiers aux hommes ses enfants ». Il n’y 

aurait effectivement pas de limite. Mais, il ajoute, « certains peuvent causer des problèmes aux 

hommes, comme certains ipo : Mulokot, pëneimë, … ». Et Ai. : « si un chasseur tue un 

jaguar ou un pïlakïliï (un serpent grage), il doit attendre la nuit avant de rentrer au village 

pour que le jolok n’attaque pas », une observation que Chapuis avait également faite (1998, 

725)215. Par conséquent, si certaines entités se satisfont de la mise à mort de leurs enfants sans 

contrepartie, il n’en va pas de même pur toutes les catégories d’animaux. 

On sait par ailleurs que les jolok « mangent » les corps des humains après leur mort. 

« Après avoir fléché un humain, généralement à l'instigation d'un chamane intervenant lui-

même sur la demande d'un particulier (cf. schéma), le jolok invite ses amis (comme les 

Wayana après une belle chasse) à consommer, la seconde nuit ("comme les Wayana, ils ne 

mangent pas de suite") la chair désertée » (Chapuis, 1998 ; 721). « L'homme de chair, incarné, 

chaud, est devenu en même temps une proie pour les jolok, invisibles amateurs de viande 

crue, saignante, transformant sa vie en un perpétuel risque, engagé qu'il est comme gibier 

dans une sorte de chasse. "Les jolok ne nous aiment pas car nous sommes leur nourriture. Les 

invisibles se transformaient en hommes et disparaissaient. Ils sont toujours là, présents, dans 

la forêt. Les jolok mangent des champignons en guise de cassave et des hommes en guise de 

gibier" (Pk) » (Ibid. ; 109). 

En outre il faut rappeler que nous avons vu lors de l’étude de la nature ontologique des 

animaux qu’ils possédaient des principes d’animation comme l’akuwalïnpë que l’on craint 

après la mort d’un animal. Une des raisons de la consommation de la peau des animaux est 

d’ailleurs que cela empêche l’animal de pouvoir retrouver son enveloppe, qu’il ne se réincarne 

pour venir ensuite, sous forme d’akuwalïnpë, perturber les humains et se venger en 

infligeant des maladies ou la mort. De même, nous avons vu que lors de l’analyse sur 

l’alimentation, que les Wayana faisaient intervenir des techniques de sélection des proies 

                                                 
214 Nous avons vu que du côté du Paru de l’Este, les Wayana imputaient à un esprit ‘créateur’ des animaux, nommé agnãn, 

absent chez les Wayana du Litany, mais que nous pourrions assimiler au jum, la propension à attirer des humains pour en 
faire ses « enfants » par un processus d’animalisation (van Velthem, 2003 ; 423). Or, ce mode de relation n’a pas été retrouvé 
chez les jum des Wayana du Litany. 

215 Crevaux remarquait que lorsque les « Roucouyennes » fléchaient des singes atèles, ils s’arrêtaient à une heure de marche 
de leur village  pour dresser des boucans dans le but de calmer « Jolok » qui peut les empêcher de tuer le gibier (1987). 
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propres à chaque individu et des techniques de cuisson en vue d’écarter tout danger que 

représente la viande d’animaux afin d’en atténuer les risques liés à la puissance du sang. 

On peut alors se demander comment fonctionne le système. Est-ce un don fait aux 

humains ? Y a-t-il échange en quelque sorte et si oui qu’est-ce qui est échangé et avec qui ? 

Ou bien encore, s’agit-il d’appropriations unilatérales et sans contrepartie ?  

 

Un don ? 

On peut se demander si tout le système ne repose pas sur une logique du don, comme on 

peut la trouver chez les groupes arawak « Campa » (Ashéninka, Matsiguenga, 

Nomatsiguenga) comme synthétisé par Descola (2005 ; 480-490). Ceci revient à considérer 

les relations avec les non-humains sur un modèle de non-violence et de partage : « Bird-

David et Ingold, par exemple, caractérisent les relations entre les humains et non-humains 

dans les sociétés de chasseurs-cueilleurs comme essentiellement non-violente. Ces sociétés, 

affirment-ils, sont fondées sur une « économie cosmique de partage » (Bird-David 1990) dans 

laquelle la valeur cardinale est la confiance, définie comme un mélange particulier de 

dépendance et d'autonomie impliquant des relations positives et non coercitives (Ingold 2000 

c, 69-70). Dans ce paradigme, la chasse apparaît comme le partage entre les humains et les 

animaux et est de ce fait opposée à des relations belligérantes entre humains » (Fausto, 

2007)216. Dans ces sociétés, prélever un animal relève d’un don de la part d’entités non-

humaines, simple témoignage du devoir de générosité entre proches parents, ce que l’on 

pourrait reconnaître à propos des jum qui n’exigent pas de contrepartie. Les corps des 

animaux sont des enveloppes charnelles dépouillées de toute intériorité qui demeure dans un 

autre monde. Dans les sociétés Cree et Ojibwa, le gibier se livre aux hommes par un 

sentiment de bienveillance sans compensation. Des esprits « méchants » existent par ailleurs 

chez les Campa, qui prennent les humains comme des proies. Les humains veulent leur 

échapper. A l’instar de ces esprits malfaisants de ces sociétés arawak qui vivent au pied des 

Andes, les jolok wayana sont les prédateurs des humains qui cherchent par tous les moyens à 

leur échapper. 

                                                 
216 Voir également Descola (2005 ; 433-435), Bird-David, Nurit. 1990. The giving environment: Another perspective on the 

economic system of gatherer-hunters. Current Anthropology 31:189–96 et Ingold. 2000c. From trust to domination: An 
alternative history of human-animal relations. In The perception of the environment: Essays on livelihood, dwelling, and skill, 
61–76. London: Routledge. 



 311 

Mais, il convient de revenir sur nos données. Toutes les entités non-humaines, à 

l’exception du jum et des gibiers lorsqu’ils sont en situation d’être chassés sont des êtres dangereux 

pour les humains et les rapports sont marqués, comme nous l’avons vu, par la distance et 

l’affinité. Il n’y a pas de consanguinité avec les animaux qui ne sont pas des proches parents. 

Par ailleurs ce n’est pas un modèle qui répond à la propre analyse des Wayana sur la 

logique des relations avec les animaux (même si cela n’est pas toujours pertinent, sinon à quoi 

bon notre entreprise…), puisqu’ils considèrent dangereux le prélèvement des animaux en 

raison d’une possible vengeance des akuwalïnpë.  

Par ailleurs, il nous faut rappeler que l’institution du jum n’est pas une institution 

dominante qui fonde les rapports entre humains et non-humains. Elle est présente, mais 

seulement pour quelques espèces gibiers. Avec la quasi-disparition des chamanes umït, elle 

n’est pas centrale dans la pensée actuelle des Wayana. 

En outre, la logique du don n’est pas une logique dominante dans la société wayana, 

contrairement à ce qui caractérise les sociétés campa qui partagent leurs possessions et leurs 

ressources. 

Par conséquent, même si des similitudes apparaissent avec un modèle basé sur le don, les 

fondements des rapports entre humains et animaux le nient totalement. 

 

 

 

Une logique d’échange ? 

Pa. me disait : « Autrefois, mon oncle laissait un morceau de tissu de son kalimbe217 

accroché à des arbustes là où ils avaient tué des alimi. Ceci permet de compenser la perte des 

animaux pour leur chef et évite qu’ils ne soient mécontents et qu’ils envoient des maladies. 

C’est ce que faisaient les grands chasseurs. D’autres laissaient une flèche sur ou à côté d’un 

arbre ». Un autre exemple concerne les carcasses vidées dans le fleuve, dont on laisse les 

viscères à l’appétit des poissons voraces. Certains considèrent qu’il s’agit d’une manière de 

rétrocéder une partie des animaux tués à l’Autre Monde. On relève ici une rétrocession, une 

contrepartie à l’acte cynégétique. Mais la rétrocession ultime serait celle des corps des 

humains, puisqu’ils sont consommés par les jolok après la mort. 

                                                 
217 Tunique cache-sexe portée par les hommes. 
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On trouve un exemple classique de ce modèle chez les Desana, un groupe Tukano 

(Reichel-Dolmatoff, 1973). Il s’agit d’un modèle thermodynamique du cosmos dans lequel 

l’énergie est une ressource finie qui se déploie dans un circuit fermé. Les prélèvements 

doivent être ré-injectés dans le circuit pour éviter la déperdition d’énergie. Par l’abstinence 

sexuelle, l’énergie (sexuelle) pourra rejoindre le stock de puissance fécondante dans l’univers 

et bénéficier à la reproduction des animaux chassés. Chasser équivaut à copuler et les proies 

sont traitées comme des conjointes. Le principal processus de feedback énergétique est un 

échange des âmes humaines contre des animaux à chasser. Les morts qui devront se 

transformer en animaux sont décidés entre les chamanes de différentes tribus (Ibid. ; 160). 

C’est un modèle d’échange égalitaire que l’on retrouve chez les Wayãpi (Grenand, 1980), mais 

également dans d’autres sociétés218. 

On peut reconnaître chez les Wayana que la relation d’échange existe, notamment dans les 

aspects commerciaux. D’ailleurs epe, c’est ‘l’ami’, mais c’est avant tout ‘le partenaire 

d’échange’, une ‘personne avec qui l’on établit une relation de confiance, un réseau de 

confiance ; partenaire de troc’ (Camargo et al., 2010). On sait qu’historiquement, les Wayana 

ont été d’importants commerçants dans l’intérieur des Guyane (Chapuis, 2007) et que par 

conséquent ce modèle de relation a été très important pour les Wayana. Il s’est notamment 

exprimé dans les relations qu’ils ont nouées avec les Aluku (Dupuy, 2007 ; 111)219. Par 

ailleurs, c’est l’échange de femmes qui a mis fin aux guerres de jadis (Chapuis, 2003). Mais en 

dehors de ces situations « historiques », l’échange, comme le don, ne semble pas un modèle 

de relation très présent dans les autres sphères de la pensée wayana. 

Ainsi, nous avons vu que le système matrimonial wayana ne semblait pas comporter de 

mécanisme d’échange entre groupes, ce qui est une caractéristique commune à d’autres 

groupes de Guyane.  

Si les chasseurs rétrocédaient autrefois quelques objets après avoir tué un animal, cette 

rétrocession, certes symbolique, est tout de même minime en comparaison de la mort d’un 
                                                 

218 Comme les Akuriyo, les peuples du haut Xingu, en Sibérie, chez les Moï du Vietnam : voir Descola (2005 ; 472-480). 
Voir aussi p. 426-432 où Descola rappelle à juste titre combien le modèle de l’échange importe dans les sociétés comme l’a 
décrit Lévi-Strauss à propos des échanges matrimoniaux. 

219 « Le principal secteur dans lequel elles s’expriment est l’échange économique (biens et services), sur le mode du 
partenariat personnalisé. Un homme wayana aura un « ami » (ëpe) parmi les hommes aluku, lequel le considérera en retour 
comme son « ami » (mati). Entre les deux hommes circuleront toutes sortes de choses, avec un souci affirmé de 
complémentarité. Ainsi, les Wayana fourniront du gibier, du poisson, de l’huile de karapa, des hamacs, des arcs et des flèches, 
des chiens de chasse... En contrepartie, les Aluku, situés entre le monde des Blancs (le littoral) et le pays indien, 
approvisionneront en produits manufacturés : vaisselle, sabres d’abattis, haches, tissu, savon, sel, pétrole, perles... Ce sont 
également les Aluku qui apprendront aux Wayana à fabriquer de « vraies » pirogues, en remplacement de leurs frêles esquifs 
faits d’écorce cousue » (Dupuy, 2007 ; 111).  
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individu. Par ailleurs, je n’ai pu corroborer cette information avec d’autres personnes. Il est 

clair qu’aujourd’hui, ce n’est absolument pas le cas.  

En outre, pour qu’il y ait échange, il faut qu’il y ait un accord, avec un circuit comme c’est 

le cas chez les Desana. Or, les Wayana font tout pour échapper aux jolok ! Ils ne consentent 

absolument pas à cette anthropophagie qu’ils jugent abjecte. De même, ils ne pensent pas que 

cette consommation surnaturelle va avoir un quelconque effet sur un circuit d’énergie ou sur 

un stock d’animaux qui leur permettra alors de chasser. De plus, ceux qui consomment les 

corps des humains, les jolok, ne sont pas les non-humains que consomment les humains. Par 

conséquent il n’y a pas d’accord220, ni même d’accord tripartite. 

En outre, s’il y a eu quelques intervenants pour négocier par le passé, en l’occurrence les 

chamanes umït, ils ont pratiquement disparu. Nous avons vu qu’ils ne travaillaient que sur 

quelques espèces gibier, en l’occurrence essentiellement le pécari à lèvre blanche et qu’ils 

étaient très peu nombreux. Par conséquent, le chamane « Maître du gibier » est une figure peu 

active, voire inactive. Les chamanes, aujourd’hui, semblent avoir restreint leur domaine de 

compétence à la maladie et n’interfèrent plus dans les affaires cynégétiques.  

 
 
 

Un état de guerre 

Tout converge ici vers une relation de prédation dont les animaux sont les victimes et où 

les parties prenantes sont les humains, les jolok et, accessoirement, les ‘pères’ des animaux. 

Dans ces relations, les jolok seraient les méta-affins, les adversaires vitaux, les ennemis. 

Ontologiquement les ‘pères’ des animaux ne se distinguent pas des jolok. Les animaux sont 

leurs « enfants », par conséquent ils ont une même nature. La relation serait entièrement 

réversible : nous mangeons des animaux, les jolok mangent les corps des humains. Hommes 

et jolok sont des dévorateurs de viande221. La relation prend la forme d’une relation 

agonistique. 

                                                 
220 Comme pour les Jivaro (Descola, 1993 ; 42), pour qui « la prédation mutuelle est un résultat inintentionnel d’un rejet 

général de la réciprocité, plutôt qu’un échange délibéré de vies humaines à travers un  commerce belliqueux ». 

221 Ce que van Velthem a également reconnu chez les Wayana du Paru de l’Este : « la prédation surnaturelle est constante, 
ce qui entraîne une ingérence systématique du surnaturel sur les membres de la société, à travers des manifestations dans le 
village, de son pouvoir prédateur. Ces événements sont appelés tewatuwanmai, et consistent en une forte attraction exercée par 
le surnaturel sur les hommes pour les conduire à leurs places fortes et, immédiatement, les dévorer. Les premiers signes de 
cette influence sont des frissons sur le corps, suivis de cauchemars, kurópon, indiquant une certaine interaction avec le 
surnaturel, préfigurant des stades ultérieurs, caractérisés par des comportements aberrants par lesquels l'individu, au cours de 
la nuit, pénètre dans la forêt ou joue dans l’eau d’une rivière pour trouver effectivement le surnaturel qui le hante » (2003 ; 
114). 
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C’est le refus de l’échange. Pour faire le lien avec ce qu’est un partenaire d’échange, on 

peut relever à propos d’epe, le partenaire de troc, que celui qui refuse l’échange c’est l’epe 

« tapek », celui qui « n’est pas » ami, que l’on traduit également par « ennemi222 » ! On ne peut 

être plus explicite. Celui qui refuse l’échange, c’est l’ennemi. Ainsi, contrairement à 

l’interprétation de Chapuis (1998 ; 721), il ne s’agit pas d’un échange, mais au contraire de son 

refus, chacune des deux parties s’alimentant des autres, dans un état de guerre où la prédation 

des uns par les autres est continue. On se souvient d’ailleurs, que nous avions relevé un 

parallèle entre l’organisation très hiérarchisée des non-humains et l’organisation des humains 

en temps de guerre. En tant que ‘père’ de « beau-frère », on ne rétrocède rien223. 

Cet état de guerre, cette tension prédatrice, est maintenue à un certain degré afin de limiter 

ses effets. En effet, comme nous l’avons vu, pour consommer des humains, les jolok 

envoient des maladies, perçues comme des attaques, et tentent de tuer des humains. Les 

chamanes interviennent pour soigner et prévenir ces tentatives, ce qui fait un premier 

mécanisme de modération. Par ailleurs, chaque individu fait des choix dans les espèces qu’il 

consomme et qu’il tolère. Les affins potentiels que sont les animaux sont 

assimilables/consanguinisables pour certains et pas pour d’autres. La cuisine modère la 

puissance du sang de la viande. On tente ou on tentait par des chants de réussir à la chasse. 

On mobilise les technologies de prédation les plus efficaces possibles. Le jum a instauré des 

règles de contrôle de soi et de respect des animaux qui modèrent les actions guerrières des 

jolok (sur lesquelles nous allons revenir). Mais la communication avec le jum a toujours été 

faible et elle est aujourd’hui presque complètement rompue. Elle ne concerne que quelques 

espèces limitées de gibiers. Par conséquent, les jolok ne se vengent pas de la mort des 

animaux gibiers. Ils s’alimentent. C’est une relation asymétrique. Il ne s’agit pas pour les 

humains tant d’une crainte d’une vengeance toujours possible, mais davantage de continuer à 

s’alimenter à l’aide de toutes ces techniques et, par l’expérience individuelle et propre à 

chacun, de déterminer ce qu’il est possible de tuer et ce qui ne l’est pas, pour soi. Il s’en suit 

une classification des animaux, c’est-à-dire des affins potentiels, entre ceux qui sont 

consommables/assimilables par tous, ceux qui le sont par seulement pour soi, et ceux qui ne 

le sont par personne. 

                                                 
222 On dit également ëpenpë de ëpe, une variante d’epe (Camargo et al., 2010). 

223 Alors que s’il était ‘père’ de « beau-frère », on aurait pu s’attendre à une compensation, comme un gendre à son beau-
père. Mais cela ne fonctionne pas toujours de cette façon, comme l’a décrit Erikson (1987 ; 114). 
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C’est une logique qui fonctionne par soustraction. Comme nous l’avons évoqué plus haut, 

on retrouve ici des points communs avec les Jivaro. « Faute d'institutions d'arbitrage, la 

réparation des infractions à l'alliance est gouvernée par une logique du retour à l'équilibre par 

soustraction, identique à celle de la vengeance d'un meurtre » (Descola, 1993 ; 177). 

 

 

Ceci vaut pour les espèces gibiers. Car pour les espèces non-gibiers, en particulier les 

animaux pïjai comme les jaguars, les anacondas, les loutres, etc., il n’y a pas de jum. On a 

affaire directement au jolok de l’animal lui-même dont les pouvoirs sont très dangereux, bien 

supérieurs à celui d’un jum. Ils sont irrémédiablement ancrés dans une position d’ennemi. Ici 

une logique de vengeance est à l’œuvre, c’est pourquoi en tuant un jaguar, on s’expose à une 

vengeance. Les autres formes de jolok : les « vrais », les itupon, les monstres,… 

appartiennent également à la classe des affins réels et les rapports avec ces entités sont basés 

sur l’agression. Avec ceux-là la guerre est totale et aucune alliance n’est possible en situation 

cynégétique. Seul le chamane, dans un autre contexte que la chasse, peut s’entretenir avec eux 

et s’en faire des alliés. 

Pour boucler la boucle, on pourra revenir au récit de la création. On se souvient que les 

Kaikusiyana, « les gens des fauves » sont ceux qui ont tué la mère des deux Kuyuli qui 

donnèrent naissance aux Wayana224. Ils sont les ennemis par excellence. 

 

Rareté et abondance, contrôle de soi 

Comme nous l’avons vu, le jum du pécari à lèvre blanche a enjoint aux hommes de 

respecter les animaux « …mais soyez bien, ne soyez pas intoxiqué (tëtakamai), ne 

maudissez jamais le nom des cochon-bois sous prétexte que vous êtes paresseux sinon vous 

deviendrez handicapés (tïwïlïpkai), sinon ils partiront et vous ne pourrez plus les voir ! Alors 

quand vous travaillez, mangez, retirez les poils, soyez toujours gais, boucanez-le, c'est une 

chair qui ne finit pas ! » (Chapuis, 1998 ; 719). 

Pour Pa. « les chefs des animaux peuvent ne pas être contents, surtout quand on tue 

trop d’animaux. Par exemple pour les alimi, si on en tue trop, le ciel peut s’encombrer de 

                                                 
224 Historiquement, seuls quelques groupes parmi ceux listés dans les travaux de Chapuis (2007) ont une existence bien 

attestée. Mais c’est le cas des Kaikusiyana rencontrés par La Haye en 1732 sur le Tampok et sur le Tamouri par Tony en 1749 
(Grenand, 1982 ; 264). Par conséquent, la figure de l’ennemi pourrait également reposer  sur une base historique. 
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beaucoup de nuages gris qui empêchent la lumière de passer ». Selon Ai., « pour éviter 

d’irriter les chefs des animaux, la règle est de ne pas trop tuer. Quand on va à la pêche, il ne 

faut pas trop prendre de poissons, sinon, un ipo peut attaquer la pirogue ». Par conséquent, 

l’excès est condamné par les ‘pères’ des animaux. Afin de l’illustrer, nous allons prendre 

l’exemple du pécari à lèvre blanche qui a disparu de la région depuis plusieurs années. 

C’est un des animaux post-humains, c’est-à-dire créé directement par transformation d’un 

être humain. Par conséquent, son origine n’est pas une entité hostile. Non seulement les 

pëinëkë ont une origine humaine, mais comme nous l’avons vu, ils continuent actuellement 

leur existence à la manière des humains : « Les pëinëkë vivent sous la terre dans des villages. 

Ils ont donné une partie de leur territoire aux kapitule qui ont aussi des villages sous les 

grandes montagnes. Ils vivent comme les Wayana, ils ont des enfants, des hamacs, ils se 

marient » (Pa.). Dans l’éthologie wayana, ces animaux sont réputés avoir une bonne vue. Ils 

ont tous la même robe et se caractérisent par une mâchoire pourvue de grandes dents. Ils 

sont connus pour vivre en groupes importants et se déplacent en permanence à travers la 

forêt et émettent souvent des cris. Ils n’ont pas de prédateurs, à part le jaguar qui peut les 

attaquer, mais ils peuvent riposter et attaquer eux-mêmes le jaguar. C’est un autre trait de leur 

caractère qui leur est ici reconnu, celui d’être agressifs, y compris envers les hommes qui les 

chassent. C’est pourquoi leur rencontre est parfois crainte par les chasseurs. S’ils mangent des 

fruits, en particulier makalawalei¸ makala, palatka, mupë, taka, ils consomment 

également de la boue, des poissons atipa et des mille-pattes kijawïlëkej. On se souvient qu’il 

existe de nombreuses sortes distinguées (cf. infra). Comme pour De Goeje, Hurault et 

Chapuis, c’est l’existence d’un pëinëkë umït qui m’a été le plus cité en même temps que 

l’existence d’un pëinëkë tamu parmi les entités non-humaines. On se souvient que c’est 

également essentiellement le pécari à lèvre blanche qui fait l’objet d’un ‘père’ chez les Waiwai.  

En outre, c’est un animal dont la viande est très appréciée par les Wayana. Comme 

Chapuis l’a noté, une des particularités de pëinëkë est qu’il est toujours consommable par 

tout le monde, en toutes circonstances. En Amazonie, le pécari à lèvre blanche a un statut 

particulier. Comme remarqué par Hugh-Jones « Partout dans la région, ils incarnent l'image 

de l'ennemi sauvage, en maraude » et les chasses collectives à son encontre connotent des 

actes de guerre (1996), comme chez les Arawete (Viveiros de Castro, 1992 ; 132‑138). Ceci 

rejoint les observations de Fausto « they are not purely predators but mortals who are preyed 

upon and defend themselves bravely, live in groups, eat manioc, and possess a chief. …The 

salience of peccaries as a metaphor for the human condition makes the hunting of this animal 
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distinct from other hunting, and not only for technical reasons… The peccary is the least 

prohibited mammal in all of Amazonia » (2007 ; 507). « Viandes et sel sont exclus du régime 

du meurtrier « comme appartenant au domaine de l'âme animale... La seule exception carnée 

(est) la chair du cochon sauvage » (I. Combès, 1986 ; 216) du fait de son origine humaine et 

comme ex-beau-frère ; chez beaucoup de Tupi parler de cochon sauvage c'est parler d'être 

humain » (Chapuis, 1998 ; 814). Ces chasses collectives sont souvent l’occasion de tueries qui 

vont à l’encontre de l’exigence du contrôle de soi qui doit être observé. Elles sont donc des 

occasions dans lesquelles on est particulièrement exposé à une vengeance. Hugh-Jones cite 

les Waiwai qui diluent le risque en répartissant la viande au-delà du cercle des chasseurs 

(Ibid.). 

Par ailleurs, pour les biologistes, l’un des principaux traits du comportement de cette 

espèce est qu’elle peut « disparaître » d’une zone pendant de longues périodes, ce qui est 

généralement attribué à des migrations ou bien à un véritable nomadisme ou encore à de 

véritables épidémies. A ces variations de densité à long terme, se combinent des variations 

saisonnières dues à la grande taille des domaines vitaux, à leur superposition et à leur 

utilisation saisonnière (Richard-Hansen, 1998 ; 72). Le pécari à lèvre blanche avait disparu des 

berges du Litani à l’époque où Hurault écrit sur les Wayana. C’est le cas également 

aujourd’hui. Il n’y a plus de pëinëkë dans la région depuis 2006 environ. « Pourquoi sont-ils 

partis ? ». « C’est Al. qui les a faits partir, car les gens en tuaient trop. Ils ne savaient pas 

s’arrêter. Ils en tuaient, toujours, beaucoup, beaucoup. On dit aussi qu’un autre chamane 

Ankalemi, un Apalai, mort il y a 20 ans les aurait peut-être faits partir également » (Tï.).  

Le pécari à lèvre blanche est donc une sorte d’archétype de l’ennemi, en Amazonie 

comme pour les Wayana. Sa chasse est l’objet d’une mobilisation hors du commun et on 

laissera tomber toutes ses activités s’ils sont aperçus dans la région. C’est l’animal pour lequel, 

on retomberait très vite dans un comportement sauvage et excessif. De là, il est possible de 

comprendre pourquoi il est l’un des gibiers pour lequel il demeure un chamane umït.  

On voit ici comment l’excès de sa chasse, peut engendrer une mesure de rétorsion de la 

part du ‘père’  des pécaris. De même, tout est fait pour masquer l’acte de chasse. Comme 

nous le verrons plus en détail dans la partie consacrée aux techniques de prédation, il n’y a 

pas de terme pour désigner ‘la chasse’, dont l’expression est remplacée par toute une série de 

figures de styles. On tait son départ à la chasse et ses intentions prédatrices. On ne dit qu’au 

dernier moment que l’on s’apprête à partir, on prévient peu de personne. On part tôt le 

matin. Les animaux tués à la chasse doivent être respectés, on ne ramène pas le gibier soi-
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même à la maison (Hurault, 1968 ; 6). On se montre modeste et silencieux lors du retour de 

la chasse. Ces procédés visent à masquer la nature profonde de la relation, une relation 

agonistique. On évite par là même à se percevoir soi-même comme ce que l’on est 

véritablement, un prédateur qui fait la guerre. Comme nous l’avons vu, les relations 

d’appartenance, de maîtrise, de subordination sont importantes dans l’univers sociocosmique wayana. Des 

entités appartiennent à d’autres, des hiérarchies sont présentes. Nous avons également vu que des relations 

de familiarisation sont importantes. Par conséquent l’ensemble des rapports entre les êtres n’est pas guidé 

par une logique proie/prédateur. Ceci est vrai à l’intérieur de chaque « bulle » d’existants, même 

si des rapports de prédation y existent également. Mais, entre humains et non-humains, en 

situation cynégétique, les rapports s’inscrivent sur une logique proie/prédateur. Un des dangers qui guette la 

société wayana est de se fondre dans cette relation et de ne devenir « que » des prédateurs, c’est-à-dire des 

« hommes sauvages », des itupon, de devenir ces ennemis que l’on exècre. Pour ne pas tomber dans cet 

excès, pour se séparer d’un extérieur prédateur, il est nécessaire de se maîtriser, d’être maître de soi, de 

« s’appartenir ».  

Le contrôle de soi est ainsi une valeur importante en situation de chasse. Mais ce contrôle 

ne se limite pas à ces moments cynégétiques. Comme l’a amplement montré Chapuis, le 

contrôle de soi est une des valeurs fondamentales des Wayana : contrôle de ses émotions (du 

désir, de la peur,…), de son corps, de sa parole, de sa violence, des aliments que l’on 

ingurgite. L'absence de contrôle de soi renvoie à la sauvagerie de la même façon que l'absence 

d'entretien du corps (saleté, hirsutisme...) ou de règles pour le régir (inceste...) (1998 ; 515). Le 

paroxysme du contrôle de soi est atteint lors des rituels, en particulier le rituel eputop. 

Ce contrôle de soi est un ethos de la société wayana mais également des sociétés de la 

région. On le retrouve chez les Wayãpi notamment225. Pour Erikson, il s’agit d’un des moyens 

de remédier au malaise conceptuel qui consiste à prélever des animaux (Erikson, 1987). 

On doit revenir sur le sens que peut avoir dans la société wayana la faiblesse de la 

mainmise des chamanes sur l’acte cynégétique. En effet, très souvent dans les sociétés 

amazoniennes comme les Tucano (Hugh-Jones, 1996), ce contrôle des chamanes reflète la 

finalité sociale de la viande : « ils [les chamanes] exercent normalement très peu de contrôle 
                                                 

225Selon P. Grenand, chez les Wayãpi, les hommes doivent apprendre à limiter leurs prélèvements, qui est la plus grande 
tentation. Dans un monde d’abondance, comment limiter son avidité ? L’équilibre du système repose sur une interprétation 
fine des limites de ce qui est acceptable. Ici intervient le lien avec les entités surnaturelles expérimenté dans un système subtil 
d’agressions (yapisi) et d’alliances (yekway), les deux étant un miroir des relations entre les Wayãpi avec des ethnies voisines. 
Cette relation se traduit par l’apparition d’un caractère commun, un ethos, en harmonie parfaite avec les pratiques qui peut se 
résumer par la déclaration simple mais forte : «  les maîtres de la nature me permettent de prélever certains de leurs sujets, 
sans attendre en retour un service malveillant ; si je prélève trop, ma société sera dans premier temps menacée par la maladie, 
puis par la mort ». Cette conception est partagée par les Wayãpi méridionaux selon D. Tilkin-Gallois (1988 ; 215). 
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sur la chasse individuelle dont le produit plus modeste se voit rarement partagé au-delà de la 

famille ou d'une petite maisonnée. Si le chamane fait son travail correctement – demandant 

une autorisation pour chaque animal tué et rétribuant les chasseurs avec des dons de tabac et 

de feuilles de coca –, et si par ailleurs les gens respectent les règles et se comportent comme il 

sied à de véritables humains, les frontières entre eux et le règne animal demeurent intactes. 

C'est seulement quand les gens se comportent stupidement et désobéissent que les choses 

vont mal. Alors, comme dans les mythes, c'est leur propre ignorance et leur stupidité qui 

causent la perte de leur humanité226 » (Ibid.). Pour y répondre, il conviendrait de faire une 

étude diachronique des chamanes wayana et de leur pouvoir et mettre en parallèle d’autres 

évolutions afin de tenter de comprendre la faiblesse de cette relation des chamanes avec les 

jum. On pourrait également tenter d’évaluer les conséquences de ceci. Le risque pour les 

Wayana serait-il, en l’absence de marchandage entre les chamanes et les jum, de voir les 

frontières entre eux et les animaux perdre de leur étanchéité ? 

 

Retour sur quelques questions 

Nous revenons ici sur certaines questions que soulève notre hypothèse sur la forme des 

relations que les Wayana entretiennent avec les animaux. Comme nous avons tenté de le 

démontrer, en situation cynégétique, on considère l’animal comme un affin potentiel, un 

ennemi et donc un « beau-frère ». Retrouve-t-on cette conception dans la terminologie ? La 

mort est-elle un « mariage » ? Quelles conséquences sur l’apprivoisement des animaux ? 

 

Mariage 

Dans la terminologie, il conviendrait maintenant de vérifier qu’on s’adresse au gibier 

comme à un affin, à un « beau-frère » en situation cynégétique. On se souvient que dans 

l’analyse de la terminologie des affins, nous avions noté que mëhale était utilisé pour 

s’adresser au tout début de la relation, à tous ceux, hommes ou femmes alliés mais dont la 

famille était étrangère à celle d'ego avant l'alliance. Ainsi l'épouse et les sœurs du mari, ou 

l'époux et le frère de la femme, quand il n'y a entre eux aucune relation de famille antérieure, 

peuvent s'appeler mëhale (Chapuis, 1998 ; 747). On peut ajouter ici que d’après Camargo et 

al. (2010), mëhale est un terme tombé en désuétude qui est un vocatif entre beaux-frères et 

                                                 
226 Dans ce cas, « Leurs âmes sont capturées par des tapirs et des pécaris spirituels appelés « ingéreurs » et servent à 

renouveler le stock des âmes (soori masa) animales. Au lieu de se réincarner dans des êtres humains, ils reviennent sous la 
forme d'animaux de la forêt » (Ibid.). 
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mëhaakom est « celui qui n’est pas des nôtres », dont le sens pourrait également désigner 

« les animaux ». Ainsi, nous aurions peut-être ici une confirmation terminologique de notre 

hypothèse. Mais il conviendrait de vérifier auprès des Wayana, si dans notre contexte ce 

terme pourrait effectivement avoir ce sens. Dans les faits, on évite de nommer le gibier que 

l’on chasse et comme nous l’avons dit précédemment, tout est fait pour masquer ses 

intentions prédatrices. Par conséquent, on ne cherche pas à communiquer, au contraire, on 

tait ses intentions.  

En ce qui concerne la mise à mort de l’animal, peut-on considérer qu’il s’agit d’une forme 

de « mariage » puisqu’elle fait passer l’animal du statut d’un « affin potentiel » à celui d’un 

« affin réel ». Le mariage est une forme d’humanisation d’un affin. L’affinité devient en 

quelque sorte « réelle » lors de la mise à mort de l’animal dans la mesure où l’on va incorporer 

l’animal, cet ennemi, dans son univers domestique. On l’humanise227. On doit ici relever qu’il 

s’agit d’une analyse qui tente de dégager des fondements inconscients de la relation et que de 

plus amples travaux seraient nécessaires pour le vérifier ou l’infirmer. Dans une logique de 

réciprocité, on pourrait supposer que la mort des humains a les mêmes conséquences. Elle 

propulse le mort dans l’univers des jolok qui le consomment, l’assimilent, pour en faire 

symboliquement un des leurs. Ceci pourrait être une manifestation de la conception wayana 

de leur environnement où, à l’instar des Trio (Brightman, 2007 ; 231), écologie et relations de 

consanguinité et d’affinité ne font qu’un. Les frontières entre ce que nous appelons la nature 

et les humains sont alors toutes relatives. 

 

L’apprivoisement toujours 

Pour ce qui est de l’apprivoisement de petits des animaux tués à la chasse, nous avions mis 

en évidence qu’il s’apparentait à une consanguinisation sur le plan de la forme de la relation, 

mais en comparant le processus de leur assimilation à celui des captifs de guerre, l’objectif 

pourrait ne pas être pour les Wayana d’en faire des « fils », mais au contraire des affins, c’est-

à-dire des animaux parfaits avec lesquels on peut contracter une alliance. Pour aller au-delà de 

l’analyse, tentons d’en extrapoler le sens, comme le suggèrent Fausto et Rodgers228. 

                                                 
227 On pourrait également remarquer que tuwëi, ’percer’, mais aussi ‘tuer’ et qui peut être utiliser pour désigner ‘chasser’, 

signifie également ‘l’amour physique’. 

228 « The time is ripe for anthropologists to go beyond their emphasis on affinity as the schema of articulation between 
outside and inside or as the idiom of mediation between the sphere of kinship and wider levels of sociality (see Viveiros de 
Castro 1993; Viveiros de Castro and Fausto of enemies and pets 937 1993). There are other relational modes that also play 
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L’hypothèse d’Erikson, quant à l’apprivoisement comme un antidote à la prédation qui 

dédouanerait les humains de capturer et consommer des animaux, a été remise en cause par 

Descola pour qui l’assimilation des animaux familiers relève davantage de la symétrie logique 

propre au dualisme des systèmes dravidiens à deux sections où traitement de la nature et 

traitement d’autrui sont en étroite correspondance (Descola, 1994 ; 339)229.  

Le fait de considérer l’animal comme un affin potentiel, un ennemi, un « beau-frère » 

pourrait confirmer nos déductions antérieures. L’apprivoisement des petits des animaux tués 

serait, en fin de compte, le prolongement logique de ce « mariage », « la familiarisation est non 

pas l’envers de la prédation, mais plutôt sa limite inférieure (Lévi-Strauss, 1984), une 

alternative à la dévoration littérale d’un des termes de la relation par l’autre, autrement dit une 

relation « positive » à des êtres (et entre des êtres) posés comme intrinsèquement cannibales, 

soit – comme le souligne bien Carlos Fausto (1997) – une forme de « consanguinisation ». 

Cela expliquerait pourquoi l’idiome de l’apprivoisement est restreint à des relations affinales 

et conjugales » (Taylor, 2000 ; 318). L’apprivoisement serait non pas le contraire de la 

prédation, mais son prolongement. 

 

Partage 

Le partage du gibier, la commensalité, apparaît comme un moyen de diviser les risques de 

la consommation, comme chez les Waiwai, ou bien également une volonté de ne pas 

ressembler à un prédateur solitaire, comme le jaguar, comme un ennemi (Fausto, 2007).  

 

La cuisine, encore 

De même, on comprend pourquoi la cuisine, par une logique de décontamination du sang, 

est un processus aussi déterminant pour les Wayana, puisqu’elle vise à incorporer des affins, 

« fils » d’ennemis. La viande doit être rendue aussi inerte que possible sans perdre toutefois 

son essence nourricière, le sang. 

                                                                                                                                               
these roles. I refer specifically to adoptive filiation, schematized in the Amerindian context as the protective relationship 
between father and adopted child or between master and xerimbabo (wild pet) » (Fausto et Rodgers, 1999 ; 936). 

229 Sur les raisons pour lesquelles les animaux n’ont pas été domestiqués, voir Descola (1994) et (2005) : Les animaux 
familiers sont socialisés par les humains qui se substituent aux esprits dans leurs fonctions d’éleveur, de manière provisoire. 
L’animal est soit un alter ego quand il est chassé, soit trop proche de soi pour être mangé, s’il a été apprivoisé. Il perd alors les 
attributs de sa tribu-espèce. En adoptant certains usages des humains, les animaux sont devenus semblables aux humains. Les 
maîtres conservent de loin la protection des animaux. Ils sont déjà « domestiques ». Intégrer les animaux aux humains 
reviendrait à bouleverser les frontières des cosmologies amérindiennes et les principes sur lesquels reposent les rapports entre 
humains et non-humains. 
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Du poisson 

Nous avons beaucoup parlé d’animaux et de viande. Il nous faut préciser que les poissons, 

qui sont une ressource très importante pour les Wayana comme cela est décrit dans la partie 

consacrée aux technologies de la prédation, n’échappent pas à ces modes de relation. Les 

fleuves sont « infectés » d’ipo dont Mulokot, considéré par beaucoup comme le ‘chef’ des 

poissons. On peut observer que les poissons très agressifs, comme le pëne (le pirai) par 

exemple, font partie de la liste des poissons dont la consommation est interdite pour 

certaines personnes en vertu des règles que nous avons énoncées. D’ailleurs, les poissons 

dangereux et mordeurs sont très nombreux et la pêche n’est pas considérée comme une 

activité paisible. On est loin du cas des Barasana et des Makuna de langue tucano pour 

lesquels pêcher passe pour une activité paisible et dépourvue de risques, par contraste avec la 

chasse, pleine de dangers, d'émotions et riche d'une lourde charge symbolique. Les Kalapalo 

du Brésil central préfèrent eux aussi le poisson et ne mangent en général rien d'autre, hormis 

quelques petits animaux et des oiseaux. (Hugh-Jones, 1996).  

On doit noter que la pêche à la nivrée fait l’objet d’une pêche collective une à deux fois 

par an comme nous l’expliquerons dans la partie consacrée aux technologies de la prédation. 

C’est l’une des seules activités de prédation collective aujourd’hui qui rassemble plusieurs 

villages et qui nécessite une organisation significative sous la direction d’un homme qui dirige 

les opérations. Les motifs de cette pêche semblent être de collecter énormément de poissons. 

Mais en l’absence de possibilité de conserver le poisson, le fait qu’elle se déroule près des 

villages, c'est-à-dire dans les lieux habituellement fréquentés par les Wayana pour la pêche 

quotidienne, les privant ainsi de ressources pour les semaines suivantes, indique qu’elle revêt 

une valeur qui dépasse l’ambition quantitative. Il serait intéressant d’y réfléchir en lien avec les 

éléments que nous avons récoltés, ce que nous n’avons pas fait ici. 

 

Meurtre et consommation cannibale 

Un point mérite d’être approfondi. Nous avons, au début de l’analyse sur les 

conséquences de la position de méta-affins des animaux, distingué la position des animaux 

lorsque l’on est en situation de chasse et de celle qu’ils occupent en dehors, c’est-à-dire 

lorsqu’ils vivent comme les humains, dans des villages, se reproduisent, boivent du 

cachiri…La question classique qui se pose alors est celle du cannibalisme à propos de ces 

non-humains si proches des humains. Pour éviter cet écueil, comme nous l’avons vu, Erikson 
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avait émis l’hypothèse que l’apprivoisement d’animaux de la forêt pourrait être une pratique 

qui viendrait compenser symboliquement les pertes occasionnées à la chasse. Nous avons vu 

que l’apprivoisement pourrait être davantage pour les Wayana un prolongement logique à la 

prédation d’affins dont les enfants sont adoptés. Comme les captifs l’étaient à l’époque des 

guerres, ils sont incorporés à la société pour en faire des animaux parfaits, non des 

consanguins. Hugh-Jones avait insisté sur la mauvaise conscience de la consommation de 

viande comme un des ressorts possibles pour expliquer les pratiques autour de la 

consommation. Nous avons vu tout au long de ces pages que de nombreux éléments 

entraient en ligne de compte comme la variabilité individuelle née de la force du sang, mais la 

mauvaise conscience n’a pas été un sentiment que nous avons relevé comme pertinent chez 

les Wayana. Comme remarqué par Descola, elle relève, en outre, d’attitudes morales propres 

à l’Occident (1999 ; 33). 

La société wayana semble rejeter l’attitude cannibale : par opposition aux Wayana, qui sont 

des « gens », des kalipono, c’est-à-dire des « civilisés », nous avons vu que l’on peut dire 

akulijo à quelqu’un quand il ne connaît pas quelque chose que tout le monde connaît, 

akulijo étant un autre nom des Wayalikule, une tribu archétype du « sauvage ». Une des 

caractéristiques du « sauvage », c’est d’être cannibale, d’être comme des kaikui, des fauves, 

des êtres cruels qui mangent de la chair crue230. Toutefois, les sources historiques révèlent que 

l’endocannibalisme et l’exocannibalisme sur des prisonniers auraient été pratiqués par ce que 

Tony appelait les « Rocouyens » en 1769 (1769 ; 303). Coudreau note également l’existence de 

l’exocannibalisme dans les guerres avec les Wayãpi dans le district de Paritou jusque vers 

1812 (1893, 562). Dans la geste de Kailawa (Chapuis, 1998 ; 722), ce héro civilisateur qui a 

unifié les Wayana en terrassant les autres groupes, le repas du guerrier n’est constitué que 

d’ennemis dont on boit le sang, auxquels on coupe le sexe, dont on mange un tendon du 

coude, coupe le nez ou encore ôte et mange un testicule. Ainsi, la consommation d’autres 

êtres humains n’était pas absente de la pensée wayana. Comme d’autres auteurs l’ont fait, on 

pourrait s’interroger sur le sens de la consommation d’animaux comme étant une sorte 

d’ersatz de cannibalisme. Mais en l’absence de pratiques récentes, il est bien spéculatif 

d’imaginer le rôle que pouvait revêtir de l’exocannibalisme dans une société du XIXe siècle et 

par là, d’en tirer des points communs ou de divergences avec la consommation de viande 

d’animaux.  

                                                 
230 van Velthem y ajoute une dimension complémentaire : « Le cannibalisme est, en un sens, la métaphore d'un 

comportement déviant, réitératif, qui s'inscrit dans le même cadre symbolique que d'autres obsessions, représentée par la 
pratique continue d'une activité que ce soit manuelle, sexuelle ou alimentaire » (2003 ; 113). 
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Par contre nous verrons que, dans le lexique de la chasse, le meurtre et la mort d’un 

animal sont confondus. Comme rappelé par Descola, les sociétés amazoniennes pensent que 

le meurtrier, pénétré par le sang ou l’âme de sa victime, court un risque s’il n’entreprend pas 

les rites adéquats, et qu’ainsi, les conséquences d’un meurtre sont davantage internes pour 

celui qui le commet que la crainte d’une vengeance par un autre (1999 ; 37). Chapuis a décrit 

les attitudes à avoir après un meurtre : il est nécessaire de se laver pour faire partir l’odeur du 

mort, de ne pas manger chaud, de ne pas manger de sel, de ne manger que des aliments sans 

risque tëhem mïle. Il faut repasser le rituel eputop (Chapuis, 1998 ; 865). Quant au meurtre 

indirect, par chamane interposé, « l'omole (ou le jolok tueur dans le cas du chamane) de 

l'assassin doit rester dans le corps (ou à côté ?) de la victime jusqu'à ce que cette dernière 

trépasse si c'est le but effectivement recherché » (Ibid. ; 601). Il semble donc nécessaire, en 

cas de meurtre, de suivre un processus pour éviter de s’affaiblir. Or, pour poursuivre la 

logique d’une relation de prédation jusqu’au bout, il faudrait que les Wayana aient besoin du 

corps d’autrui, du point de vue « qu’il porte sur moi-même pour que je sois complet » 

(Descola, 2005 ; 436-38) et (Viveiros de Castro, 1992). 

Erikson postule que « les sociétés amazoniennes envisagent l'anthropophagie comme une 

composante inéluctable de toute ingestion de venaison, quelle que soit l'espèce consommée. 

En effet, comme si la proximité ontologique préexistante entre l'homme et l'animal ne 

suffisait pas, celle-ci se voit encore renforcée par une logique de la fusion identitaire du tueur 

et de sa victime, fusion découlant du principe fort répandu en Amazonie selon lequel tout 

meurtrier se confond avec sa victime par le biais du sang qu'il absorbe symboliquement en la 

tuant. Ce fait a été amplement débattu s'agissant de l'homicide (Erikson 1986 ; Menget 1966 ; 

Viveiros de Castro 1996), mais vaut sans doute toujours dans le contexte de la chasse. Si l'on 

s'assimile à tout ce que l'on tue, on ne mange donc que ses semblables, d'une part, et, d'autre 

part, plus la ressemblance préalable à l'ingestion est forte, moins on court de risque en 

fusionnant avec le contenu de son assiette. Une alimentation précautionneuse n'est pas 

incompatible avec une certaine dose d'anthropophagie symbolique, d'où sans doute le 

paradoxe de l'alimentation xinguano. En Amazonie, on tempère son anthropophagie plutôt 

qu'on ne la nie et on mange comme on se marie : ni trop près, ni trop loin » (Erikson, 1997). 

Cette hypothèse pourrait être également séduisante pour les Wayana. On pourrait 

imaginer qu’elle fonctionne de la manière dont Fausto le présume dans un article qu’il 

consacre à la consommation d’animaux en Amazonie (2007) : on rappelle que la condition 

humaine et l’intériorité sont communes aux humains et aux non-humains. Par conséquent, ils 
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possèdent deux potentialités, celle de prédateur et celle de proie. Les humains ont également 

une double potentialité identique. Fausto parle d’un potentiel positif d’occuper une position 

d’agent et d’un potentiel négatif d’occuper une position de patient dans une relation de 

prédation (2007 ; 513). « Yet the predatory act does not eclipse the multiple and partible 

constitution of the person; on the contrary, it makes this constitution manifest by means of a 

fracture that can lead to two types of consumption : the consumption proper to warfare and 

cannibalism (in which one consumes the predator parts of the victim) and the consumption 

characteristic of cuisine (in which one consumes the prey parts of the victim) » (Ibid). 

Nous avons déjà insisté sur le rôle de la cuisine. Mais, malgré ces procédés techniques, la 

potentialité que l’animal demeure ce qu’il est, un « humain », pose la question du cannibalisme 

à propos des animaux. Le risque est de devenir soi-même une proie en consommant la 

potentialité prédatrice de la proie. D’où la nécessité d’une « décontamination » de la viande 

pour éviter toute maladie, que la force du sang ne nous soit pas préjudiciable. Le risque est 

également de devenir un prédateur comme le jaguar, d’où là aussi la cuisine : « In contrast to 

the jaguar, a dread and lone predator, humans possess the means to distinguish daily 

alimentation from cannibalism. Hence the importance of culinary fire in the myths analyzed 

by Lévi-Strauss (1964) in The Raw and the Cooked231 » (Ibid.). Comme rappelé par Hugh-

Jones, citant Mentore à propos des Waiwai « c'est l'échange et le partage de la viande ainsi que 

le fait qu'elle soit cuite et mangée au cours de repas fortement ritualisés qui distinguent les 

très félins chasseurs des jaguars véritables. Les humains soumettent leur ingestion de 

nourriture à un contrôle intellectuel collectif, tandis que les jaguars chassent isolément et se 

montrent assez égoïstes pour manger de la viande crue tout seuls dans leur coin » (1996). 

Ainsi, comme l’avait noté van Velthem, « Tout Wayana se comporte en prédateur lorsqu’il 

s’agit de considérations alimentaires. Il se comporte alors comme « un cannibale du gibier », 

c’est une relation symbolique d’ennemi à ennemi » (2003 ; 114).  

 

Dynamique des positions 

Il faut revenir sur le fait que les positions occupées dans le système ne sont pas stables. « Il 

me paraît plus vraisemblable d'admettre une instabilité structurelle de la polarité 

consanguinité/affinité, productrice en un premier temps d'un double englobement 

concentrique assez généralement attesté (de l'affinité par la consanguinité au niveau central, 

                                                 
231Nous n’avons pas relevé dans la littérature de rituels au cours desquels on consommait un jaguar chez les Wayana et qui 

dans certaines sociétés équivaut à la consommation d’un ennemi. 
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de la consanguinité par l'affinité à la périphérie), mais susceptible ensuite de se déployer, en 

fonction des circonstances, vers l'une ou l'autre des deux formes idéales contenues en 

puissance dans le binôme originaire » (Descola, 1993 ; 186). Comme nous l’avions vu dans la 

présentation du système de parenté wayana, la consanguinité est organisée en cercles 

concentriques à partir d’ego. Au-delà du dernier cercle de consanguinité, c’est l’altérité qui 

domine. 

En tant que méta-affin, tout l’art de la communication avec des non-humains est une 

capacité à « adopter différentes positions face aux non-humains, lesquelles sont de plus 

contradictoires entre elles » (Yvinec, 2005). C’est ce qui fait la puissance du chamane232. 

« Ainsi, par exemple, on peut laisser un non-humains se présenter comme ascendant 

immédiat, lui laissant espérer une soumission, pour mieux l’affronter ensuite, afin de le 

réduire à un statut de descendant et donc d’auxiliaire soumis. Le caractère performatif des 

communications non humaines peut donc, dans cette perspective, être défini comme la 

capacité à savoir jouer de cet aspect équivoque et de cette dualité, pour la détourner à son 

profit » (Ibid.). 

Toutefois, il y a un moment de la communication que nous n’avons pas évoqué depuis 

longtemps, où s’exprime le mieux cette dynamique des positions, il s’agit de celui de la 

transformation. Nous avons exposé ailleurs les processus et les contextes d’occurrence de la 

transformation. Parmi les différentes sortes de transformation, la métamorphose animale 

relatée dans les récits mythologiques, de l’aspect objectif à la personne, « reposerait sur 

l’instauration d’un régime de sociabilité spécifique et positif, tandis que la métamorphose 

inverse, conduisant de la personne à l’aspect objectif, nécessiterait la rupture du régime de 

sociabilité précédent » (Hirtzel, 1997 ; 147). Ce serait d’ailleurs la principale raison pour 

laquelle les animaux se transforment : pour instaurer un type particulier de communication, 

de relation. Selon Hirtzel, les Wayana interrogés sur la nature des relations dans ces récits 

parlent pour la transformation des animaux objectifs en personnes de ekï-me, dont la 

traduction littérale serait « comme des consanguins » et qui signifie dans le discours 

« obligeant », « attentionné ». La relation antagoniste est qualifiée de ekï-me-la. On rappelle 

que le terme ekï est un terme d’organisation sociale et de parenté qui se réfère dans un sens 

                                                 
232 “Cela est particulièrement visible dans les cas mettant en scène des positions contradictoires, comme les activités 

cynégétiques des chamanes waiwai. Le chamane s’adressait au « père » des pécaris, lequel est un « ennemi », donc logiquement 
affin, comme à un « grand-père », sans doute pour établir une relation de protection et transmission de pouvoir avec celui-ci. 
Mais il nommait ensuite les pécaris « fils » – et non affins, en tant que gibier – comme pour les placer sous son contrôle et 
usurper la place du maître que les animaux nomment « père ». Voir Fock (1963, 26-30), cité également par Yvinec (2005). 
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large à la parenté consanguine. Ainsi, dans les mythes, lorsque les animaux se transforment en 

êtres humains, il s’agirait d’un cas de consanguinisation des relations entre humains et non-

humains. Suivant les cas, la position de l’humain peut être celle d’époux, d’épouse, de fils ou 

de petit-fils, ou bien d’affin. 

Depuis ces temps mythiques, les humains ont perdu leurs facultés de transformations. Par 

contre les non-humains les ont conservées, mais suivant des combinaisons dans lesquelles 

tout n’est pas permis. On se souvient que nous avions indiqué que face à des entités sous 

forme humaine, ce qui semble marquer une différence par rapport aux temps mythiques, 

c’est que lorsque les animaux se présentent sous leur aspect humain, c’est-à-dire sous forme 

humaine, ce n’est plus le passage d’une situation antagoniste à une situation d’entraide, 

entraide qui pouvait se manifester par l’enseignement de techniques, de rituels, ou le don de 

nourriture, de conjoint, mais c’est toujours une situation dangereuse dans laquelle l’homme 

devient une proie. Par conséquent, et cela est un changement majeur par rapport aux temps 

mythiques, la consanguinisation ne se fait plus et c’est la relation affinale qui prévaut là 

encore.  

Comme pour le contrôle de soi, nous pensons que le rituel eputop pourrait être un 

moment de la vie wayana au cours duquel, ces relations sont renversées, où l’on épouse 

l’intériorité des non-humains par une métamorphose physique. 

 

Du totémisme, 2  

Comme nous l’avons exposé dans une partie précédente, Chapuis estime que l’on peut 

parler de totémisme à propos des Wayana, hypothèse que j’ai mise en cause. A la lumière des 

relations dégagées dans cette dernière partie, en complément des arguments déjà avancés 

contre le totémisme wayana (absence de tabou alimentaire avec les ancêtres éponymes des 

« clans », absence d’attribut emblématique, d’un stock de noms individuels, de répertoires de 

chants, de danses propriété d’un sous-groupe affilié à un ancêtre animal,…), on peut 

souligner qu’il paraît davantage adapté de parler d’animisme selon la formule que lui donne 

Descola. Humanité et animalité ne sont pas des qualités biologiques, mais sociologiques qui 

se confondent sur un modèle centré sur celui des humains. Les frontières entre les deux 

mondes sont vagues et changeantes. Les relations d’affinité et de consanguinité déterminent 

les contours de ces frontières en perpétuel mouvement. Pour Brightman, qui a procédé à une 

remarque similaire, c’est la raison pour laquelle les groupes autres que les « vrais gens » 
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(Wayana, Tarëno) portent un préfixe se rapportant à un animal, à une plante ou à un objet 

(Brightman, 2007 ; 231). 

 

Perspectivisme, 2 

Comme nous l’avons vu dans un chapitre précédent, au sens où le défini Viveiros de 

Castro (Viveiros de Castro, 1996 ; 117), il n’y aurait pas de perspectivisme chez les Wayana. 

En effet, les non-humains ne voient pas les humains comme des non-humains, mais comme 

des humains, comme des kalipono. Le modèle d’ontologie animiste des Wayana est 

anthropocentré et nous avons vu qu’il mettait l’accent sur une équivalence réelle entre les 

rapports que les non-humains entretiennent avec leurs semblables et les rapports que les 

humains entretiennent entre eux. Ces caractères se retrouvent ici illustrés dans les relations 

instituées entre humains et non-humains à propos de prédation. Leurs intériorités étant de 

mêmes « natures », il était d’une certaine manière logique, que leurs relations le soient 

également. 

 

 

 

 

 

4. Maraké et Kalau, paroxysme de l’expression de l’ontologie 
wayana 

 

 

Eputop, appelé également maraké en Guyane française, est un rituel complexe, dont les 

dimensions sont multiples et qui constitue un véritable ensemble233. Nous n’avons pas 

l’intention ici d’en conduire l’étude, dans la mesure où cela nécessiterait un travail important 

et spécifique. Ce travail n’a pas encore été conduit, même si de nombreux auteurs en ont 

abordé certains aspects. Nous allons tenter ici d’en souligner quelques traits en rapport avec 

l’objet de ce travail. Hurault a fait une description presque complète des étapes du maraké. La 

durée d’eputop s’étalait à cette époque sur une centaine de jours. La description est 

technique. Peu d’information sur le sens de la cérémonie est donnée et aucune analyse n’est 
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tentée234. Hurault indique que cette épreuve est indispensable à tous pour devenir courageux, 

actif et adroit à la chasse.  

 

a. Remarques générales 
 

Ce rituel est marqué par plusieurs caractéristiques communes à d’autres rituels en 

Amazonie. C’est le temps de la transformation des corps, celui de l’inversion235 ; c’est celui 

                                                 
234 Nous allons rappeler ici brièvement les différentes étapes décrites par Hurault qui s’étalent sur plusieurs mois (1968, 87-

106) : 

- le village où aura lieu la cérémonie s’associe à un autre village qui servira notamment à recevoir les impétrants ; 

- une première cérémonie a lieu au bout de 20 jours avec danse du kalau ; 

- 40ème jour : seconde danse du kalau. Le déroulement est le suivant : arrivée des danseurs du village partenaire qui 
se mettent sous une case construite à leur attention. Ils boivent du cachiri et vomissent. Ils entrent dans le village 
munis d’un hamele, d’ukalat et d’enep en dansant en cercle ouvert et chantent kanawa. Deux postulants courent 
à l’extérieur du cercle avec des tiges incandescentes et du piment et chantent maipuli. Chaque individu chante une 
phrase, individuellement, sans se préoccuper des autres, à l’attention d’un autre groupe, dans une forme de 
réciprocité. Il s’agit de phrases improvisées qualifiées de « cacophonie » par Hurault.  Puis, c’est le début du chant 
kalau (13 chants, donnés dans une langue particulière). Le chant est mené par un homme, puis repris par les 
danseurs. Il dure de 18 heures à 5 heures du matin, entrecoupé de chants kanawa. Pendant la danse, les femmes 
du village hôte se placent près des danseurs munis de cassave et de poisson au piment. Les femmes du village 
partenaire goûtent la cassave trempée dans la sauce et la laissent tomber à terre. Puis on inverse les rôles entre les 
villages. Les femmes du village partenaire boivent du cachiri et vomissent. Du cachiri, des bancs et des marmites 
sont apportés aux danseurs. Le kalau est interrompu. Les danses kanawa-maipuli reprennent. Après un repas, les 
danses kanawa-maipuli, puis le kalau reprennent jusqu’à 23 h 25. 23 h 25 – 4 h 30. Chaque postulant danse au 
centre d’un cercle avec au bout d’une tige son kunana. C’est la danse kunana sur le rythme du kalau. Des 
échanges de cachiri et de nourriture ont lieu. Puis, la danse kanawa-maipuli reprend pour toute la journée, au 
ralenti, une partie de la nuit jusque dans le milieu de l’après-midi suivante ; ² 

- 65èmejour : troisième danse du kalau ; 

- 75ème jour : danse olok tïwetkai, célébrée au village répondant. Les danseurs du village maraké viennent chercher 
les taphem (construction de bois représentant un squelette et coiffé d’un olok) représentant des gens du village 
partenaire. Longue série de danse avec des vols symboliques du taphem par les deux camps, des offrandes 
symboliques de nourritures.  Des enfants de 7 à 8 ans subissent un petit maraké avec des fourmis iyuk ; 

- 85ème-92ème jour : période de réclusion des néophytes (momai) au village répondant. Ils réalisent de grands paniers 
pour le transport de la pâte à cachiri ; 

- 93ème jour, retour des momai au village du maraké, échange d’une grande quantité de cachiri entre les deux 
groupes ; 

- 94ème jour, 4ème danse du kalau ; 

- 96ème jour, danse des tepiem avec leur olok ; 

- 97ème jour : épreuve du maraké ; 

- 97ème – 102ème jour : réclusion des tepiem pendant six jours sans boire et sans presque manger ;  

- 103ème jour : cérémonie de sortie des tepiem épreuve de tir. 

 

235 « Le soir les Indiens sont allés chercher du manioc, l’ont gragé (râpé) et en ont fait de la cassave sans l’intervention 
d’aucune femme ». C’est cette cassave et du ‘chacola’ préparés par les hommes qui vont être donnés le lendemain aux 
postulants et dont une partie sera conservée par chacun en souvenir du maraké » (Coudreau, 1893 ; 234). 
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d’une mort et d’une renaissance symboliques marquées par la nudité et la consommation 

d’aliments non dangereux tëhem mïle (comme celle donnée à des nourrissons)236 ; c’est le 

temps de la démesure dans la consommation de nourriture237 et de boissons238, dans la 

résistance des corps et des esprits ; c’est le temps du contrôle de soi et c’est celui du règne de 

la parole à travers le chant ; c’est le temps de l’imitation de l’univers du vivant ; enfin c’est le 

temps de l’échange entre familles et entre villages différents, une marque de confiance et de 

paix239. Comme preuve de l’importance de ce rituel, le pagara, une vannerie qui contient 

toutes les coiffes et les parures du maraké, était le seul objet qui n’était pas détruit et transmis 

après la mort. Chapuis y voit une manifestation de l’existence concrète des lignées (Chapuis, 

2007 ; 110)240. 

Selon Duin (2009 ; 316), rejoignant Ahlbrinck, eputop n’est pas une initiation241, mais est, 

entre autre, une pièce politique qui vise à revitaliser l’ensemble de la communauté. En outre, 

Duin estime que le fait que le rituel soit réalisé juste avant la saison des pluies pourrait 

                                                 
236 Peu avant l’imposition sur les corps des kunana sur lesquels sont insérés les guêpes, les postulants sont débarrassés de 

tous leurs atours et de tous leurs ornements. Ils sont comme presque nus. Ils sont placés sous un petit pacolo, un abri 
spécialement construit pour eux. Le soir de l’application des piqûres, on leur coupe les cheveux. Les postulants vont rester 
dans leur hamac pendant plusieurs jours. Ils y resteront sans boire et ne mangeront que de la cassave sèche 

237 On peut relever par contre, qu’il n’y a pas de consommation de viande prohibée au cours de ce rituel. Nous n’en avons 
pas relevé dans d’autres non plus, mais une recherche sur ce point serait nécessaire. En effet, dans certaines populations, le 
temps du rituel est aussi celui de la consommation de viande prohibée, déclencheur de transformation ou d’acquisition de 
nouveaux pouvoirs. Fausto (2007) en donne quelques illustrations. C’est par exemple le cas des Kashinawa qui consomment 
le cœur et la langue crus du boa constrictor pour acquérir ses capacités. Les Yagua mangent le cœur encore battant du jaguar 
pour acquérir de la force et du courage. Chez les Parakana, les jeunes consomment de la viande de loutre géantes. Mais cela 
ne semble pas être le cas chez les Wayana. 

238 Comme aujourd’hui Coudreau indiquait que le maraké est toujours l’occasion d’une grande fête. Une affluence 
considérable accourt de villages parfois très éloignés. « On a fait de grandes chasses et de grandes pêches ; on a préparé 
beaucoup de cachiri, de chacola et d’omani » (Coudreau, 1893 ; 230). 

239 Pour Chapuis, le maraké est un rituel qui célèbre la cohésion de l’ethnie à partir de ses racines claniques. Le fait d’aller 
danser dans un autre village est la plus grande preuve d’amitié et de confiance (Chapuis, 2007 ; 110). 

240 A propos du totémisme supposé des Wayana exposé par Chapuis (2007), on rappellera ici que nous n’avons pas relevé, 
au-delà de l’importance de la transmission des olok, que les parures rituelles étaient des emblèmes totémiques. Nous 
rappelons toutefois,  qu’aucune étude approfondie du rituel n’a été conduite.  

 Chez les Matis, Erikson remarque qu’’une fois acceptée la nature ontogénique des pratiques de facture de la personne, reste 
à se demander si le travail symbolique et effectif sur les corps, la fameuse fabrication de la personne, va également jusqu’à 
jouer un rôle constitutif comparable à celui que tiennent ailleurs les lignages et plus généralement les relations de parenté ? 
Non. Les pratiques de facture du corps n’abolissent pas le domaine de la parenté. L’appartenance à telle ou telle formation 
sociale est confirmée plutôt que véritablement conférée par l’imposition des ornements : ce point a été souligné par Rivière, 
(1984 ; 96). Mais chacun des ornements matis peut être considéré comme la représentation métonymique d’un morceau de 
socius. Ainsi, la transmission des ornements agit sur la reproduction sociale et permet de fantasmer des réseaux pluri-
ethniques qui, pour n’avoir plus guère de réalité au niveau politique, n’en demeurent pas moins indispensables à la 
constitution de leur identité collective (Erikson, 1996 ; 325). 

241 « As previously concluded by Father W. Ahlbrinck, and I concur, “whatever its sense, this [maraké ritual] is not an 
initiation rite to lead children into adulthood, because; 1) indifference of the relation between marriage and stinging ritual, and 
2) if this is an initiation ritual, than why do adults endure this stinging, in fact, more adults are present than adolescents” 
(Ahlbrinck 1956:90; my translation) » (Ibid.. 316). 
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également impliquer qu’il s’agit d’une danse de la pluie. Le maraké, à l’instar de la cérémonie 

de tatouage des Matis (Erikson, 1996 ; 310), n’est pas une initiation, puisque selon une norme 

commune en Amazonie, chacun se soumet au rituel plusieurs fois au cours de son existence. 

C’est davantage une étape parmi d’autres dans le cycle de formation de la personne242.  

 

b. Contrôle de soi 
 

Le contrôle de soi est ainsi une valeur importante en situation de chasse. Mais ce contrôle 

ne se limite pas à ces moments cynégétiques. Comme l’a montré Chapuis, le contrôle de soi 

est une des valeurs fondamentales des Wayana : contrôle de ses émotions (du désir, de la 

peur,…), de son corps, de sa parole, de sa violence, des aliments que l’on ingurgite. L'absence 

de contrôle de soi renvoie à la sauvagerie de la même façon que l'absence d'entretien du corps 

(saleté, hirsutisme...) ou de règles pour le régir (inceste...) (1998 ; 515). Le paroxysme du 

contrôle de soi est atteint lors des rituels, en particulier lors d’eputop. Eputop introduit les 

hommes à la valorisation extrême de la personne dans la mesure où les personnes qui vont y 

participer devront offrir le meilleur reflet visible et définitif de leur personne. Par ailleurs, 

c’est une étape importante du processus de prise d’indépendance des jeunes vis-à-vis de leurs 

parents (Ibid. ; 455). Le chant du kalau fonctionne comme un discours destiné à rendre fort, 

à acquérir des qualités socialement valorisées telle que l’adresse à la chasse, la fidélité 

conjugale,… Eputop a pour but de durcir le corps, de mieux résister aux maladies et de vivre 

plus longtemps, mais est aussi, dans certains cas, un traitement préventif ou curatif (Ibid. ; 

457). Le postulant doit contrôler ses émotions au moment d’être piqué. Il doit résister à la 

douleur et ne doit pas crier. Cette maîtrise de soi est également présente le long du rituel. Le 

postulant ne doit pas rire alors que des farces sont jouées par des convives (Duin, 2009 ; 304). 

Il doit résister à la faim, à la soif.  

Le rituel, paroxysme de la maîtrise de soi, s’oppose ainsi aux comportements excessifs que 

l’on peut notamment trouver dans la chasse. Nous avons vu d’ailleurs que c’est l’absence de 

                                                 
242 Pour Coudreau, le maraké « … est plutôt une espèce de médication nationale administrée principalement aux 

adolescents des deux sexes … Pour les hommes, le maraké les dégourdit, les empêche d’être pesants, paresseux, les rend 
actifs, éveillés, travailleurs, il leur donne de la force et les rends bons flécheurs. Sans le maraké, les Indiens seraient toujours 
mous, toujours un peu malades, ils auraient toujours un peu la fièvre et resteraient tout le temps dans le hamac. Pour les 
femmes, le maraké les empêche aussi de s’endormir et les rend actives, alertes, éveillées, il leur donne de la force et du goût 
pour le travail, les rend bonnes ménagères, bonnes travailleuses à l’abatis, bonnes faiseuses de cachiri » (1893 ; 228). Mais il 
précise que pour les femmes, il n’y a pas de rituel. Le maraké se passe « en famille » (233). 
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maîtrise de certains Wayana sur la chasse du pécari à lèvre blanche qui explique pourquoi cet 

animal n’est plus présent dans la région. 

En outre, l’épreuve a une fonction prophylactique. Le durcissement du corps parvient à 

améliorer la résistance à l’etamesi et ainsi à mieux résister aux maladies et aux aliments 

dangereux. Elle loue le courage, la force et dénonce la faiblesse et la paresse. Par contre, si 

l’épreuve endurcit à long terme, le moment de l’épreuve est au contraire une période pendant 

laquelle on est plus faible, notamment après la renaissance. Par conséquent, comme pour 

l’enfance, qui est une période de fragilité et de sensibilité particulière, la période qui suit le 

maraké est assortie d’interdits de consommation d’aliments potentiellement dangereux243. 

 

c. Union des hommes aux animaux 
 

 
Une origine non-humaine 

 

Comme nous l’avons vu, le rituel eputop et les chants kalau ont été enseignés par des 

entités non-humaines. C’est « L’histoire de l'homme perdu ou origine des cérémonies du 

maraké et du chant kalau ». Rappelons que c’est grâce à une initiation d'un homme seul en 

forêt, que la transposition d’un savoir et d’une pratique du monde naturel dans la culture 

wayana est accomplie. Fondement de la culture spirituelle des Wayana , « le mythe de l’origine 

du kalau s’emploie, lui, à fonder effectivement la culture (c’est-à-dire le système mythique ou 

le système de représentation de l’univers des Wayana-Apalai) et à définir les termes de son 

rapport à la nature. Car ce que dit le mythe, c’est que le système de représentation de l’univers 

est contenu dans la nature et, de plus, qu’il est l’enseignement d’une nature perçue à travers le 

prisme de l’initiation » (Schoepf, 1976 ; 78-79). On peut compléter en indiquant que l’olok, la 

parure portée pendant le rituel, a été « donnée » aux Wayana par des ipo244. Les Wayana 

                                                 
243 Pendant les mois qui suivent l’épreuve, les postulant devaient, sous peine de perdre les vertus qu’elle leur a fait 

acquérir, s’abstenir de flécher certains animaux : tapir, pakila, tamanoir, biche kariakou, singe hurleur, hocco, le vautour 
awïla, le poisson kunoloimë. Ils sont également soumis à de sévères interdits alimentaires (Hurault, 1968 ; 105). Peu après 
l’épreuve, les individus ne peuvent consommer que des poissons pakusin et talani, puis ensuite d’autre poissons comme 
l’aimala, l’asitau, le molokoimë, ou le matawale, le caïman et les bananes. Puis en fin de période d’interdit, ils peuvent de 
nouveau consommer des tapir, pakila, cochon-bois, singe atèle, singe hurleur, le poisson coumarou, les ignames et la canne à 
sucre. Hurault indique que certains mets restent interdits entre le premier maraké et jusque vers 45-50 ans : les singes 
macaques, des paresseux ili et alokole, le poisson hului, l’anguille alimina, le hocco et tous les œufs (Ibid. ; 106). Mais ces 
interdits sont probablement moins figés qu’Hurault ne le laisse penser et sont davantage individuels, comme nous l’avons vu 
à propos de l’alimentation. 

244 On pourra se reporter au récit « Histoire des monstres ipo ou origine des parures du maraké » recueilli par plusieurs 
auteurs : Rauschert (1967 ; 192), Hurault (1968 ; 122), Magaña (1987 ; 13),  
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affirment que ce sont les ipo qui sont à l’origine des parures et que les Wayana les ont 

acquises en imitant les parures des ipo wajana-imë. 

Dans le cadre de l’étude de la relation G+2, nous avions conclu qu’une relation de cet 

ordre est envisageable « historiquement », et que des dons proviennent de l’époque ancienne, 

époque où la communication avec les non-humains était aisée et pendant laquelle des pans 

entiers de la culture ont été donnés aux humains par des non-humains. Souvent dans les 

récits, les non-humains, « héros » civilisateurs en quelque sorte, disparaissent à la fin en 

montant au ciel, déçus par l’usage que les hommes ont fait de leur don. C’est la raison pour 

laquelle, le lien a été perdu. Il n’y a plus de communication et ainsi, il n’y a plus de nouveaux 

pouvoirs qui seraient reçus aujourd’hui de la part d’un être G+2. 

 

Recréer le lien avec les non-humains 
 

Depuis ces temps mythiques, les humains ont perdu leurs facultés de transformations 

alors que les non-humains les ont conservées. On se souvient que nous avions indiqué que 

face à des entités sous forme humaine, ce qui semble marquer une différence par rapport aux 

temps mythiques, c’est que lorsque les animaux se présentent sous leur aspect humain, c’est-

à-dire sous forme humaine, ce n’est plus le passage d’une situation antagoniste à une situation 

d’entraide, entraide qui pouvait se manifester par l’enseignement de techniques, de rituels, ou 

le don de nourriture, de conjoint, mais c’est toujours une situation dangereuse dans laquelle 

l’homme devient une proie. Par conséquent, et cela est un changement majeur par rapport 

aux temps mythiques, la consanguinisation ne se fait plus et c’est la relation affinale qui 

prévaut là encore.  

Nous pensons que le rituel eputop pourrait être un moment de la vie wayana au cours 

duquel, ces relations sont renversées, où l’on épouse l’intériorité des non-humains par une 

métamorphose physique. Pour cela, des éléments du rituel nous paraissent aller dans ce sens.  

 

 

Esthétique wayana 

D’une manière générale, l’esthétique wayana est, selon van Velthem, centrée sur la 

reproduction des corps, mais surtout sur la représentation de modèles archétypaux, par 

exemple le Tulupele, dont on retrouve les formes stylisées sur des objets quotidiens comme 

la cassave ou les involutions de la corde de l’arc. La reproduction sur la peau de ces formes 
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archétypales245 revêt une importance esthétique et symbolique forte. Elle rappelle que les 

êtres vivants ont été fabriqués à partir de matériaux comme l’arouman et métamorphosé par 

les démiurges en êtres humains. Les objets fabriqués aujourd’hui conservent quelque chose 

de cette époque ancienne, pas seulement dans la forme ou dans l’esthétique, mais également 

comme un mode d’agir et ne sont pas inanimés. Ce sont des corps avec des côtés mâles et 

des femelles, qui peuvent faire l’objet de maladies etamesi comme les Wayana et qui sont 

l’objet d’une prédation surnaturelle, particulièrement les plumes (2003 ; 124-140).  

On rappelle que la peau pitpë, désigne également tous les types d’enveloppes et est un 

élément déterminant246. Autant les êtres archétypaux sont décorés de manière permanente, 

autant les humains adaptent leur décoration à la situation. Comme le remarque Fausto, 

« humans possess a sort of blank skin which can be decorated, dressed, or even changed by 

the appropriation of designs, patterns, feathers, and animal pelts. These “skins” or “clothes” 

often represent the active part of the person, a supplement of beauty and agentive capacity » 

(2007). Les humains sont « peints », temporairement. Les objets possèdent quant à eux les 

deux facultés. Le blanc est associé au manque, à une carence, le noir à l’excès et le rouge à la 

modération et forme un paradigme esthétique. Cette trilogie se retrouve dans différents 

espaces et à différents niveaux, comme nous l’avons vu dans la classification des animaux. 

Les filières sont souvent faites de plumes provenant en général d’une seule espèce et d’une 

même partie de l’animal. Hirtzel note que les juxtapositions de couleurs tendent vers 

l’uniformité de teinte et se caractérisent par une farouche prohibition des camaïeux. Il 

compare cette forme d’esthétique à la définition même des ipo dont on sait qu’ils sont des 

êtres hybrides. Le mélange ordonné de couleurs contrastées serait homologue au « mélange 

                                                 
245 Hurault indiquait que la plupart de ces figures représentent des animaux, plus exactement des animaux objectifs et des 

monstres. Parmi les motifs reproduits par Hurault, on trouve : kuweimë (mollusque de rivière), waiko (crapaud), kaikui 
(jaguar), Apëika (jaguar mythique), mekuom (un jolok ayant l’apparence d’un singe), ëlukë (chenille), ëlukë enï (monstre), 
matawat (chenille), pasa emekun (patte d’agouti), sipalat (crabe), leleikë (rapace)¸ Wayanaimë (jolok ayant l’apparence 
d’un homme laid), Mekuom  (jolok ayant l’apparence d’un singe), Ekunwajak (motif représentant vraisemblablement une 
queue de singe) (114-115). Le motif mâchoire de poisson est parfois égratigné sur le bras afin d’avoir du succès à la chasse. La 
peinture de visage tepiatse en rouge et noir est jasi (magie) (De Goeje, 1941 ; 12).  

 On peut également noter que Crevaux avait observé des animaux en cire (Crevaux, 1987 ; 314). 

 

246 La vue est alors un moyen important d’identification de l’incarnation à laquelle on a affaire. L’identification se fait par 
référence à l’esthétique graphique et chromatique comme la décoration du corps et plus spécifiquement la peinture du corps. 
Ainsi, par exemple on reconnaît que le tapir est réputé « peint » de noir, le daguet rouge « peint »  de rouge, le chat margay est 
tacheté (van Velthem, 2003 ; 235). Les états de surface sont encore plus distinctifs. Le lisse est associé à l’humanité. Le tacheté 
reproduit la couleur du jaguar, la férocité, la nature. Les rayures sont associées au surnaturel, par référence à l’arc-en-ciel, 
manifestation physique de l’être surnaturel Kamnanaimë, un anaconda/gymnote (236-237). Les animaux étaient également 
peints de roucou par les démiurges dans les temps anciens. Cette ancienne condition se retrouve encore aujourd’hui dans la 
couleur rougeâtre de certains mammifères comme le singe hurleur, l’agouti, le cerf ou l’écureuil (251). 
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de propriétés » propres aux ipo. Comme relevé par L. van Velthem, le strié, en tant que 

peinture corporelle, s’applique essentiellement aux êtres surnaturels (2003). 

L’enveloppe corporelle est également associée à la reproduction des espèces. La 

fabrication d’un nouvel individu présuppose la « fabrication d’une peau » à partir d’un modèle 

préexistant, comme nous l’avons vu lorsque le jum « habille » les entités pour leur donner 

leur corps animal. C’est un élément indispensable au renouvellement des espèces. Ne pas 

avoir de peau est une métaphore de la mort. D’ailleurs, les minéraux, qui n’ont pas de peau, 

sont « morts » (van Velthem, 2003 ; 239-240).  

 

Les parures, les attributs 

 

Devenir des oiseaux 

Plusieurs attributs portés et parures revêtues pendant le rituel laissent penser que leur 

objectif tend à rapprocher les humains des animaux, en particulier des oiseaux247. D’ailleurs, 

nous avions indiqué que l’étymologie de walamali pourrait être wala-a qui pour sens « ce qui 

est autour de » et mali qui désigne le duvet des oiseaux, mais également « la beauté des 

oiseaux ». On ne peut qu’être frappé par l’utilisation de ce matériau qu’est la plume, si 

répandu et important dans les parures wayana. On retrouve cette emphase particulière sur la 

fabrication d'ornements de plumes chez les Tucano, les Bororo, et des groupes du haut 

Xingu (Hugh-Jones, 1996 : 63). « Pour tous ces peuples, la plumasserie et les autres objets de 

valeur similaires constituent des vecteurs et des indices de civilisation et une composante 

essentielle de leur identité » (Ibid.). Schoepf s’est interrogé sur l’importance de la plumasserie 

dans les sociétés amérindiennes. Il identifie des similitudes entre les sociétés des hommes et 

celle des oiseaux, tant dans les techniques, que dans le langage, ou le chant (Schoepf, 1985b ; 

20). Une certaine symbolique de l’avifaune joue un rôle dans le choix des espèces 

recherchées. Les mécanismes de la pensée et de la mythologie amérindienne ont mis en 

évidence la pertinence de critères tels que l’opposition entre espèces apprivoisées et sauvages, 

entre espèces comestibles ou non, ou encore entre prédateurs ou non (Schoepf, 1985a ; 9). 

                                                 
247 Les postulants portent sur le dos des ornements appelés ëkilapoja qui sont des planchettes avec deux tiges ornées de 

plumes de coq, qui, selon Hurault, symbolisent  les ailes (1968 ; 93). Sur ces ornements sont figurés des entités (De 
Goeje, 1941 ; 12).  Le olok a souvent un tressage sur le front sur lequel se trouve une mosaïque en corne blanche et noire 
de becs de toucan représentant Mekuom ou un autre esprit (Ibid. ; 28). Les kunana, vannerie utilisées pour porter les 
fourmis ou les guêpes pour les piqûres, ont des formes qui représentent des animaux ou des esprits : Watau, Mulokot, 
Pëlitë, Kuluwayak, Sipalat (Hurault, 1968 ; 105). Coudreau avait relevé des formes de poissons ‘macas’, d’oiseaux 
‘yaouis’ (Coudreau, 1893 ; 230). Pour De Goeje (1941 ; 12 & 26), ces formes représentent des animaux ou des esprits. 
Duin (2009 ; 296), mentionne également différentes formes de kunana. 
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On se souvient que nous avions indiqué que Schoepf interprétait le mythe sur l’origine des 

oiseaux comme un élément qui permet d’indiquer que la plume est l’élément le plus propre 

dans l’idéologie amérindienne à énoncer la double identité d’homme et de Wayana (Schoepf, 

1985b ; 28).  

Pour Schoepf, il ne s’agit pas pour les hommes d’imiter les oiseaux, ou d’en faire des 

blasons, il s’agit de se servir de la plume pour s’affirmer en tant qu’être humain. « Dans les 

sociétés amérindiennes, la plume est l’expression de l’intelligence et de l’ordre intelligible du 

monde. Elle est le signifiant de l’ordre naturel et de sa perception. Transposée dans le 

domaine de la plumasserie, la plume devient composition, ordonnance. Ainsi articulée, 

arrangée, agencée, combinée par les expressions artistiques tribales, la plume va distinguer, 

classer, classifier, ordonner, organiser, voire hiérarchiser, c’est-à-dire manifester un ordre 

différent, l’ordre de la société des hommes » (Schoepf, 1985b ; 28). 

Pour Chapuis, le choix des oiseaux par les Wayana dans les cérémonies et pour les parures 

a une autre raison : « de toutes les créatures ce sont les plus proches de Kujuli et les moins 

susceptibles de faire le mal, sans oublier leur richesse esthétique. Le ciel serait bien, pour les 

Wayana, "la terre sans mal" des Tupi » (1998 ; 706). Dans un récit, Kuliyaman précise que 

Kuyuli a doté les oiseaux des plumes pour leur permettre de s’élever. Pour Chapuis, 

l’élévation est une métaphore de la métamorphose et l’on retrouverait dans le maraké le rôle 

symbolique des parures : transformer l’homme en oiseau pour qu’il puisse tenter de gagner le 

ciel et le paradis (note 573) (2003 ; 231). J’aimerais pour ma part insister sur une autre 

dimension, celle qui apparaît à la lumière non pas du matériau, mais de la composition qu’il 

représente : un jolok. 

 

Epouser le point de vue, une relation de prédation en pratique 

Comme l’a montré Hirtzel (1997 ; 71), l’olok est comparable à l’enveloppe corporelle, le 

walamali. D’une part, il est l’émanation d’un monstre ipo. Il faut rappeler que l’olok est 

l’effigie d’un être surnaturel, nommé Olokoimë «  la quintessence du surnaturel », « le 

monstre des monstres », le jolok des jolok, qui vit la plupart du temps au fond de l’eau. Il est 

d’une grande beauté et dévore tout d’après van Velthem (2003 ; 198). De Goeje notait : « Les 

Oyanas disent que la grande couronne de plumes est la coiffure de l’esprit de la nature que 

l’on rencontre dans la forêt (1955 ; 34) » ou encore, citant Coudreau, « c’est le chapeau que 

porte Jolok quand on le rencontre en forêt » (1941 ; 28). D’autre part, la structure matérielle 

de cette parure est identique à la structure imputée au walamali-enveloppe corporelle. En 
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revêtant les parures représentant l’apparence d’êtres surnaturels ou de monstres, en dansant 

recouverts par elles, les hommes initient une transformation qui fait d’eux presque des 

monstres. Le walamali « parure » est un objet qui « appelle » la surnaturalité, un moyen de 

confiner à un changement de nature. Dans le rituel, la nature des relations entre les monstres 

« appelés » et les hommes n’est pas de nature intersubjective, « c’est un rapport de 

sémiotisation, où les monstres sont fictivement représentés à travers leur apparence putative » 

(Ibid. ; 71). 

C’est également l’interprétation de van Velthem parmi les Wayana du Paru de l’Este 

(2003) pour qui les objets rituels sont transcendés grâce à la combinaison de la charge 

symbolique et esthétique qu’ils revêtent. C’est la combinaison des tons qui déclenche le 

processus métamorphique. Les objets deviennent alors comme des entités surnaturelles 

paradigmatiques qui permettent d’interagir avec les êtres primordiaux (Ibid ; 195). Les rituels 

wayana, à travers le port du costume complet olok visent à « se mettre dans la peau » 

d’entités surnaturelles afin de conduire à une interaction avec le cosmos et le monde 

surnaturel. C’est un véritable processus transformationnel. Cette métamorphose s’opère à 

travers la peau et une communion entre la structure, l’esthétique sensorielle et l’utilisation du 

masque. A la fin du processus, le Olokoimë maître du règne aquatique s’est installé au centre 

du village et parallèlement les individus sont transportés dans l’eau, dans le monde surnaturel 

(Ibid. ; 213-214). 

Il est intéressant de relever ici que l’être qui est représenté dans le costume le plus 

important du rituel le plus important est le prédateur des prédateurs, l’olok, autrement dit le 

jolok. Les Wayana épouseraient ainsi le point de vue de leur pire ennemi. On trouverait peut-être ici une 

illustration pratique d’une économie de la prédation. Nous avions indiqué que la prédation, c’est 

incorporer l’altérité humaine et non-humaine car elle est la définition du soi : pour être moi-

même, je dois m’emparer d’un autre et l’assimiler. La prédation est la reconnaissance que sans le 

corps de cet autrui, sans son identité, sans le point de vue qu’il porte sur moi, je resterai incomplet. L’olok 

serait une façon pratique d’acquérir ce point de vue. En le revêtant, j’épouse le point de vue de mon 

pire ennemi. 

On peut ajouter que, même en dehors des contextes rituels, les attributs que sont les 

dents, les becs, les griffes, les plumes et la fourrure des animaux sont des ornements 

assimilables à des armes pour les animaux, des caractères qui déterminent l’identité des êtres, 

des « gens ». Revêtir ces attributs relève alors du besoin exprimé d’un mimétisme, l’ 

« apprivoisement » de ces armes par les humains. Chez les Tucano, « dans des contextes 
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rituels et chamaniques, les ornements corporels ainsi que certains instruments de musique 

peuvent aussi être appelés « animal familier » ... Les animaux ont leurs propres chants et 

ornements qu'ils utilisent dans leurs propres danses de reproduction ; les humains 

empruntent des chants et des ornements aux animaux, les remodèlent à leur façon, puis les 

utilisent dans le cadre de danses dont bénéficie le plus grand nombre » (Hugh-Jones, 1996 ; 

47).  

 

 
 

 
 
 

Figure 17 : Parures roucouyennes (Coudreau, 1893 ; 166). 

 
 
 

 

Les chants et les danses 

La parole, le chant sont des expressions dotées d’une agentivité chez les Wayana. 

L’imitation sous forme de danse, de chant, d’alimentation est une métamorphose imaginaire 

qui permet le contact avec l’Autre Monde (Chapuis, 1998 ; 848). Lors des danses, il s’agit d’ « 

imiter, danser » l’intégralité de l’univers du vivant (Erikson, 1996 ; 310). Hugh-Jones rappelait 

que « pour les Barasana, comme pour d'autres groupes amérindiens, c'est en mangeant et en 

chantant, deux expériences de l'oralité, que l'union entre les humains et les animaux atteint 

son paroxysme ». Pour lui, c’est un des moyens de « resserrer » les liens avec les entités dont 
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on se nourrit le reste du temps, « avec la générosité orale des chants, des danses et des fêtes 

collectives, les connotations potentiellement antisociales d'un régime carnivore ainsi que 

l'antipathie et la violence envers les animaux qu'il suppose se convertissent en communion et 

sympathie entre les différentes formes de vie, qui sont la source même de l'existence » (1996 ; 

63). 

Comme l’estime Beaudet, « la musique est un système de représentations à part entière, 

lui-même relié aux autres systèmes, par exemple le religieux ou l'organisation sociale, sans 

qu'il soit possible d'établir des relations successives entre les uns et les autres. La relation 

entre musique et société semble une fois de plus inséparable de la question du sens musical et 

renvoie ainsi à des thèmes fondamentaux tels celui de la forme des discours, en elle-même 

porteuse de significations » (Beaudet, 1993 ; 529‑530). Pour Chapuis, « elle est ici 

indissociablement liée à la danse, aux agapes et à la parure, les quatre éléments formant un 

système qui ne peut fonctionner qu'en tant que tel et dont l'étude se doit, elle aussi, d'être 

globale : on ne saurait s'en étonner car ce sont les trois principaux opérateurs de 

transformabilité dans la culture wayana » (1998 ; 476). C’« est un moyen de transformation 

dont la puissance est à l'égal de l'importance du résultat attendu. C'est un système 

performatif » (Ibid.). On peut ajouter à cet ensemble le maluwana248, ce disque peint sur 

lequel sont représentées des entités non-humaines, dont kuluwajak, ce monstre à deux têtes 

que nous avons décrit et qui, autrefois, dévorait les Indiens en grand nombre. 

Le chant, enseigné par des oiseaux, eux-mêmes à l’origine de la parole, nous ramène à la 

proximité avec des non-humains, proximité pointée par Schoepf à propos des parures. Le 

maraké comprend de nombreux chants différents, dont le kalau. Là encore, une étude du 

texte, du contexte d’énonciation de ce chant reste à conduire. Pour Schoepf, dans le chant 

kalau, les danseurs sont assimilés à des colibris et dégagent plusieurs similitudes entre eux. 

L’oiseau vole d’avant en arrière comme les danseurs, ses ailes émettent un bourdonnement 

rythmé comme les grelots des danseurs, le colibri vient féconder les fleurs comme le visiteur-

danseur vient « féconder »  le village d’accueil. Il associe ainsi le visiteur-danseur au colibri et 

                                                 
248 Les représentations contenues dans le maluwana incarneraient la prédation à son paroxysme selon van Velthem (2003 ; 

301).  Duin suppose que le maluwana est également comme une carte, un miroir : « Let me take the analysis of maluwana as a 
whole one step further, and again I recognize that I may push the interpretation too far. With male and female Kuluwajak 
facing rising sun and setting sun respectively, Mulokot facing north (Caribbean Sea / Atlantic), and the monstrous fish Kaimë 
or Kawahena facing south (Amazon River), we can interpret the maluwana as a map of the Wayana world. It is a special map in 
that it hangs upside-down in top of the community roundhouse. As such, this disk mirrors the mythical and dangerous 
Guiana landscape. This is not simply my interpretation, as aluwa (root of maluwana) means “mirror” in Wayana.22 In French, 
the maluwana is called “ciel-de-case” (sky-of-the-house). Instead of mirroring life on earth today, maluwana mirrors legendary 
times and places » (2009; 187). 
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au tukusipan, ce dernier pouvant représenter un nid de colibri249. Il relève par comparaison 

lexicographique, que cette association semble pertinente dans d’autres groupes karib (Trio, 

Makuxi, Arekuna, Taulipang, Apalai, Kali’na, Akawaio) qui désignent à la fois le colibri et la 

« maison des invités » par des dénominations semblables. Par conséquent, l’association 

visiteur-danseur-colibri semble effective à l’échelle karib (Schoepf, 1998 ; 113). 

 

 

Piquer et maraké 

L’un des moments les plus importants du rituel est celui de l’imposition des vanneries 

kunana sur lesquelles sont insérées les guêpes ou les fourmis. Hurault donne une liste des 

fourmis et les guêpes utilisées pendant l’épreuve : les fourmis ilak, les guêpes okomëyot, 

kapheu, kuloklo, elinat, muklawale, kuluku, apala, donné dans l’ordre de succession des 

épreuves (1968 ; 105).  

On relève ici l’importance de l’agression par « piquage », comme l’avait remarquée van 

Velthem. Tëhe c’est « piquer, baiser, percer », à l’aide d’une flèche ou de différents 

équipements dont la faune est pourvue, comme les dents des serpents, les dards des guêpes, 

les becs d’oiseau (comme le wakalaimë), les crocs des jaguars. Tous ces éléments sont 

désignés par le même terme potï. Le bec du wakalaimë est une métaphore de la flèche et de 

la perforation250. Cette association se retrouve dans les flèches invisibles des jolok nommées 

également becs d’oiseau et qui sont envoyées par l’intermédiaire des chamanes (2003 ; 321-

323). On la retrouve également dans les flèches de parade tepijem pïle fabriquées et tenues 

par les postulants, qui seraient des instruments destinés à se prémunir contre les mauvais 

esprits. Piquer, c’est également transpercer, c’est tuer comme nous l’avons vu dans le lexique 

                                                 
249 Selon l’analyse conduite par Schoepf, le tukusipan signifierait « le lieu des colibris » et aurait pour origine un radical 

tukui, le colibri sp. et –pan une particule qui désigne un lieu. Il remarque également que le tukusipan a la forme renversée 
d’un nid de colibri. Lorsqu’un colibri se montre sous le tukusipan, c’est un présage qui annonce la venue de visiteurs. Dans la 
conception de l’hospitalité wayana, recevoir des visiteurs, comme leur offrir à manger, les inviter à danser, est  l’expression 
ritualisée, soumise à prestations, d’une forme de partenariat hôte-visiteur qui vise à la réitération du savoir communautaire et, 
partant, à la célébration de l’être wayana. Lors d’un maraké, les danseurs sont les personnes qui viennent d’autres villages 
(Ibid.). 

 Au sujet du tukusipan, qui fait aujourd’hui également l’objet de carbet de passage pour les étrangers, notons que cette 
fonction était dévolue à un autre type de construction qui n’existe plus aujourd’hui, l’otoman. Lorsque Coudreau est reçu par 
Pililipu, il s’installe sous l’otoman, qu’il indique comme étant la maison des étrangers présente dans chaque village 
roucouyenne. Il le décrit comme un vaste hangar de 15 mètre de long de forme ovale dont le toit descend jusqu’à 1 mètre du 
sol (Coudreau, 1893 ; 103). 

250 L’oiseau wakalaimë est également associé au chamanisme car il est capable, comme le tapir et d’autres animaux, de 
modifier une « peinture corporelle » (Ibid..). On retrouve cet oiseau sous forme de poterie qui vient coiffer le tukusipan. 
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de la chasse. Par conséquent on trouve également ici un lien avec l’acte de prédation251. La 

prédation n’est d’ailleurs pas absente du rituel, sur un plan technique et dans le processus de 

maturation de la personne. Parmi les épreuves que les postulants doivent subir lors du 

maraké, Hurault et De Goeje décrivent une épreuve de tir à l’arc prenant pour cible un 

simulacre de singe atèle confectionné avec des lanières d’écorce suspendu à une branche 

(Hurault, 1968 ; 104) et (De Goeje, 1941 ; 27). Coudreau décrit que les « suppliciés » se 

promènent dans les cases avec de petites flèches et doivent, pour montrer leur habileté, 

flécher le gibier et le poisson boucanés qu’ils découvriront dans les pacolos. On les conduit 

également auprès de nids de guêpes alama, qui se trouvent à la cime des grands arbres. Ils 

doivent faire passer au moins une flèche sur trois dans l’orifice du nid. Enfin, ils doivent 

atteindre une cible en jetant des boulettes de cassave sous leur aisselle (Coudreau, 1893 ; 235). 

Lorsqu’un homme manquait trop souvent à la chasse ou si le gibier était trop farouche, il 

devait se soumettre à un maraké et se faisait surtout piquer le bras gauche, celui qui tient l’arc 

(De Goeje, 1941 ; 26). Par ailleurs des jeux sont organisés qui simulent des scènes de chasse 

au pécari et au tapir pendant que les postulants dorment dans leurs hamacs après avoir subi 

l’épreuve. « Plusieurs de ces animaux (joués par des hommes) jonchent le sol de leurs 

cadavres. On les charge dans des catouris et on les apporte au pacolo de fête. Là on pique, 

avec de petits manarets d’amateur, les bêtes, qui soudain, sous la morsure des fourmis ou 

l’aiguillon des guêpes, se métamorphosent en hommes » (Coudreau, 1893 ; 233-234).  

L’application du kunana est réalisée par le « parrain » du postulant. Nous avons dit que ce 

parrain, comme le postulant, se désignaient mutuellement par –ekï. C’est à la fois, l’impétrant 

tepijem, appelé de cette manière par tous les habitants du village d’accueil, et son « mentor » 

lors du rituel eputop252. Nous avons vu que cela désignait également l’animal familier. Ce que 

nous dit ce dernier emploi, c’est qu’-ekï, plus qu’un animal familier, est le marqueur d’une 

relation de dépendance, de tutorat plus exactement, entre un individu qui exerce un contrôle 

et un novice, et qu’ils sont de surcroît désignés par le même lexème. De même que l’animal 

arraché à la forêt est consanguinisé, comme le captif, le postulant est également humanisé. Il 

reçoit certains attributs de la culture wayana par un apprentissage de la confection d’objets et 

                                                 
251 « Piquer » recouvre également d’autres valeurs symboliques. Dans tout l’Ouest amazonien, le geste même de piquer 

constitue un moyen privilégié de transfert de puissance. L’instrument de ce transfert – épines, dards et autres projectiles 
minuscules – joue un rôle fondamental dans les manipulations chamaniques (Chaumeil, 1983) (Erikson, 1996 ; 254).  

 

252 Selon De Goeje, chaque novice a un protecteur qui est nommé j-ekï, « animal domestique » (1941 ; 27). Chapuis note 
que le tepijem désigne son « parrain » par "mon akï", soit "celui qui m'est attaché, collé", sous-entendu "mon animal familier" 
(1998 ; 462). 
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de biens comme des vanneries, des objets quotidiens, des constructions architecturales. Il 

meurt symboliquement par ces piqûres d’insectes, pour renaître et, tel un enfant, réapprendre 

à vivre au rythme d’interdits personnels. 

Les liens de parenté entre le postulant et son mentor sont des éléments qu’il conviendrait 

d’étudier dans ce cadre. Ils ont peut-être une signification sur le chemin de l’altérité qui va à la 

consanguinité ou vice versa253. 

 

La fin des chants 

Les derniers maraké ont eu lieu en 1989 et en 2004. Cette épreuve est organisée moins 

souvent à l’heure actuelle et l’adolescent ne la passe plus. Coudreau parlait d’une 

dégénérescence du maraké en 1893 et indiquait que des phases d’initiation complexes étaient 

tombées en désuétude (1893 ; 229). La détente de l’ensemble des valeurs que recouvrent les 

caractéristiques du rituel, que nous avons énoncées au début de cette section, explique sans 

doute l’abandon progressif (ou brutal) de ce rituel. On peut citer parmi les raisons qui 

expliquent l’abandon de ce rituel, la perte de vitesse des croyances autour de la manipulation 

du corps et de la peau254, le fait que les Wayana vivent une période où les marques de 

confiance entre villages sont moins importantes à donner dans la mesure où il n’y a plus de 

guerres. Par ailleurs, la recherche d’épouse est aujourd’hui facilitée par les moyens de 

transport. Mais, si nous tenons compte du contenu de notre travail, nous pourrions dire qu’il 

s’agit d’une autre rupture de la communication avec l’Autre Monde. Ce temps du rituel qui 

permettait, entre autres, et comme nous l’avons vu, de (re)créer une relation avec les non-

humains, dont les animaux et les jolok, sous une forme différente de celle qui 

                                                 
253 Qui pique qui ? Coudreau indiquait :  « Couraipo a vingt ans. Tout à l’heure son père va lui donner le maraké » 

(Coudreau, 1893 ; 231). Coudreau observera que c’est Eneoua, une aïeule, une kuni, qui donnera le maraké à deux postulants. 
Chez les Matis, le soin de tatouer les garçons revient aux MB, sans doute parce qu’ils occupent la position de plus lointains 
des proches parents, cumulant ainsi toutes les caractéristiques pour incarner ‘l’ennemi de l’intérieur’ et les FZ doivent opérer 
sur leurs sœurs. Le MB joue le rôle crucial de pivot de l’alliance, un rôle consistant à payer sa dette  selon le schéma classique 
de la mutualité différée. « Le détour par le chemin de l’altérité permet de déboucher sur l’identité la plus stricte » (Erikson, 
1996 ; 315-317). Voir également Duin (2009). 

254 Cet abandon des parures doit toutefois être interprété avec prudence. Chez les Matis, les ornements, bel et bien 
énergétiques, sont à ce titre dangereux. Si les Matis s’ornent moins depuis que les Blancs les voient, sans doute n’est-ce pas 
tant par crainte de susciter des moqueries que par crainte d’attirer des regards dangereux (Erikson, 1996 ; 255). Le contraste 
est important avec les observations de Coudreau un siècle auparavant. « [Les hommes] portent sur le ventre et la poitrine 
jusqu’à dix acaoualés (ceintures de coton) et cinq ou six alimi-pipot (ceinture de poil de couata). Ils portent un calenbé de 
toute la largeur du corps et tombant jusqu’à la hauteur du mollet. Les mollets sont recouverts de jarretières frangées leur 
tombant jusqu’à la cheville. Leurs acaoualés et leur alimi-pipot leur montent jusqu’au creux de l’estomac. Au-dessus du creux 
de l’estomac et jusqu’au bas du menton s’étagent des colliers. Ils ont la tête entourée d’une légère couronne de plumes, 
l’olokiri, qui rappelle le bandeau des anciens Grecs. Ils portent des bracelets à l’avant-bras et aux poignets. Et tout cela c’est le 
costume ordinaire, quotidien, au village … La femme est beaucoup moins vêtue, elle n’a que la tangue et des colliers. Vue de 
derrière, elle est complètement nue. Ce qui rend moins indécente la nudité de la femme indienne, c’est qu’elle est presque 
complètement glabre » (Coudreau, 1893 ; 134). 
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quotidiennement s’exprime par le « meurtre », ce temps n’est plus nécessaire. Comme avec les 

‘pères’ des animaux, la communication s’est distendue. C’est l’expérience individuelle de 

chacun qui prime aujourd’hui, comme pour la consommation de viande.  

Sous l’impulsion de Mataliwa Kuliyaman, fils de Kuliyaman, dernier grand chanteur de 

kalau du pays wayana, et d’Eliane Camargo, ethnolinguiste, au travers de l’association 

Tekuremai, le rituel eputop a été inscrit à l'inventaire du patrimoine immatériel de la France 

par le ministère de la Culture en 2011. Il est prévu que ce rituel fasse l’objet d’une inscription 

sur la liste du patrimoine mondial de l’Unesco, au titre du Patrimoine culturel immatériel de 

l'humanité. Si les ressorts sociaux du rituel se sont distendus, la mise en patrimoine pourra-t-

elle le sauver ? On doit rendre ici hommage à Hervé Rivière (Chapuis et Rivière, 2003) et 

saluer encore Mataliwa et Eliane Camargo qui ont retranscrit et traduit des versions du kalau 

de Kuliyaman recueillies par Hurault entre 1958 et 1964 (publication à venir). 

Le maraké n’est pas le seul rituel wayana. Crevaux a observé la danse du fouet Tamok ou 

Pono et en donne très peu de détail (Crevaux, 1987 ; 285). Mais il indique qu’elle a été 

réalisée pour célébrer la mort d’un tamusi survenue un mois plus tôt. Coudreau (1893 ; 176) 

donne une description de la danse du Pono255. Rauschert a également assisté à cette danse en 

1982 au Brésil et collecté des parures. Duin a fait une description précise des masques et une 

recherche historique approfondie. En 2000, Tukano a reproduit des parures sur la base de 

sources historiques (cf. Duin, 2009 ; 337-360).  

Selon la description qu’en donne De Goeje, les danseurs viennent d’autres villages et sont 

vêtus d’un pono, une sorte de manteau constituée de bandes d’écorce tirées de l’arbre ukalat, 

qui descendent le long du corps et sont alternativement peintes en noir ou laissées jaunes. Ce 

manteau couvre la tête et descend jusqu’aux genoux. Sur la tête, est placée l’olok. Les 
                                                 

255 Coudreau (1893 ; 176-187) en donne la description suivante : un village hôte annonçait plusieurs mois à l’avance qu’une 
danse du pono allait se tenir dans ce village et invitait les autres villages à y participer. On venait de tout le pays ‘roucouyenne’. 
Seuls les danseurs étrangers au village pouvaient danser le pono. Les danseurs du village hôte avaient dans leurs attributions 
une danse qui était le répons, complément indispensable de la danse du pono, le ‘ouanépok’ ou wanëpëk (?). Le danseur est 
décrit par Coudreau comme recouvert du manteau ukalat et coiffé d’un olok . « Le fouet, le pono, a un manche quelconque, 
de 2 mètres de longueur, peint de raies rouges et noires ; la corde qui a 6 à 10 mètres de longueur est grosse comme le bras 
dans sa partie centrale et se termine par une forte ficelle à nœuds » (179). Au début, les danseurs de pono arrivent un à un déjà 
déguisés en se déplaçant avec « un dandinement bizarre ». Ils sont accueillis par le fils du ‘tamouchi’ qui les presse dans ses 
bras et en les soulevant légèrement de terre. Les danseurs stationnent ensuite accroupis et totalement silencieux près d’un 
pacolo spécialement construit à leur attention en lisière de village. Une fois l’ensemble des danseurs présents, le fils du 
tamouchi leur parle à chacun à l’oreille. Chaque danseur exécute une danse à tour de rôle autour du pacolo en faisant claquer 
son énorme fouet « qui fait parfois autant de bruits que la détonation d’un fusil bien chargé ». La prestation est soumise à des 
commentaires. Lorsque tous ont exécuté leur danse, ils sont priés d’entrer sous le pacolo où ils sont nourris et abreuvés 
comme des bébés. Ils dansent ensuite tous ensemble jusqu’à la nuit. Ils regagnent le pacolo où ils sont aspergés d’une « eau 
piayée » par ‘un Indien’ qui pratiquera cette aspersion dans le village en proférant des incantations pour écarter les ‘Yolocks’ 
pendant toute la durée du pono. Puis commence la danse des ‘ouanepok’ …. Le pono peut durer un an et enchaîner sur 
‘l’acoumeu’, puis sur un maraké. Tous les abatis sont négligés. 
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danseurs portent à la main un bâton avec une grosse corde à fouet de plusieurs mètres de 

long nommé tai ou tamok-tai. Ils dansent à tour de rôle et font claquer leur fouet. Puis les 

hommes du village hôte entrent en scène sans manteau, vêtus d’un costume de danse  

représentant les abeilles. Ils entourent les danseurs Tamok et les protègent, de la même façon 

que les novices du maraké ont un protecteur (1941 ; 28). 

A propos de la danse du fouet observée par Crevaux et Coudreau, De Goeje indique que 

les danseurs représentent les légions de l’esprit suprême de la forêt, l’esprit Tamok « qui est 

un tuna-kaikui et qui est un iyum », nom qui est aussi celui d’un grand papillon qui vit en 

forêt. Selon De Goeje, il pourrait s’agir d’un rite pour apaiser les esprits qui ont de la 

puissance sur le gibier et la végétation (De Goeje, 1941 ; 28). D’après Hurault (1968 ; 17), les 

esprits Tamok sont des nains vivant dans la rivière et sont particulièrement redoutés. Ils 

viennent la nuit dans les villages s’attaquer aux enfants. Des « chants-médecine » ont pour but 

de les éloigner. Hurault note qu’on pratiquait autrefois contre les tamok une danse au cours 

de laquelle les participants dissimulés sous des lanières d’écorce ukalat tombant jusqu’à terre, 

balayaient le village à coup de fouet. Selon Hurault, c’est probablement ce qu’ont vu Crevaux 

et Coudreau et qu’ils ont décrites sous le nom de pono. 

Il existe en outre la danse Tule à laquelle Crevaux a assisté (Crevaux, 1987 ; 322). Il existe 

également d’autres danses comme okome-me ou tule, décrites par Coudreau (1893 ; 174-

176), asisala (185), mansali (187). Ces danses sont des divertissements. Coudreau cite 

l’existence de chansons, notamment une « chanson nationale : c’est la légende, la complainte 

de Macoumé, la plus belle femme roucouyenne qui ait jamais existé. Une autre, Parana, est la 

chanson de la chasse et des voyages » (Coudreau, 1893 ; 138). Selon Coudreau, la danse tule 

aurait été enseignée à une femme par des Indiens inconnus qui disparurent dans les eaux de la 

rivière. Ce sont donc des génies des eaux qui seraient à l’origine de cette danse. De Goeje a 

entendu des chants de danses dans lesquels on célèbre le maipuli et un autre l’alakwa.  

 

 

 

5. Les Wayana, parmi d’autres 
 

Selon Rivière (Rivière, 2001), les sociétés du plateau des Guyanes n’ont pas adopté les 

mêmes solutions que les Tukano et les Jivaro. Si certaines sociétés, comme les Waiwai, ont un 
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système de réciprocité du mouvement de la matière entre notre monde et l’autre monde qui 

implique le Maître des animaux de chasse, cette notion n’est pas très répandue dans les 

Guyanes. Dans la plupart des cas, l’idée que la mort implique la réciprocité comme moyen de 

régénération - déguisée ou non de prédation - semble absente. Comme la naissance, la mort 

est un passage entre deux modes d’être. Elle ne fait pas intervenir un tiers et ne renvoie pas à 

une réciprocité ou à la prédation. Il cite le cas des Kachuyana et des Trio. Nous 

reconnaissons ici ce que nous avons compris des Wayana, sauf pour l’aspect prédation. Il n’y 

a pas de logique de retour de la matière vers les entités non-humaines dans le but d’une 

régénération. Il y a consommation de matière de part et d’autre, mais sans logique de flux ou 

de régénération qui lierait ces deux mondes. 

Rivière ajoute que dans les mythes trio qui content l’origine de la culture le héros culturel 

qui peut être un Maître des eaux souterraines, un caïman ou un anaconda, n’attend rien en 

échange de ce qu’il apporte aux hommes : les femmes, l’agriculture, le feu, … Dans différents 

mythes, les Maîtres des animaux, les animaux eux-mêmes sont davantage des partenaires 

d’affaires avec lesquels une relation entre égaux s’établit, particulièrement les pécaris à lèvre 

blanche qui sont l’archétype de la vie sociale. Les biens semblent offerts et non pris. La 

relation semble donc à sens unique. Il est donc difficile d’y voir une relation de prédation. Là 

encore, nous avons montré à propos des Wayana que dans les temps mythiques, les relations 

avec les non-humains étaient d’une tout autre nature que ce qu’elles sont aujourd’hui. Il 

s’agissait bien de dons des entités non-humaines aux humains.  

Il rappelle que dans d’autres mythes Trio, le scénario est différent. Les esprits voient les 

humains comme du gibier et les cadavres comme de la nourriture. Ceci est notre cas, non pas 

dans les temps mythiques, mais aujourd’hui. Par conséquent, comme nous l’avons montré, et 

comme Rivière l’indique, la relation avec la nature et le surnaturel prend une variété de 

formes et n’est pas uniquement « claquée » sur la prédation. En cela, il critique Descola qui le 

laisse entendre à propos des Jivaro : « l’affirmation de Descola, qu"’il y a une homologie entre 

la façon dont les gens traitent avec la nature et la façon dont ils traitent les uns les autres," a 

une certaine validité, mais que dans certains éléments de preuve et dans certains contextes. 

D'autres preuves nient cette homologie, ou peuvent indiquer une homologie différente. 

Réduire les relations de la société, soit à l'intérieur ou avec la nature et l’extérieur, à un seul 

mode, est probablement trop réducteur. Certes, je ne peux pas le faire à l'égard de Trio. 

Cependant, si nous examinons une variété de façons, chacune adaptée à son contexte, vous 

pouvez clairement voir que certaines relations entre les êtres humains sont homologues à 
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celles entre les humains et non-humains » (Ibid.). Nous ne pouvons que souscrire à cette 

remarque à propos des Wayana. 

Par contre nous sommes moins persuadés que la suite de son propos puisse s’adapter à la 

situation des Wayana : « Le problème, je crois, est le fait que la réciprocité et la prédation ont 

été considérées comme des formes radicalement différentes d'interaction, alors qu'en réalité 

elles sont disposées le long de la même gamme, différentes dans la forme mais pas dans le 

contenu et le contexte. Il ne semble pas surprenant que Descola parle parfois de réciprocité 

négative, plutôt que de prédation, alors qu’Arhem est heureux de voir la prédation comme 

une forme de réciprocité ». Notre analyse et notre compréhension des Wayana vont en faveur 

d’un rejet de la réciprocité. 

Au sein des autres sociétés d’Amazonie, le modèle wayana semble appartenir à la famille 

des modèles « partenaires » comme qualifiés par (Chaumeil, 2010) qui sont ceux que l’on 

trouve chez les Desana (Reichel-Dolmatoff, 1973), les Arawete (Viveiros de Castro, 1992), les 

Achuar (Descola 1986), ou les Sharanahua (Déléage, 2005), modèles auxquels on pourrait 

adjoindre également ceux qui relèvent d’une logique du don, comme les Campa ou les Panaré 

(Dumont 1972, cité par Erikson, 1987) ou les Piaroa qui « végétalisent » les viandes et se 

considèrent comme végétariens (Overing Kaplan, 1975). Chez les Yagua, il s’agit d’un don 

des maîtres des animaux, qui implique un « contre-don », qui pourra être une offrande de 

bière sous la reponsabilité du chamane (Chaumeil, 1983 ; 223‑227). Erikson cite également 

les Tapirapé. Descola distingue les modèles basés sur le don, l’échange ou la prédation (1999, 

2005). Comme nous l’avons souligné, il y a certains points communs avec les Jivaro. Mais le 

modèle wayana se distingue dans la mesure où le dialogue avec les ‘pères’ des espèces gibiers 

n’est pas très intense au moins depuis la première moitié du XXe siècle256 et est pratiquement 

rompu aujourd’hui, sauf pour le pécari à lèvre blanche. On se trouve dans une relation 

agonistique dans un contexte où les non-humains cherchent à anéantir les humains et où la 

chasse ne requiert pas la négociation préalable entre chasseurs, spécialistes rituels et maîtres 

des animaux. « Il n’y a pas d’échange construit sur une même nature de biens ou de services : 

chacun se sert pourrait-on dire, mais à condition de respecter des règles et un code éthico-

moral rigoureux. La prédation humaine sur les animaux peut ainsi être comprise comme un 

processus de décontamination continu pour convertir les proies en « nourriture » (Chaumeil, 

                                                 
256 On rappelle qu’actuellement il subsiste très peu de chamanes ou de Wayana non-chamane qui traitent avec des ‘pères’ de 

gibier.  
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2010). En cela, on serait proche d’un modèle witoto-bora257. Nous avons particulièrement 

insisté sur l’importance du langage de la parenté dont on retrouve des similitudes dans 

d’autres sociétés258. 

 

 

 

6. Synthèse 
 

Nous pouvons à présent tenter de dresser une synthèse des éléments que nous avons 

réunis dans cette partie. Nous avons reconnu au travers de cette partie une ontologie animiste 

telle que décrite par Descola (2005) dans laquelle chaque existant est un sujet qui possède un 

point de vue sur le monde conditionné par ses dispositions physiques, où l’on observe une 

autonomie des intentionnalités identiques aux humains mais situées dans leur « propre 

monde » à partir des atouts physiques dont ils disposent. Si la relation de prédation domine 

en situation cynégétique, tous les rapports avec les non-humains ne reposent pas sur cette 

dialectique. Ainsi des relations de protection, des alliances, des dons existent entre humains et 

non-humains comme dans les différentes modalités de communication que nous avons vues. 

Pour les synthétiser, nous avons réalisé la figure 18 qui présente les principales relations 

possibles entre humains et non-humains. Elles ne sont pas toutes représentées, et nous avons 

privilégié les relations dominantes pour plus de clarté. Nous avons également pris le parti de 

dissocier les ipo, les kaikui, et les ëkëjuimë qui peuvent être également appelés jolok. Des 

relations de maîtrise et d’entraide peuvent exister avec ces derniers. On remarque qu’avec 

toutes les entités, il existe des relations de prédation. La relation de filiation figurée envers les 

animaux est celle de l’apprivoisement, même si nous avons dit qu’elle se rapprochait 

                                                 
257 Les Witoto-bora habitent la région Caquetá-Putumayo (Echeverri, 1996 ; Griffiths, 1998 ; Londoño, 2000), cités par 

Chaumeil (2010). 

258 Voir Yvinec (2005) ou Chaumeil (2010) « La relation peut être affinale comme dans le cas desana (cf. supra), où le maître 
des animaux est en position de « beau-père » pour les humains, ou consanguine comme dans le cas des Yagua (cf. infra). La 
position g+2 (« grand-père ») accorde aux esprits la position de protecteur ou d’ancêtre comme on l’a vu plus haut, alors que 
la position g−1 (c’est-à-dire celle de « fils ») leur octroie une position de subordination ou de dépendance ; elle exprimerait 
une forme de contrôle du « fils » non humain (c’est-à-dire l’esprit) par son « père » humain. Ces « fils » sont en général des 
auxiliaires chamaniques. C’est ainsi que chez les Yagua le chamane qualifie de « fils », pwipwi (terme d’adresse), ses auxiliaires 
qui, eux, l’appellent « père » (rahe) de la même manière que les animaux ont l’habitude d’appeler leur maître, mais aussi « mes 
gens » comme le « patron » vis-à-vis de ses employés. Toutefois cette relation consanguine est le résultat d’une affinité 
préalable (l’esprit a dû d’abord être séduit avant de se soumettre) et peut toujours être réaffinisée (Yvinec, 2004 ; 85). On 
pourrait également penser, cette fois sur le plan de l’agentivité (contrôle, hiérarchie), que c’est davantage le positionnement 
générationnel (ascendant ou descendant) qui compte que la parenté en elle-même ». 
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également d’une relation qui, en fin de compte, tendrait à affiniser ces entités pour en faire 

des animaux parfaits. La relation de maîtrise représente celle que le chamane instaure avec des 

entités non-humaines et les chants ëlemi. En retour, les entités aident les humains à soigner 

leurs maladies ou à envoyer des sorts. On remarque qu’il n’y a pas (plus) de relations avec les 

jum.  
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Figure 18 : Essai de représentation des relations dominantes entre humains et non-humains 
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Il nous faut revenir, à présent que nous connaissons mieux les non-humains et les 

animaux, sur la classification. Nous avions noté à la fin de la partie I qu’il nous était difficile 

de classifier les existants du monde wayana suivant un arbre hiérarchique comme le propose 

Berlin. D’autant que ce modèle a beaucoup de mal à intégrer les entités subtiles. D’un point 

de vue cognitif, le phénomène pourrait être celui décrit par Sperber. « Pour bien penser la 

faune symboliquement, il faut l'avoir bien pensée taxinomiquement. Des animaux 

fantastiques aux chevaux exemplaires ou indignes, la représentation symbolique ne vient ni 

combler les vides ni alléger les trop-pleins de la taxinomie. Elle ne la corrige qu'entre 

guillemets mais la laisse intacte et disponible pour la pensée rationnelle. Elle évoque un 

monde pire, celui de l'anomalie, et un monde meilleur, celui de l'exemplarité. Elle donne à 

penser ce que le monde est, en contraste avec ce qu'il n'est pas » (Sperber, 1975 ; 31). Mais 

l’approche wayana, avec cette intériorité postulée aux non-humains, est plus totalisante. Si les 

Wayana font des regroupements sur des bases morphologiques, ils font surtout des 

regroupements sur la base de critères en lien avec une pragmatique qui dénote un mode de 

relation tourné vers des finalités pratiques dans un environnement métaphysique dangereux. 

Nous avons tenté de rassembler dans le tableau 15, pour les principales entités non-

humaines, les positions attribuées, les attitudes à adopter, ainsi que leur description 

morphologique et éthologique. Comme remarqué par Fausto et Castro, l’affinité potentielle 

est par nature classificatoire (1993). En effet, « le premier réflexe face à un parent à la 

généalogie lointaine et mal connue, c’est toujours d’essayer de le classer, justement, soit du 

côté consanguin, soit du côté affin, puisque c’est ce qui déterminera une bonne part des 

comportements » (Lenaerts, 2005 ; 145).  
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Tableau 15 : Relations possibles, attitudes à adopter, modalités d’évocation, éthologie, morphologie 
et degré d’humanité attribué aux principaux non-humains (ce dernier est établi sur une échelle de 0 
à 5, 0 correspondant au degré le plus faible d’humanité) 

Catégorie 
d'entité 

Classe Morphologie Ethologie 
Evocation 
Occurence 

Degré 
d'hum
-anité 

Positions 
attribuées 
Relations 
possibles 

Attitude à 
adopter 

jolok vrais jolok Humanoïdes, 
sans tête et 
sans bouche, 
avec des dents 
sur la poitrine 
Pâles, rouges 
ou noirs  

Toujours invisibles 
Mais peuvent se rendre 
visibles sous forme 
humaine (itukala) 
Immortels 
Ils traînent dans la 
forêt 
Ils n'ont pas de maîtres 
Puissants, armés de 
flèches 
Ils dévorent les 
humains 
 

Evocation rare, 
dangereuse 
A la 1ère 
personne 
Rencontre 
individuelle en 
forêt 
Provoque la mort 

2 Ennemi 
Prédation 

Fuir 

  jum Ressemble à 
l'espèce 
animale dont il 
est le 'père', 
mais sous une 
forme 
hyperbolisée. 
Aspect 
magnifique 

Invisibles 
Mais peuvent se rendre 
visibles sous forme 
humaine ou animale 
Immortels 
Vie sociale très 
hiérarchisée,  
Habitat dans des 
villages 
Ils donnent vie aux 
animaux espèces 
 

Evocation et 
occurrence peu 
courantes 
aujourd'hui 
à la 3ème personne 

4 Affin Communi
quer 

  jolok 
animaux 

Humanoïdes 
Descriptions 
assez précises : 
Pâles, rouges 
ou noirs, … 

Invisibles 
Mais peuvent se rendre 
visibles sous forme 
humaine ou animale 
Immortels 
Forte odeur, Sensation 
de froid 
Vie sociale très 
hiérarchisée,  
Habitat dans des 
villages 
La forêt est leur lieu de 
villégiature 
Ils vivent la nuit et 
dorment le jour 
Certains sont au service 
des chamanes 

Evocation 
restreinte, 
dangereuse, mais 
courante 
A la 1ère 
personne 
Rencontre 
individuelle en 
forêt ou près des 
sauts 
Presque tous les 
Wayana ont fait 
l'expérience d'une 
rencontre, 
souvent inférée 
Pourvoyeurs de 
maladies 

2,3 Ennemi/
Méta-affin 
Prédation/
Maîtrise/
Entraide 

Fuir/Tuer
/Commu-
niquer 
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Catégorie 
d'entité 

Classe Morphologie Ethologie 
Evocation 
Occurence 

Degré 
d'hum
-anité 

Positions 
attribuées 
Relations 
possibles 

Attitude à 
adopter 

  jolok 
apisan des 
chamanes 

Humanoïdes 
Descriptions 
assez précises : 
sales, au corps 
hideux 

Invisibles 
Mais peuvent se rendre 
visibles sous forme 
humaine ou animale 
La forêt est le lieu où 
ils vagabondent 
Ils sont créés par les 
chamanes et sont à leur 
service. Ce sont des 
messagers entre les 
chamanes et les jolok 
 

Evocation 
restreinte 
A la 3ème 
personne 

1 Peito 
Prédation/
Maîtrise/
Entraide 

Fuir/Tuer
/Commu-
niquer 

  akuwalinpï Fantômes des 
morts 
En chair, en os 
et en peau, de 
couleur blanche 

Invisibles 
Immortels 
Sensation de froid 
Ils vivent près des 
vivants, dans les 
villages 

Evocation libre, 
mais à la 1ère ou à 
la 3ème personne 
Manifestations 
nocturnes à 
travers les rêves, 
des bruits, des 
sensations, des 
maladies 
Presque tous les 
Wayana ont fait 
l'expérience d'une 
rencontre, 
souvent inférée, 
mais les 
observations 
visuelles sont 
possibles 
 

2 Ennemi/
Méta-affin 

Fuir/ Tuer 

ipo ipo (forme 
typique) 

Animaloïdes, 
hyperbolisés 
Souvent des 
couleurs vives 
Parfois sous 
forme 
humanoïde 

Vivent dans des lieux 
précis de la rivière, 
notamment les sauts 
Structure hiérarchisée 
Parangons de la 
prédation 
Attirés par le sang 
humain 

Evocation libre, 
mais à la 1ère ou à 
la 3ème personne 
Rencontre 
individuelle ou 
collective 
Presque tous les 
Wayana ont fait 
l'expérience d'une 
rencontre, 
souvent inférée, 
mais les 
observations 
visuelles ne sont 
pas rares 
 

2 Ennemi 
Prédation 

Fuir ou 
tuer 

kaikui kaikui 
'animal' 

Félin, 
intériorité 
toujours à 
définir 

Prédateur par 
excellence, y compris 
des humains 
Animal à pouvoir 
'pijai' 
Peut apparaître sous 
forme humaine 
Souvent utilisé pour 
être habité par des 

Evocation libre, 
mais à la 1ère ou à 
la 3ème personne 
Rencontre 
individuelle ou 
collective 
Presque tous les 
Wayana ont fait 
l'expérience d'une 

2 Ennemi 
Prédation 

Fuir ou 
tuer 
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Catégorie 
d'entité 

Classe Morphologie Ethologie 
Evocation 
Occurence 

Degré 
d'hum
-anité 

Positions 
attribuées 
Relations 
possibles 

Attitude à 
adopter 

entités ou des 
chamanes 
 

rencontre visuelle  

  kaikui 
'monstres' 

Animaloïdes 
félins, 
hyperbolisés 
Souvent de 
beaux motifs 
Jamais sous 
forme 
humanoïde 

Certains vivent dans 
des lieux précis, mais 
pas dans des villages. 
Structure hiérarchique 
Parangons de la 
prédation, notamment 
des êtres humains 

Restreinte, à la 
1ère ou à la 3ème 
personne 
Rencontre 
souvent 
individuelle, rare 
Beaucoup de 
Wayana en ont 
rencontré 
(entendu) sans 
jamais les voir 
 

1 Ennemi 
Prédation 

Fuir ou 
tuer 

ëkëjuimë ëkëjuimë 
anaconda 

Serpent, 
intériorité 
toujours à 
définir 

Prédateur par 
excellence, y compris 
des humains 
Animal à pouvoir 
'pijai' 
Capable d'envoyer des 
jolok pïle 
Chef des serpents 
Peut apparaître sous 
forme humaine 
Souvent utilisé pour 
être habité par des 
entités ou des 
chamanes 
 

Fuir ou tuer 
Libre, à la 3ème 
personne 
Rencontre 
individuelle ou 
collective 

2 Ennemi 
Prédation 

Ne rien 
faire, Fuir 
ou tuer 

Autres 
mëkpalë 

kulum Vautour Prédateur en particulier 
du corps des humains 
morts 
Animal à pouvoir 
'pijai' 
 

Peu de contact 
avec les humains 

3 Méta-affin Ne rien 
faire 

  alawata Singe, 
intériorité 
parfois 
douteuse, 
chenille ? 

Animal à pouvoir 
'pijai' 

Libre  et courante 
 

3, 4 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  alimi Singe 
humanoïde 
Grande 
proximité avec 
les humains 

Origine humaine 
Vie sous forme 
humaine dans des 
villages dans des lieux 
bien déterminés 
Ils  sont menés par un 
chef alimi koleimë. 

Libre  et courante 4 Affin Tuer (sauf 
le mâle) ou 
ne rien 
faire 
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Catégorie 
d'entité 

Classe Morphologie Ethologie 
Evocation 
Occurence 

Degré 
d'hum
-anité 

Positions 
attribuées 
Relations 
possibles 

Attitude à 
adopter 

  pëinëkë Pécari Origine humaine 
Vie sous forme 
humaine dans des 
villages dans des lieux 
bien déterminés 
Ils sont menés par un 
chef pëinëkë tamu 

Libre  et courante 
Action possible 
d'un chamane en 
vue de les  faire 
venir pour la 
chasse 

2, 4 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  pakila Pécari Origine : buissons 
morts jahikoho 
(Chapuis, 1998 ; 107) 
Ils sont menés par un 
chef pakila tamu 
 

Libre et courante 4 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  maipuli Tapir, mais  
sujet à la 
transformation 

Origine : chenille du 
bananier maikaman 
akï (Chapuis, 1998 ; 
107) 
 

Libre et courante 4 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  kapau Biche, sujet à 
transformation 

Animal à pouvoir 
'pijai' 
Capable de se 
transformer en être 
humain 
Sa consommation 
provoque des maladies 
 

Libre et courante 2, 4 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  ili Paresseux   Libre et courante 4 Affin Ne rien 
faire ou 
tuer 

  këlëpukë Martre Chef des jaguars Libre et courante 3 Ennemi 
Prédation 

Ne rien 
faire 

  awijowijo Chien bois Vit  dans des villages 
sous la terre 
tulikiki : sorte de 
chien-bois dangereux 
 

Libre et courante 3 Ennemi 
Prédation 

Ne rien 
faire 

  kapasi Tatou Origine : tranformation 
du ver palmiste ilipe 
(Chapuis, 1998 ; 107) 
 

Libre et courante 3 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  mëlaimë Tatou Origine : la 
transformation du gros 
ver uluhui (Chapuis, 
1998 ; 107) 
 

Libre et courante 3 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  awawa Loutre Animal à pouvoir 
'pijai' 
Considérée comme un 
ipo 
 

Libre et courante 2, 3 Ennemi 
Prédation 

Fuir 

  mamhali Agami Origine humaine 
Ils sont menés par un 
chef 

Libre et courante 3 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 
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Catégorie 
d'entité 

Classe Morphologie Ethologie 
Evocation 
Occurence 

Degré 
d'hum
-anité 

Positions 
attribuées 
Relations 
possibles 

Attitude à 
adopter 

  hololo Tinamou Animal à pouvoir 
'pijai', par sa capacité à 
se transformer en être 
humain 
 

Libre et courante 2, 3 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

  pija Aigle harpie   Libre et courante 3 Affin Ne rien 
faire, Fuir 
ou tuer 

  hapalaka Lézard téju Animal à pouvoir 
'pijai', par sa capacité à 
se transformer en être 
humain 
 

Libre et courante 3 Ennemi 
Prédation 

Ne rien 
faire ou 
tuer 

  ka Poissons Origine démiurgique 
ou chenilles 
Vit sous forme 
humaine dans des 
villages dans des lieux 
bien déterminés 
Langue identique à 
celle  des Wayana 
 

Libre et courante 3 Affin Tuer ou 
ne rien 
faire 

akï akï Chenilles Capacité à se 
transformer en 
différentes espèces 
animales 
 

Libre 2 Ennemi 
Prédation 

Fuir ou 
tuer 

itupon tïmimë Humanoïdes 
géants 
Descriptions 
assez précises 

Résident dans des lieux 
précis 
Prédateurs des humains 
Présence inférée (bruit 
de sa massue qui tape) 
 

Evocation 
restreinte 
A la 3ème 
personne 

0 Ennemi 
Prédation 

Fuir 

  pijanakoto Humanoïdes 
Descriptions 
assez précises 

Résident dans des lieux 
précis 
Prédateurs des humains 
Présence inférée (bruit 
de son sifflement) 

Evocation 
restreinte 
A la 3ème 
personne 

0 Ennemi 
Prédation 

Fuir 

  itukala Humanoïdes Entité dont l'origine est 
un animal (perdrix, 
anaconda) qui s'est 
transformé en 
humanoïde 
Prédateur des humains 
Peut se transformer 

Evocation 
restreinte 
A la 3ème 
personne 

0 Ennemi 
Prédation 

Fuir 

 



 356 

  

Le système est formé d’entités génériques autonomes prêtes à entrer dans un jeu 

combinatoire nouveau. En fonction des circonstances, des finalités, une même entité pourra 

appartenir à différentes classes. Ces organisations sont dynamiques, toujours à reconstruire et 

non hiérarchisées. Les relations peuvent donc être différentes en fonction du contexte et des 

intentions. Les classifications pragmatiques sont particulièrement importantes pour les 

Wayana. En effet, les différents milieux/lieux déterminent un référentiel d’espaces dans 

lesquels les Wayana sont susceptibles de rencontrer tantôt des proies destinées à être 

chassées, mais également des lieux « dangereux » où, au contraire, ils pourront devenir la 

proie d’entités non-humaines. Ainsi, une partie du savoir naturaliste est orientée vers une 

finalité d’exploitation du milieu. D’où la nécessité de bien connaître les régimes alimentaires, 

les écotones fréquentés afin de maximiser ses chances de succès de prélever les ressources 

dont on a besoin, en prenant un minimum de risques. Pour appréhender correctement les 

entités qu’ils rencontrent, les Wayana doivent très vite identifier à qui ils ont affaire lorsqu’ils 

sont en contact avec des non-humains, que la rencontre soit inférée ou bien qu’elle résulte 

d’une expérience visuelle.  C’est à ce point que nommer ou dénommer est indispensable pour 

se situer259. Car, c’est de ce diagnostic que va dépendre le type de relation qu’il sera possible 

d’établir.  

Une autre manière de classer les entités non-humaines peut également être réalisée à partir 

du degré d’humanité que l’on impute aux existants. Ces caractères ne sont pas distribués de 

manière uniforme parmi les non-humains. Certains présentent des capacités de 

communication, de transformation supérieures à d’autres. Ceux qui ont un mode de vie et 

des attitudes qui ressemblent aux Wayana peuvent être considérés comme proches. Par 

contre, d’autres qui ont un comportement qui s’éloigne de l’humanité, qui sentent mauvais, 

sont sales, vivent au cœur de la forêt, qui ont des comportements comme la promiscuité 

sexuelle, ainsi que ceux qui sont solitaires, qui rejettent l’intégration sociale sont les plus 

éloignés : esprits, âmes des morts, grands prédateurs, jaguars, anacondas,… Dans le tableau 

15, nous avons tenté de le faire en répartissant ce degré d’humanité de zéro à cinq. Zéro 

correspond au degré le plus bas dans l'échelle et cinq correspond aux humains. Cette façon 

de classer est elle-même toute relative et les degrés d’humanité peuvent varier en fonction des 

contextes. C’est pourquoi plusieurs chiffres peuvent apparaître pour certaines entités. Là 

encore, rien n’est figé. 
                                                 

259 On retrouve également ce besoin chez les Wayãpi (Némo et al., 2012). 
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Enfin, nous avons tenté comme Yvinec (2014) de donner des informations sur les 

modalités d’évocation et d’occurrence lorsque cela nous semblait pertinent. On remarque que 

les modalités d’évocation sont souvent restreintes. Par contre, pour beaucoup de non-

humains, l’évocation se fait à la première personne ou à la troisième, preuve que chacun a pu 

faire une expérience personnelle de ces rencontres. 

M. Lenaerts soulignait que B. Berlin tend à expliquer la subdivision de catégories en 

diverses sous-catégories directement en fonction de l’importance culturelle du genre ou de 

l’espèce (2004 ; 53). Mais c’est l’inverse. L’importance d’un non-humain, la force symbolique 

qu’il possède dans la société wayana provient d’une combinaison de différents critères : sa 

capacité d’action, son ambiguïté, les différentes formes de relations que je peux nouer avec 

lui, son degré d’humanité. « Ainsi lorsqu'un jugement normatif revient en arrière sur 

l'identification taxinomique, il remet en question le savoir encyclopédique sur lequel il se 

fonde, il se coupe de la mémoire encyclopédique et se constitue comme objet d'un savoir 

symbolique : il figure désormais entre guillemets » (Sperber, 1975 ; 30). 

Nous avions remarqué que d’un point de vue lexical, les animaux étaient en grande 

majorité formés de lexèmes primaires, alors que les entités non-humaines étaient quant à elles 

essentiellement nommées par des lexèmes composés. En parallèle, nous pouvons également 

remarquer que l’intériorité des premiers est souvent sujette à interprétation, tandis que celle 

des seconds est sans équivoque. Par exemple, kaikui est à la fois une catégorie taxonomique 

bien précise, le jaguar, sur lequel on possède un savoir encyclopédique, mais également une 

figure de la dévoration, du prédateur, de l’ennemi. Il est frappant de voir combien la forme 

archétypale du jaguar renferme une intériorité des plus incertaines, alors que ses formes 

monstrueuses, elles, ont une intériorité bien déterminée, notamment par leur corps qui en dit 

assez long sur leur capacité à agir. Comme si les formes monstrueuses étaient des formes (enfin) avouées, 

réelles de l’intériorité d’un individu alors que les corps « standardisés » ne mèneraient qu’à l’incertitude. Le 

corps apparaît donc comme un filtre ambigu. Il est tantôt une enveloppe qui masque, tantôt 

une enveloppe qui démasque. Ceci pourrait expliquer pourquoi les descriptions 

morphologiques des existants subtils pourraient être aussi riches. 
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P A R T I E III 
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P A R T I E III : LA PREDATION EN  
ACTION 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Maintenant que nous connaissons mieux le monde dans lequel nous vivons, nous allons 

nous intéresser d’une part aux techniques qui sont mises en œuvre pour l’exploiter et d’autre 

part aux modalités d’exploitation. Nous verrons dans quelle mesure les Wayana arrivent à 

mettre en œuvre des techniques et des stratégies de prédation dans ce monde que nous avons 

décrit. Enfin nous nous intéresserons à un sujet sensible qui est celui de la gestion de la 

biodiversité en Guyane française. En effet, après voir compris comment les Wayana 

perçoivent leur monde, il nous est apparu intéressant de le mettre en regard de celui des 

Blancs, des tracas et des opportunités qui s’offrent aujourd’hui aux Wayana. 
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CHAPITRE 1 : LES TECHNIQUES DE 
PREDATION 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Il n’existe pas d’étude anthropologique récente sur les techniques de prédation mises en 

œuvre par les Wayana depuis les études réalisées par Hurault (1965b) et Lapointe (1970). De 

nombreuses relations avec le monde qui les entourent ont modifié les techniques utilisées. 

Ces techniques s’expriment notamment au travers d’objets. En archéologie préhistorique, les 

données recueillies ne sont constituées que d’éléments matériels. C’est à partir de ces 

éléments, et uniquement à partir de ceux-là, que l’on peut essayer de reconstruire la vie sociale 

et culturelle. Un nombre considérable d’informations ne laisse pas de traces. Par ailleurs, les 

couches observées ont souvent fait l’objet de remaniements et comportent des palimpsestes, 

dont il faut évaluer la durée qui peut être de quelques années à plusieurs millénaires. Ceci 

complique encore la tâche du chercheur. L’observation de l’objet est donc au cœur des 

préoccupations de l’archéologue. Il lui faut déterminer des méthodes adéquates de lecture de 

l’objet pour connaître l’homme qui l’a fabriqué, ou utilisé. Cette discipline s’avère donc 

délicate et semée de pièges. Le passage aux représentations sociales est ardu. Mais si l’objet 

est une caractéristique de l’espèce humaine d’homo erectus à homo sapiens, il caractérise également 

l’homme, acteur social. 

L’observation de sociétés contemporaines confirme ce propos. Aussi bien qu’en Irian 

Jaya, où « il est possible de déterminer, du premier coup d’œil, l’origine géographique (et 

culturelle) d’un homme en regardant son outil d’abattage » qui est une série de lames polies 
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emmanchées (Pétrequin, 1994 ; 86), on pouvait en Amazonie faire un diagnostic sur l’origine 

d’un individu en regardant son arme, qu’elle soit arc ou sarbacane. Ces objets et les 

techniques pour les utiliser participent bien à des systèmes de représentations sociales et 

culturelles, tout en intégrant des contraintes techniques propres. Mauss avait montré que les 

techniques qu’il qualifiait de techniques du corps étaient des productions du social. « C’est en 

quoi l’homme se distingue avant tout des animaux : par la transmission de ses techniques » 

(Mauss, 1934 ; 371). La matière, l’outil et même les connaissances techniques ne sont pas 

uniquement techniques, elles relèvent largement du système des représentations (Lemonnier, 

1976 ; 104). R. Cresswell emploie le terme d’ambiance technique associée à une ambiance 

sociale, mais retient que phénomènes sociaux et phénomènes techniques sont « aussi 

imbriqués l’un dans l’autre que l’huile et l’eau d’une solution hautement émulsifiée, mais aussi 

distincts les uns des autres quel que soit le degré d’émulsification ». On ne peut nier 

l’existence d’un déterminisme technique qui limite le champ des variantes culturelles possibles 

dans le domaine de l’action de l’homme sur la matière (Leroi-Gourhan, 1971 ; 321), mais ce 

qu’il apparaît intéressant de noter ce sont les faits techniques culturellement marqués qui 

caractérisent l’action observée ou décrite, c’est-à-dire les variantes. Ces variantes peuvent être 

les techniques mises en œuvre elles-mêmes (mur en brique, en bois, en torchis), mais aussi les 

éléments du processus technique (mur monté en brique rang par rang ou portion par portion) 

(Lemonnier, 1976 ; 108-109). Par moments, gestes techniques et comportements sociaux 

sont étroitement liés, tandis qu’à d’autres ils entretiennent une relation lâche (Cresswell, 

1996 ; 20‑21). Le schème conceptuel commande et définit les pratiques, celles-ci ne se 

confondant pas avec « la praxis qui […] constitue pour les sciences de l’homme la totalité 

fondamentale » (Lévi-Strauss, 1962b ; 160). 

« Un processus technique, avec son unité de base qu’est la chaîne opératoire260[…], étant 

constitué d’éléments aussi bien sociaux que techniques, subit directement, bien qu’au niveau 

structural, les contraintes imposées par les règles du comportement social » (Cresswell, 1996). 

Selon Cresswell, ces structures techniques sont liées aux structures sociales. L’environnement 

et le système technique, qui met en jeu une matière, des moyens, des gestes et des 

représentations, offrent à un groupe des solutions techniques potentielles parmi lesquelles un 

choix est opéré. Si dans le temps long de la naissance de l’espèce humaine, on peut être 

d’accord avec Leroi-Gourhan sur une complexification des techniques, entre tendance et fait 

                                                 
260 Succession de gestes qui transforment une matière première en produit (Cresswell, 1996 ; 29). 
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(Leroi-Gourhan, 1971 ; 27), système technique, organisation sociale peuvent avoir des destins 

différents et plus ou moins liés. 

En observant un processus technique (ou ensemble technique), ou une partie de ce 

processus comme une chaîne opératoire, on peut donc apprécier les choix culturels opérés 

devant plusieurs possibles, l’ordre strict ou non des opérations, on peut mesurer l’énergie 

dépensée par rapport à l’efficacité et faire des comparaisons. Chaque chaîne fait partie d’un 

ensemble technique. L’articulation des étapes d’une chaîne et des chaînes dans un ensemble 

constitue les structures techniques. Les structures techniques d’un groupe social forment un 

système technique (Cresswell, 1996 ; 43). 

L’objectif est donc d’étudier les variantes choisies par les Wayana pour tirer profit du 

milieu aquatique et de la forêt. L’habileté, être tëmektai, « savoir mettre en pratique sa 

connaissance avec ses mains », c’est devenir une personne, c’est être ëmehetakepïtpï « habile 

depuis longtemps ». Mettre en œuvre une technique fait appel à un stock de connaissances 

important, participe à l’acquisition du statut de personne, recoupe la division sexuelle du 

travail et la division sexuelle de la propriété des objets dans la société (Martin, 2003). De plus, 

à travers une description des méthodes d’exploitation, c’est aussi une connaissance du milieu 

naturel qui transparaît. Une première étape consistera à réaliser une étude du lexique de la 

prédation. Puis nous ferons une sorte d’inventaire des objets et des techniques que les 

Wayana mettent en œuvre en s’attachant à recueillir les catégorisations indigènes et en 

étudiant le lexique associé. Les techniques associées aux activités de prédation étudiées seront 

les différents objets techniques liés à la chasse (fusils, lampes, moteurs et barques) et de pêche 

(ligne de pêche, tramail, épervier) et aux techniques d’exploitation associées à ces objets. 
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1. Analyse lexicale 
 

 

L’étude sémantique de ‘la chasse’ et de ‘la pêche’ est souvent une difficulté lorsqu’on 

essaie de trouver l’équivalent dans une langue telle que le Wayana. On peut lire bien souvent 

dans les monographies sur les sociétés amazoniennes qu’il n’existe pas de termes pour 

désigner ‘la chasse’ et ‘la pêche’. On trouve souvent des expressions vagues et polysémiques 

pour les désigner. Pourtant, ces activités sont, dans beaucoup de cas, significatives à plusieurs 

titres pour les sociétés en question. Nous allons étudier la sémantique Wayana de ce sujet, 

tenter de réaliser une analyse comparative des lexèmes de la prédation avec les autres sociétés 

des Guyanes afin d’essayer de trouver des termes qui soient communs, des filiations et d’en 

tirer des acquis.  

 

a. Les mots de la prédation 
 

- Une première catégorie évoque le déplacement en forêt ou sur la rivière 

‘Aller à la pêche’ ou ‘aller à la chasse’ se dit wïtëjai pïtëna, littéralement ‘je vais me 

promener’, sous-entendu « à la chasse ou à la pêche » où wïtëjei est la forme verbale à la 

première personne du singulier du verbe tïtëi ‘aller’. Pïtëna est un nom dont la traduction, 

lorsqu’il est employé dans un contexte précis, a pour sens ‘la chasse’ ou ‘la pêche’. A partir de 

ce nom, on peut former des radicaux assez peu employés comme ‘celui qui est à la chasse’ 

pïtëna tïtëhem et qui pourrait être traduit par ‘le chasseur’. ‘Celui qui est allé en canot’ 

pïtëna kanawa ailë peut se traduire par ‘le pêcheur’.  
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Tableau 16 : Les mots de la prédation 

Famille 
linguistique 

Groupe Source  Date Chasser, Pêcher 

Karib Wayana  
Données recueillies au 
cours de ce travail 

2008-2012 pïtëna - 'la chasse, la pêche' 
pïtëna tïtëi - 'aller à la chasse, à la pêche' 
ituh tak tïtëi - 'aller à la chasse, à la pêche' 
tëpëlëtse - 'attraper, pêcher' 
tuhmoi - 'frapper', 'chasser' 
tuwëi - 'tuer, perforer' 
tïkaimotai - 'chasser, tuer' 
pëk - 'être sur', 'occupé à (chasser, pêcher)' 
tïtë-tïtëi - 'aller se promener', 'chasser, pêcher' 

  Coudreau 1887-89 
1889-91 

ioti t-oupicé, ioti t-ouéye, itoutaue - 'chasser' 
peuk - 'prendre' 
icahémo - 'chasseur' 
akipine - 'pêcheur' 

  Hurault 1968 - 

  Jackson 1972 pëk - 'être sur', 'occupé à' 

  Chapuis 1998 tuhmoi - 'frapper' 
tuwëi - 'tuer, perforer' 
tïkaimotai - 'chasser, tuer' 
pïtëna - 'la chasse' 

  van Velthem 2003 tehamô - 'la chasse', 'la viande' 

  Boven 2006 - 

  Camargo et al. 2010 pïtëna - 'la chasse' 
tëpëlëtse - 'attraper, pêcher' 
tulakanumhe (arch) - 'chasser' 
tuhmoi - 'frapper', 'chasser' 
tuwëi - 'tuer, perforer' 
tïkaimotai - 'chasser, tuer' 
pëk - 'être sur', 'chasser, pêcher' 

 Apalai Coudreau 1887-89 
1889-91 

io apoucouitongacé - 'chasser' 
touongacé - 'tuer' 

  Koehn & Koehn 1995 urakanãko, ikarimory - 'chasse' 
tuõko - 'tuer' 

 Kali’na Ahlbrinck 1931 (w)otaro - 'se promener', 'chasser' 

  Renault-Lescure 1985 pe:çe - 'pêcher' 

  Courtz 2008 (w)otaro -, 'chasser' 

 Trio Carlin 2004 ë-iwa  - 'chasser' 
ema - 'attraper' 
pë(kë) - 'sur, à', 'occupé à' 

Arawak Arawak 
Lokono 

Patte 2011 jokhon - 'chasser' 
beronoan - 'chasser à l'approche' 
himedan - 'pêcher' 

 Palikur Passes 1998  

 Palikur Launey 2003 kanik - 'pêcher, chasser' 
wewva - 'chasser' 

Tupi-Guarani Teko Coudreau 1887-89 
1889-91 

véra-tat, écoua avéra - 'aller chasser' 
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Famille 
linguistique 

Groupe Source  Date Chasser, Pêcher 

 Wayãpi Grenand P. 1980 aa mañã - 'regarder en forêt' 

  Grenand F. 
Ouhoud-Renoux 

1989 
1998 

-mayã - 'voir' 
-apisi - 'tuer' 
-wela - 'rapporter' 

 

En fait, tout homme, en fonction du contexte, peut être ‘en forêt’ ou ‘en canot’ c’est-à-dire 

‘à la chasse’ et donc ‘chasseur’ où ‘à la pêche’ et donc ‘pêcheur’. Camargo et al. (2010) et 

Chapuis (1998, 2003) ont également recueilli ce lexème pour désigner ‘la chasse, la pêche’. 

Lapointe avait également relevé que les Wayana avaient une seule et même expression pour 

dire qu’ils vont à la pêche ou à la chasse : « putena uteyai » (Lapointe, 1971 ; 38-39). On le 

trouve notamment dans l’histoire d’Alalikama : 

Tïkai Alalikama tïtëi ituhtak pïtëna lep. 
On dit qu’Alalikama est parti en forêt, à la chasse (Chapuis, 2003 ; 386). 

 

Malgré les recherches entreprises, il n’a pas été possible de trouver un terme proche ou qui 

serait à la racine de pïtëna, ni parmi les auteurs du passé qui ont travaillé sur la langue wayana 

(C. H. Coudreau, 1892 ; Coudreau, 1893 ; Hurault, 1968 ; Boven, 2006), ni parmi les autres 

données des groupes karib de la région (H. A. Coudreau, 1892 ; Koehn et Koehn, 1995 ; 

Ahlbrinck, 1931 ; Renault-Lescure, 1985 ; Courtz, 2008 ; Carlin, 2004). Il est vrai qu’aucun 

d’entre eux n’a étudié la question de près. Selon Chapuis (1998 ; 977), pïtëna aurait pour sens 

premier ‘désert’ et aurait pour racine pïtë ‘absent’. Chapuis interprète l’utilisation dérivée de 

pïtëna comme une métaphore du secret qui entoure le départ à la chasse afin de ne pas 

porter la poisse sur l’entreprise de prédation. Ce sens de pïtë n’est pas confirmé par Camargo 

et al. (2010), et nous n’avons pu relever dans nos propres travaux de données qui 

permettraient d’en préciser le sens. Par conséquent, est-ce une création récente ou bien un 

lexème propre au bassin du Marwini ? Ce point demeure sujet à approfondissement. Si l’on 

s’en tient à l’interprétation de Chapuis, alors pïtëna wïtëjai aurait pour sens ‘aller dans un 

lieu où il n’y a rien’, afin de ne pas compromettre l’entreprise de prédation.  

On a également tïtë-tïtëi qui veut dire « aller se promener, aller en forêt », mais qui peut 

prendre le sens d’« aller à la pêche ou la chasse ». On peut également dire epïnamai nïtëm, 

« il est parti essayer », sous-entendu « essayer de pêcher ou de chasser » du verbe tëpïnamai 
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(matop). On peut employer ce verbe pour d’autres situations comme « faire un canot ». C’est 

le sens d’« essayer ». 

Il est également possible de dire wïtëjai ituh tak, littéralement ‘je vais en forêt’ où itu 

désigne ‘la forêt’ et qui a pour sens sous-entendu ‘je vais en forêt à la chasse et à la pêche’. Le 

fait d’être allé en forêt sous-entend souvent qu’on y était pour la chasse, par exemple ituhtau 

molo261 ‘j'étais dans la forêt (soi-disant à la chasse)’. Cette forme avait été relevée par 

Coudreau ioti t-oupicé et itoutaue pour ‘chasser, pêcher’ (1892 ; 48 & 55) où l’on retrouve 

itu et où ioti a pour signification ‘gibier, aliment’ (otï, cf. les données sur l’alimentation). 

Lorsqu’on est plusieurs personnes, c’est le verbe tëhalëi qui est utilisé pour ‘aller’. Ituhtak 

eluwa kom tëhalëi, ‘les hommes sont partis en forêt’, avec le même sous-entendu ‘à la 

chasse et à la pêche’. 

Selon Camargo et al. (2010), ‘chasser’ se dit également tulakanumhe et serait un 

archaïsme qui renverrait à l’idée de déplacement dans la mesure où tulakanem signifie 

‘visiteur’ et tulakanumhem ‘celui qui voyage beaucoup’ dans la forme wayana parlée en 

Guyane française et chasseur dans la forme wayana parlée au Brésil.  

On retrouve cette métaphore du déplacement pour une activité non nommée chez les 

Kali’na où ‘chasser’, ‘la chasse’ se dit wotaro ou otaro et qui selon Ahlbrinck pourrait 

provenir de otawa ‘se promener’ (1931 ; 531). C’est également le cas chez les Achuar 

(Descola, 1986 ; 372). Nous verrons un peu plus loin les conséquences éventuelles de cette 

forme de nomination des activités de prédation. 

Ainsi dans ces formes lexicales, il n’y a pas de distinction entre les activités de chasse et de 

pêche qui sont conçues comme une seule et même entreprise. 

 

- Une seconde catégorie renvoie à la prédation, à l’idée de ‘prendre’  

Cette forme sémantique existe essentiellement pour la pêche. Ainsi, ka tëpëlëtse signifie 

« avoir attrapé des poissons » et ka wapëlet « j’ai pêché des poissons ». La racine de ce verbe 

                                                 
261 De itut-tau = [ituhtauw], "t-t" devient [h], forme pleine. 
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semble être tëpëihe ‘prendre, attraper’ et forme également le nom apëlene ‘celui qui attrape 

des poissons, le pêcheur’ selon Camargo et al. (2010). 

 

- Troisième catégorie : ‘chasser, pêcher’, c’est ‘tuer’ 

.Tuhmoi signifie ‘frapper’, ‘assommer’ : pëne tuhmoi ‘achever un pirai’, et selon 

Camargo et al. (2010) également ‘tuer’ à la chasse pour un homme, un jaguar ou ‘aller à la 

chasse’ : kaikui kapawu uhmo ‘le jaguar a tué la biche’. Dans une forme archaïque, 

uhmone c’était ‘le guerrier’, ‘le tueur’ et uhmotponulë ‘l’ennemi’ (2010 ; 48). Pour Chapuis, 

c’est davantage ‘se faire tuer’ par des coups (de poing, de massue,…) par jolok pïle, mais pas 

par l’arc ou le fusil (1998 ; 524). 

. Tuwëi c’est ‘tuer’ un homme, un animal. Mosu kunuwë ehelowau ololi ‘Mosu a tué 

trois iguanes’. Coudreau avait relevé touéye pour ‘tuer’ et ioti touéye pour ‘chasser’ (1892 ; 

58 & 48) où l’on retrouve ce verbe tuwëi et où ioti a pour signification ‘gibier, aliment’ (otï, 

cf. les données sur l’alimentation). A partir de tuwëi, selon Camargo et al. (2010), on a 

(u)wëtën pour ‘bon chasseur, bon tueur’, wëtpon ‘tueur’, (u)wëtop ‘pour tuer’, ‘tuerie’, 

tuwënmai ‘faire une tuerie, un massacre (d’êtres humains) ou ‘tuer (un animal) par accident’. 

Ce verbe a également le sens de ‘piquer fort’ (pour une raie) et tuwë-tuwëi signifie ‘tuer 

(pour un chamane)’. 

Pour Chapuis, les Wayana qui parlent français font un usage fautif du verbe ‘tuer’ quand 

ils le traduisent par tuwëi. Tuwëi, c’est plus précisément ‘flécher, percer, perforer’, c’est donc 

l’idée de la perforation, sans que la mort soit obligatoire. Mais c’est également la meilleure 

métaphore de la mort pour les Wayana. (1998 ; 524). Effectivement, pour pêcher à l’arc par 

exemple, on peut dire ka wëi ‘je vais flécher des poissons’ (première personne de tuwëi), et 

paila pïlëu kawëtop, de wëtop ‘tuer avec la flèche’. 

On a également le verbe tïkaimotai. Nous avons vu dans la partie précédente que la proie 

pouvait être désignée par otï qui signifie également la ‘nourriture’ et que -kaimo pouvait se 

traduire par ‘ce que l’on peut consommer parmi les animaux’. Le possessif –kaimo peut être 

traduit par ‘gibier’, i-kaimo ëwok ‘son gibier est un hocco’. ‘Être bredouille’ c’est ikaimo-la. 

Le sens est proche de ‘gibier’, mais il désigne l’animal lorsqu’il est tué. Ce sont donc les 

animaux morts que l’on ramène de la chasse. Il est un nom collectif renvoyant à un ensemble. 
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C’est également l’analyse de Carlin pour les Trio, qui emploient également kaimo pour ‘le 

gibier’ (Carlin, 2004 ; 122). Coudreau, dans son recueil de vocabulaire wayana, avait relevé 

icahémo, soit ikaimo pour ‘chasseur’ (1892 ; 21). On retrouve –kaimo dans le verbe 

tïkaimotai qui a pour sens de ‘tuer’ en général, c’est-à-dire des hommes, des animaux. Selon 

Camargo et al., -kaimo permet également de former kaimophakan ‘chasseur’ et 

ikaimophak(an) ‘être très bon chasseur’.  

On retrouve cette idée de gibier chez les Wayana du Paru de l’Este où van Velthem relève 

que la chasse est désignée par tehamô qui signifie ‘viande’ ou ‘animal comestible’ (2003 ; 

342). 

Tïkaimok, c’est ‘ne pas être bredouille’, et selon Chapuis (1998 ; 405) tïkaimojem ou 

tïkaimokem est à la fois ‘un bon prédateur’ (comme le jaguar) et ‘un bon chasseur’. Pour la 

pêche imtëtop, a, entre autres sens, le sens de ‘pêche abondante’ et tïmtëhem est celui qui l’a 

réalisée. 

Pour ‘tuer’, on a également le verbe tïlëmëpkai ‘ôter la vie, faire mourir’ et qui forme 

lëmëptop ‘le décès, la mort (le moment)’ et également tout élément responsable de la mort 

(un poison, une branche, ..). Enfin, on peut ajouter tëhlomoikai ‘s'entretuer’, plutôt grâce à 

un moyen magique mais pas nécessairement (Chapuis, 1998 ; 522-523). Mais ces verbes ne 

semblent pas s’appliquer aux animaux. 

 

- La prédation, suivant la technique utilisée 

Si l’on désigne la technique que l’on va utiliser pour pêcher, dans ce cas on peut dire par 

exemple wïtëjai topon kai, ‘je vais pêcher à l’hameçon, à la volante’, en remarquant que 

topon vient d’une onomatopée du bruit de l’appât qui tombe dans l’eau, et kai de ‘dire’. 

D’ailleurs pour la pêche, c’est bien souvent la technique utilisée qui est utilisée pour indiquer 

que l’on va à la pêche. Par exemple, lorsque l’on va faire une nivrée, on peut dire tumtop, 

‘nivrer’, witumjai ‘je vais faire une nivrée’, construit à partir de tetumhe ‘nivrée (adj.)’. De 

même, on va pêcher à la ligne, on va pêcher au harpon,… on va rarement pêcher « en 

général ».  

Par extension, un ‘pêcheur’ peut être désigné à partir de la technique qu’il utilise, par 

exemple topon tïkahem ‘un pêcheur (à la volante)’. 
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On peut également associer tëhem ‘nourriture’ à une technique particulière. Par exemple, 

emna kunupi koko tëhem batri ke, ‘on a chassé la nuit avec des lampes’, ou bien tëhem 

uwëjai ahpon ke : ‘je pêche avec le fusil-harpon’. Il s’agit ici de se procurer de la nourriture 

par un moyen technique. 

 

- D’autres formes permettent de désigner la chasse ou la pêche 

On peut également utiliser la particule –pëk(ë). Par exemple pakilapëk nïtëm ‘il est allé 

chasser du pakila’. Cela signifie littéralement ‘être sur la piste de pakila’. Coudreau avait 

également relevé cette forme pëk pour ‘prendre des poissons’ (1892 ; 56). Jackson indique 

que pëk est une particule qui a pour sens ‘occupé à’ (Jackson, 1972 ; 75) et Hough précise 

qu’il s’agit également d’un locatif de contact (2008 ; 70). On retrouve également cette forme 

en trio pë(kë) (Carlin, 2004 ; 185). Selon Gildea, cité par Camargo (2001 ; 5), pëk 

proviendrait probablement du proto-karib poko et aurait pour sens ‘on the surface of’. Selon 

l’analyse menée par Camargo, les constructions Nominal/personne-pëk(ë) montrent une 

activité qui concerne le nom, qui marque à la fois le lieu d’activité et une relation avec l’aspect. 

Ainsi, il dénote à la fois le lieu tout en donnant une information sur le processus inaccompli 

qui se déploie. Il peut être interprété dans le sens de ‘à’262 (Camargo, 2001). Ce morphème est 

donc particulièrement bien adapté à une action de chasse ou de pêche en cours de réalisation 

et sous-entend en même temps le lieu (la forêt, la rivière) où est en train de se dérouler 

l’action. 

On trouve également pour désigner l’habileté ou au contraire le fait d’être maladroit à la 

chasse ou la pêche l’adjectif ipophak et l’adverbe ipophakan pour désigner ‘un bon 

chasseur/pêcheur’ et leurs contraires ipola et ipopïn. Ainsi ipop hakan désigne celui qui a 

réalisé une bonne pêche ou qui est un bon chasseur. Coudreau avait déjà relevé ces formules 

ipoke-ola, aki-tsé ‘maladroit’, ipokamané, aki-pé, aké-houra ‘habile’ (Coudreau , 1892). 

Pour Tavares, il s’agit de la seule paire de morphèmes adverbalisants qui montre des formes 

                                                 
262 Selon Camargo, « Les constructions “ N(ominal)/personne-pëk{ë} montrent une activité (dont l’interprétation peut être 

celle de 'faire', 'chercher', 'construire') qui concerne le nom. Le locatif est ici exprimé par -pëk{ë}, d'où la notion de lieu 
d'activité. On remarque que cette construction marque à la fois le lieu d'activité et une relation avec l'aspect. Il s'agit d'une 
localisation abstraite par rapport à un lieu d'activité affectant une entité non animée (11a-b) ou animée (12), un objet possédé 
(11c), ou une personne (13). La glose LOC(ATIF) amalgame à la fois le locatif et l'aspect, dans une lecture littérale : “X est-
sur/à un lieu d'activité” » (Camargo, 2001). 
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positive et négative en wayana et s’applique à toute forme d’habileté ou au contraire de 

défection. Elle n’est donc pas réservée à la chasse ou à la pêche (2006 ; 398)263. 

 

Tentons de comprendre les implications des différentes formes sémantiques que nous 

avons relevées pour désigner les actions de prédation.  

Nous avons vu que les actions qui supportent la chasse et la pêche se confondent souvent. 

Il n’y a donc pas distinction entre ces deux activités.  

Chasse et pêche se confondent également avec un déplacement en forêt ou sur la rivière. 

A tel point qu’on pourrait presque affirmer qu’on ne se déplace pas en forêt pour son propre 

plaisir, on ne se promène jamais en forêt en vérité, on y conduit une action de déplacement 

avec une arme ou avec un regard de prédateur ou de collecteur. A l’inverse de ce qu’on peut lire 

parfois dans certaines monographies, ce n’est pas qu’il n’y a pas de terme pour désigner la chasse ou la pêche, 

mais c’est que toutes les actions en forêt sont des actions de prédation et que l’on ne l’envisage pas autrement.  

La métaphore d’un déplacement et le morphème –pëk sont des constructions 

sémantiques qui, au final, masquent les intentions réelles ou bien permettent de ne pas 

nommer l’action de prédation en tant que telle. Est-ce parce que dire clairement que l’on part 

à la chasse pourrait nuire à sa réussite ? P. Erikson interprète « l'absence fréquente dans les 

langues amazoniennes de verbes qui pourraient se traduire par chasser » (1987 ; 115) comme 

l'expression d'un sentiment de culpabilité généré par la conscience de la non-réciprocité de la 

chasse. Chez les Ashéninka, pour aller à la chasse on utilise l’expression « je vais rapporter un 

peu ». Si une bande de singes est entendue, on ne les nomme pas pour ne pas leur donner 

l’éveil, ou on dira « des écureuils » (Lenaerts, 2005 ; 150). On retrouve chez les Wayãpi une 

forme métonymique pour désigner la chasse, qui vont davantage « regarder en forêt » -mayã, 

que « chasser » (Grenand, 1980 ; 66)264.  Mais on peut relever que cela n’est pas toujours le 

cas, comme lorsque l’on utilise la technique utilisée pour désigner son intention. Nous avons 

vu que la parole avait un réel pouvoir chez les Wayana. Par ailleurs, nous avons vu l’état de 

guerre dans lequel se trouvent les Wayana avec les entités non-humaines. Dans ce duel qui va 

                                                 
263 Notons que Coudreau avait également relevé pour ‘pêcheur’ akipine (1892 ; 21). 

264 Selon F. Grenand (1989 ; 280) et Ouhoud-Renoux (1998 ; 86-89), il n’existe pas en wayãpi de verbe pour « chasser ». On 
peut dire -mayã - 'voir', -apisi - 'tuer', -wela - 'rapporter'. 
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s’opérer, il paraît donc logique de ne pas évoquer ses intentions prédatrices vis-à-vis des 

proies. 

En outre une des formes lexicale construite à partir du verbe tëpëlëtse, c’est l’idée de 

prendre qui s’exprime. Par conséquent cela dénote l’absence de contrepartie et rejoint la 

forme de relation que nous avons décrite dans la partie précédente. En pays wayana, on 

« prend », on n’ « échange » pas et on ne « reçoit » pas. 

Sur un autre plan, la prédation est une activité de production importante et pourtant elle 

n’apparaît pas dans la langue comme une activité clairement circonscrite et autonome. Tout 

d’abord d’un point de vue économique dans la mesure où elle produit des ressources 

nécessaires à l’alimentation. Elle est par ailleurs réservée au sexe masculin. Mais elle ne 

constitue pas une activité linguistiquement autonome. A l’instar des ‘animaux’, l’une des 

raisons provient peut-être d’une absence de rupture entre ces activités que nous jugeons 

particulières et les autres activités, et qu’elles forment ainsi un tout, comme pour la 

conception jivaro : « Les Achuar ne conçoivent pas le travail comme nous le faisons, c’est-à-

dire sous la forme du prélèvement et de la transformation des entités naturelles qui sont 

nécessaires à la satisfaction des besoins matériels, mais comme un commerce permanent avec 

un monde dominé par des esprits qu’il faut séduire, contraindre ou apitoyer par des 

techniques symboliques appropriées. Le savoir-faire technique est donc indissolublement lié 

au savoir-faire symbolique, ces deux domaines n’étant pas analytiquement distingués dans 

l’esprit des Achuar » (1986 ; 375). 

 

 

b. Chasser et pêcher, c’est tuer 
 

Chapuis souligne que le lexique ne fait pas de différence entre les prédations, qu’il s’agisse 

de prédation à but alimentaire ou du meurtre humain. C’est également le radical qui forme 

‘l’assassin’ ikaimotatpï, mais aussi ‘le prédateur’ tïkaimojem tant pour l’animal que pour le 

Wayana265. C’est également un guerrier, puisque Coudreau notait dans son vocabulaire 

wayana que ticayemotaye (tïkaimotai avait pour sens de ‘faire la guerre’ (1892 ; 51)). Ainsi 

                                                 
265 Camargo et al. relèvent également un terme archaïque pour ‘meurtrier’ kalinpë et qui, au pluriel, prend le sens de 

‘guerriers’.  
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tuwëi et tïkaimotai sont indifféremment utilisés pour les hommes et les animaux. Le registre 

de la guerre rejoint celui de la chasse à propos de la désignation des ennemis qui sont 

surnommés « jaguars » ou « aigles harpie », car ils agissent comme des prédateurs. Les 

représentations graphiques des scarifications réalisées avant de partir en guerre ou à la chasse 

peuvent également être proches avec des motifs de félins sur le côté droit et de rapaces 

comme l’aigle harpie ou le vautour pape sur le côté gauche (van Velthem, 2003 ; 353). Pour 

Chapuis, cette mort a une connotation violente et il s’agit du terme le plus général pour ‘tuer’. 

C’est également la manière avec laquelle les jolok ‘tuent’ « jolok nuetpï, ‘le jolok a fléché, 

perforé’ » ou bien les chamanes (1998 ; 523). « C'est d'abord "le prédateur", et par exemple on 

dira ëkëi tïkaimojem kutoke ; "le serpent est prédateur de la grenouille", ou bien Wayana 

tïkaimojem ëhmeleke, "les Wayana (sont) prédateurs avec tout", c'est-à-dire tout ce qui vit 

est leur gibier (ce qui est intéressant pour la compréhension du rapport qu'ils ont au monde, 

surtout si l'on se souvient que les jolok sont leurs propres prédateurs). Mais tïkaimojem c'est 

aussi un assassin, ou celui qui se bat et par extension un bon chasseur, un chasseur confirmé » 

(1998 ; 523). On voit bien que les deux registres, celui du meurtre et celui de la chasse, sont 

confondus chez les Wayana comme s'il s'agissait de deux actes de même nature (1998 ; 523). 

Nous retrouvons ici, dans ce lexique, une conception que nous avons mise en évidence dans la partie 

précédente : la chasse et la guerre se confondent, la mise à mort et le meurtre, l’animal et l’ennemi aussi. Un 

prédateur peut être un être humain ou un animal et il est un assassin266. 

Si nous revenons à tuwëi, ’percer’, il désigne également ‘l’amour physique’ (Chapuis, 

1998 ; 272). Atteindre son but, le centre d’une cible se dit tepolepkai et est également utilisé 

pour désigner la phase ultime de l’amour physique. On retrouve cette association entre l’acte 

sexuel et l’acte de flécher chez les Aché. P. Edeb rapporte que la chasse pourrait être un lieu 

privilégié de l’engendrement masculin. L’animal est perçu comme une entité féminine dont la 

recherche revêt l’aspect d’une quête amoureuse, l’acte ultime du fléchage équivalant à une 

relation sexuelle (Edeb, 1991 ; 58). Mais comme nous l’avons vu dans le chapitre précédent, 

si la mise à mort de la proie pourrait s’assimiler à une consanguinisation, un « mariage », elle 

dénote avant tout un acte de guerre. Nous renvoyons aux développements concernant ce 

point. 

                                                 
266 On pourrait objecter que dans nos sociétés, ‘tuer’ est également utilisé pour les deux registres. Mais la notion de 

prédateur est exclusivement réservée aux animaux alors que l’assassin, le meurtre sont uniquement appliqués à la sphère des 
humains. Par contre, on a tout de même certains termes du lexique qui sont exclusivement réservés à la sphère humaine. 
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2. Pêcher 

 
 
 

Les données relatives à la pêche des Wayana ont fait l’objet d’un rapport en 2009 (Martin, 

2009). Nous reprendrons ici les éléments collectés et complétés. Ainsi sont traités :  

- les lexèmes associés à l’exploitation de la rivière ; 

- les objets utilisés ; 

- les chaînes opératoires des principaux objets fabriqués ; 

- les ressources utilisées pour la confection de certains objets (canne à pêche) ou pour 

être utilisées sur les lieux de pêche (appâts), par la réalisation d’herbiers ; 

Les techniques de pêche décrites ont été : 

- la pêche à la volante ; 

- la pêche au satelit ; 

- la pêche à la ligne de fond ; 

- la pêche au lancer ; 

- les trappes ; 

- la pêche à l’épervier ; 

- la pêche au tramail ; 

- la pêche au fusil-harpon ; 

- la pèche au petit arc sous-marin ; 

- le soupayage ; 

- la nivrée ; 
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- la pêche à l’appât empoisonné ; 

- la pêche à l’arc. 

 
 
 

a. Les techniques du passé 
 

Au moment où Hurault les observe, les Wayana pratiquent trois types de pêches : la pêche 

à l’arc, à la nivrée et à l’hameçon. La pêche à l’arc constitue à cette époque le procédé favori 

de pêche267 notamment sur des poissons comme les kumaru (Myloplus sp. (watau, asitau, 

pasina) et Tometes sp. (jeikë)). Ils employaient assez peu un piège à aimala (Hoplias aimara), 

identique à ceux des Noirs Réfugiés268 appelé kamina. 

La littérature montre que jusqu’au milieu du XXe siècle, la pêche à l’arc et la pêche à la 

nivrée étaient les principales techniques utilisées pour la capture des poissons, avec 

probablement la pêche à l’aide de barrages tels qu’observés par Coudreau dont il avait relevé 

le mot t-apouhem pour désignation269. L’emploi de nasses semble avoir également été 

répandu. Mapë était un piège à poisson que l’on disposait dans les étangs. Il faut ajouter les 

hameçons en métal quand le commerce permettait de les acquérir. Il faut garder à l’esprit que 

les villages étaient alors mobiles (environ tous les 7 ans) et qu’ils étaient constitués de 

quelques familles rassemblant quelques dizaines de personnes. Les hameçons se sont diffusés 

en grand nombre sur les grands fleuves amazoniens dès le XVIe siècle. Les récits de 

Coudreau permettent de penser que les hameçons sont employés de façon plus ou moins 

régulière depuis au moins un siècle et demi (Ouhoud-Renoux, 1998 ; 205). Autrefois, les 

hameçons étaient réalisés en kalakumïlï (non identifié). On se servait des épines de la liane 

ëtpapanale (non identifié Uncaria guianensis (Aubl.) Gmelin ?) pour réaliser la partie 

piquante270. En 1935, Grébert note que cette pêche est d’introduction récente et est moins 

                                                 
267 Hurault indique que certains Boni pratiquent aussi la pêche à l’arc. Il précise que les flèches sont achetées aux Indiens 

(1965 ; 82). 

268 Piège constitué d’un cône dans lequel se trouve un appât relié à un dispositif de déclenchement de fermeture de l’entrée 
(Hurault, 1965 ; 81).  

269 Roth en relève l’existence dans d’autres régions du plateau des Guyanes (1924 ; 199).  

270 P. Grenand rapporte l’utilisation dans le passé par les Wayãpi d’un hameçon réalisé en bois d’arc et corne de daguet 
rouge (Mazama americana) pour la pêche de l’aimala (P. Grenand, 1982 ; 188). Roth relate des hameçons réalisés partir de 
petits morceaux de bois de palmiers (1924 ; 193). 
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employée que la pêche à l’arc (Grébert, [1938] 2001 ; 85). Selon Chapuis, citant P. Grenand, 

l’introduction de l’hameçon a permis d’améliorer la pêche en saison des pluies pendant 

laquelle, elle était nulle ou négligeable (Chapuis, 1998 ; 790). Lapointe décrit les techniques de 

pêche « classiques » des Wayana et communes à celles relevées par Ouhoud-Renoux à propos 

des Wayãpi (Lapointe, 1971 ; 39). Cette remarque rejoint les observations de Grébert 

(Grébert, [1938] 2001 ; 85) qui, comme Lapointe, indique que l’arc et la flèche sont surtout 

employés pendant la saison sèche où l’eau est basse et claire, tandis que l’hameçon est 

principalement employé pendant la saison des pluies où l’eau est haute et sale. Ahlbrinck 

observe chez les Kali’na l’emploi de la ligne de pêche avec hameçons, l’utilisation de pièges, 

de barrages, de l’arc, la pêche avec une lanterne (et au bâton) et de la nivrée. Il note l’absence 

de filets (Ahlbrinck, 1931). 

Avec la monétarisation, les Amérindiens ont eu accès à des objets et des techniques 

importés. Par ailleurs, la sédentarisation des villages et le développement de la démographie 

ont modifié le milieu et les ressources immédiatement disponibles, ce qui a eu pour effet de 

modifier les techniques de pêche. 

Aujourd’hui, l'arc de pêche est encore utilisé. Toutes les classes d’âge savent pêcher à l’arc, 

avec plus ou moins de succès. De nombreux jeunes et jeunes adultes le délaissent au profit de 

la chasse sous-marine à l'aide de harpons à élastique de fabrication occidentale. La pêche à la 

nivrée est occasionnelle, mais en général une grande nivrée collective est organisée chaque 

année. La pêche à l’hameçon est très répandue. Les autres techniques importées sont la pêche 

au filet et à l’épervier271. 

 

 
b. Techniques de pêche 

 

Selon Grébert, en deux heures de pêche à l’arc, un équipage récolte facilement 70 à 80 kg 

de poisson. « Comme les villages sont installés, le plus souvent, à proximité des sauts, l’Indien 

n’a pas besoin de se servir de canot pour aller à la pêche » (Grébert, [1938] 2001 ; 83). A 

propos de la pêche à l’arc, Grébert écrit en 1938 : « Cette attitude de l’Indien en pêche sur le 

                                                 
271 Les Wayana n’ont jamais pêché à la dynamite comme l’ont fait les Noirs Réfugiés. Je ne les ai pas vus pêcher au fusil 

comme le font les Wayãpi dans la technique du soupayage (Ouhoud-Renoux, 1998 ; 227). 
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rocher est magnifique. C’est la plus belle vision que nous ayons eu du pays indien » (Grébert, 

[1938] 2001 ; 84).  

Dans la tradition, c’est Mopo qui a inventé l’hameçon. Il est le « jumeau » de Kuyuli, mais 

aussi son fils, ou encore une de ses créatures. Comme Kuyuli, il est surpuissant et malmené 

par les humains. Il est l’inventeur, le créateur du monde des objets métalliques. 

Contrairement aux autres surpuissants, il n’est pas monté au ciel, mais a disparu dans l’eau de 

dessous la terre (Chapuis et Rivière, 2003 ; 173). Mopo, dont le nom apalai est Apipakani 

(Ibid. ; 191), est présenté par Sante comme un orphelin sans parent connu qui a été trouvé 

sous une poterie oha. Il est adopté par une femme, mais dont le mari considère Mopo 

comme un paresseux. Grâce à ses pouvoirs surpuissants, il crée les objets que son beau-père 

voudrait posséder. Ainsi, il crée successivement, à l’insu de son beau-père, l’hameçon, le 

sabre, le couteau et même l’assiette et la pirogue utilisée actuellement, suivant la version de 

Pelipïn (Ibid. ; 217-219). 

 
 
La pêche à la volante topon kai 
 

 

La pêche « à la volante » se réalise le long des berges dans des zones calmes en se laissant 

dériver. Elle consiste à simuler la chute naturelle d’un fruit ou d’une fleur à la surface de l’eau 

depuis les arbres situés sur la berge. De là provient la dénomination de cette pêche topon 

kai, puisque topon est l’onomatopée du bruit que font les graines lorsqu’elles tombent des 

arbres situés au-dessus des berges des rivières et frappent la surface de l’eau, et kai provient 

de tïkai ‘dire’. On peut imaginer que cette technique déjà utilisée autrefois pour la pêche à 

l’arc a ensuite été adaptée avec l’apport des hameçons d’origine occidentale. Ainsi Coudreau 

avait noté : « Ils font d'abord claquer la langue pour appeler le poisson, puis ils jettent, 

comme amorce une graine quelconque qu'ils tiennent en joue, l'arc tendu, jusqu'au moment 

où le pacusin viendra mordre et recevoir sa flèche » (1893 ; 498). 
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Tableau 17 : Ressources végétales utilisées pour la fabrication des cannes à pêche, Antekum pata 

Nom wayana Etymologie Famille Détermination Usage Statut Lieu Habitat Distribution

Hololo pïlak tïkïlïsin Ergot de tinamou MELASTOMACE
AE

Mouriri Grandiflora DC. (b) Canne à pêche non cultivé haut-Maroni Bord de 
rivière

ind.

Meikolo wewe Bois des Boni ANNONACEAE Oxandra asbeckii (Pulle) 
R.E. Fries

(a) Canne à pêche ind. ind. ind. ind.

Melimi NA ANNONACEAE Pseudoxandra cuspidata 
Maas 

(b) Canne à pêche non cultivé haut-Maroni Bord de 
rivière

Espèce 
commune

Oka epu howoiman/ 
Oka epu luhle

Canne à pëche légère/ 
vrai canne à pêche

Ind. Ind. Canne à pêche ind. ind. ind. ind.

Pisat NA Ind. Ind. Canne à pêche ind. ind. ind. ind.

(a)

(b) Source :  Détermination à partir d’un herbier réalisé pendant la mission. Détermination : Marie-Françoise Prévost, Herbier de Guyane, IRD, Cayenne.

Source :  CHAPUIS, J, 1998, La personne wayana, entre sang et ciel, Thèse, Université d’Aix-Marseille.

 

 

A chaque saison, des fruits ou des fleurs différentes sont utilisés. Canne à pêche se dit oka 

epu formé à partir de oka ‘hameçon’ et epu qui désigne ‘le manche (de couteau par 

exemple)’272. Les cannes à pêche sont réalisées à partir du corps principal de différents 

arbustes dont la liste est présentée dans le tableau 17. 

Les arbustes sont récoltés à l’occasion de sorties en forêt pour d’autres objectifs (chasse, 

cueillette) ou bien au cours de sorties destinées spécialement à récolter des cannes à pêche. Ils 

sont alors collectés en grand nombre afin de ne conserver que les plus droits. L’arbuste est 

coupé, tïpkëlei, ‘couper’, tëpëkai oka epu, ‘couper/canne à pêche, ‘couper pour réaliser une 

canne à pêche’. Il est immédiatement ébranché, tëtïkai ou tëkïkai (de ekï ‘épine’), 

‘ébrancher’. Afin de le redresser, pour que la canne soit parfaitement droite, on place la partie 

de la canne à redresser au-dessus d’un feu, puis on la courbe. Cette opération se dit, 

tïhapëkai ou tïpuhe. Ensuite l’écorce, pitpë est retirée tïpikai, sur une partie de la canne, 

wipikei, ‘j’enlève l’écorce’. A la base, l’écorce est conservée et constituera la poignée. Les 

restes des branches sont éliminés au couteau. Le fût de la canne peut être dégrossi au couteau 

s’il est jugé qu’il n’est pas assez souple. Enfin une encoche est aménagée à l’extrémité de la 

poignée de manière à maintenir le fil de pêche pendant le transport. Une canne à pêche 

mesure en moyenne 2,50 mètres. 

                                                 
272 A noter qu’epu est également la racine du verbe tëpuhe qui signifie ‘piquer’. Epu a formé eputop qui est le principal 

rite de passage wayana, connu sous le nom de maraké. 
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Figure 19 : Oka tëwaptëi, « accrocher le fil sur la canne » 

 

Un fil de pêche oka ewa est accroché à l’extrémité du scion par une ligature réalisée en fil 

de coton, mawu, et enroulé en spires lâches sur le corps de la canne sur une cinquantaine de 

centimètres, oka tëwaptëi, ‘accrocher le fil sur la canne’. Le fil mesure environ 3,50 mètres. Il 

s’agit en général de fil 20/10ème pour la capture de poissons de petite taille tels les opi (petits 

Characidae comme Moenkhausia sp. ou Jubiana sp.), wiwi (Heptapterus sp.), mulok (Astyanax 

sp.), pasina(Myloplus sp.), 40/100èmeà 70/100ème pour des poissons de la taille des asitau 

(Myleus rhomboidalis), pëne (Serrasalmus rhombeus), mïtala (Ageneiosus brevifilis), watau (Myloplus 

planquettei). Il est parfois ajouté un plomb à une ligne en 40/100ème munie d’un hameçon n°11 

lorsque l’on souhaite attraper des poissons hoke (Platydoras sp.) qui vivent sur le fond de la 

rivière et se nourrissent de détritus organiques, de mollusques et de crustacés. La taille des 

hameçons utilisés dépend des poissons à capturer et va du n°8 au n°12. L’hameçon, oka, est 

accroché au fil, oka tëpelïptëi (de ëpeli, fruit, ‘mettre le fruit sur le fil’). On dit également 

oka tïpanaptei, qui signifie littéralement ‘faire des oreilles à l’hameçon’, et qui vient de pana 

‘oreille’. Pour cela, on noue l’hameçon avec une surliure de coton et de mani (Symphonia 

globulifera), renforcée éventuellement d’un petit fil de cuivre, dans le but de rendre plus 
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résistant le fil face aux mâchoires dentées des poissons. La description de l’hameçon est 

donnée dans le paragraphe qui décrit la pêche à la ligne de fond. 

Les esches sont piquées totpai (‘donner à « bouffer »’) dans un hameçon oka. La pêche se 

réalise depuis la pirogue en se laissant dériver le long des berges et rassemble deux à quatre 

pêcheurs. Chaque pêcheur fait virevolter l’appât au-dessus de la pirogue, à la manière de nos 

pêcheurs à la mouche, afin de le faire chuter dans l’eau à un endroit choisi comme s’il était 

tombé naturellement. En général, l’appât est lancé une première fois dans l’eau comme pour 

amorcer, immédiatement retiré puis relancé exactement au premier endroit. La combinaison 

de ces opérations répétées par l’ensemble des occupants de la même pirogue permet d’attirer 

les poissons vers ces chutes de fruits ou de fleurs. L’appât pénètre dans l’eau et plonge. 

Parfois, on trempe le bout de la canne dans l’eau en la remuant fortement, ce qui provoque 

des remous et du bruit qui attirent ainsi les poissons. Les termes utilisés pour les séquences de 

pêche sont les suivantes : lorsque le poisson mord tïhe ‘mordre’ et que le pêcheur sent une 

touche tuktïkai ‘avoir des touches’, il ferre tantïkai et le poisson s’accroche à l’hameçon, 

tëpëlëtse ‘accrocher, attraper’. Le poisson est alors remonté tïnephe ‘remonter’, mis dans le 

canot tanëmhe ‘ramasser’/tïhe kanawa jak ‘mettre dans le canot’ et débarrassé de son 

hameçon oka wëkïjei ‘j’enlève l’hameçon’ ou tïkïhe ‘séparer l’hameçon du poisson’. Casser 

le fil en tirant se dit tïpkai et ‘emmêler (le fil) tïsiptëi. 

 

Figure 20 : Pêche à la volante le long de berges 
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Comme le remarquent Keith, Pagezy & Carrière (2004 ; 23), les fleuves et rivières de 

Guyane charrient une eau acide peu minéralisée et peu productive, et le Maroni en est un bon 

exemple. Ils sont bordés de forêts. Ainsi les ressources alimentaires les plus abondantes sont 

exogènes, en particulier dans la zone amont exploitée par les Wayana : insectes terrestres, 

fruits et graines qui tombent des berges, et feuillages au moment des crues. Ces ressources 

sont exploitées par des espèces de poissons insectivores et herbivores, en particulier les 

poissons du genre Myleus sp. (pasina, asitau, watau) et les Leporinus sp. (talani, walak, …). 

Ces espèces ont des mâchoires munies de fortes dents qui leur permettent de briser les 

graines les plus dures et possèdent de longs intestins nécessaires à la digestion des végétaux. 

C’est cet appétit pour les ressources végétales qu’exploitent les Wayana en utilisant 

essentiellement des graines et des fruits pour la pêche à la volante dans le but particulier de 

capturer des Myleus sp. et des Leporinus sp., mais aussi d’autres espèces au régime alimentaire 

plus étendu comme certains Serrasalmidae (Voir tableau des espèces pêchées par technique 

n°19).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figure 21 : Graines de kupajwa utilisées pour la pêche à la volante 
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Tableau 18 : Tableau des ressources végétales utilisées pour les appâts de pêche à la volante – 
Wayana, Antekum pata 273 

Nom wayana Etymologie
Désignation / 

Sens
Famille Détermination Usage

Floraison ou 
fructification

Lieu Habitat Distribution

Alakuhele ind. Arbuste BURSERACEAE Protium heptaphyllum 
(Aubl.) Marchand

(b) On pêche avec ses 
fruits

janvier février haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Elekesi ind. Arbre CAESALPINIACEAE Macrolobium acaciifolium 
(Benth.) Benth.

(a) On pêche avec ses 
fruits

saison sèche haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Halahatï ind. Sorte de 
palmier-liane 

ind. ind. On pêche avec ses 
fruits

ind. haut-Maroni ind. ind.

Hapi ind. Arbuste MYRTACEAE  Myrciaria vismeifolium 
(Benth.) O.C.Berg

(b) On pêche avec ses 
fruits

janvier haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Hololo pïlak 
tïkïlïsin

ind. Arbre MELASTOMACEAE Mouriri Grandiflora DC. (b) On pêche avec ses 
fruits

ind. haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Katonom ind. Arbuste MYRTACEAE   Myrcia cf platyclada DC. (b) On pêche avec ses 
fruits

ind. haut-Maroni bord de fleuve ind.

Konoi ind. liane CUCURBITACEAE Gurania spinulosa  (Poep. & 
Endl.) Cogn.

(c) On pêche avec ses 
fleurs et ses fruits

janvier mars haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Kupajwa ind. Arbuste CAESALPINIACEAE  Copaifera guianensis Desf. (b) On pêche avec ses 
fruits

septembre 
octobre

haut-Maroni ind.

Meikolo 
muhunu

Appâts des 
Boni

Arbuste EBENACEAE    Diospyros guianensis (Aubl.) 
Gürke 

(b) On pêche avec ses 
fruits

octobre novembre haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Melimi ind. Arbre ANNONACEAE Pseudoxandra cuspidata 
Maas 

(b) On pêche avec ses 
fruits

ind. haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Mope ind. Mombin ANACARDIACEAE Spondias mombin L. (a) On pêche avec ses 
fruits

février mars haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Oka epu 
howoiman/ 
Oka epu luhle

ind. Arbuste ind. ind. On pêche avec ses 
fruits

saison sèche haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Pawe ind. Arbuste CAESALPINIACEAE Peltogyne paniculata  Benth. (c) On pêche avec ses 
fruits

saison sèche haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Pisusuk ind. Arbuste RUBIACEAE Genipa spruceana Steyerm (a) On pêche avec ses 
fruits

mars avril mai haut-Maroni ind.

Pukut ind. ind. BIGNONIACEAE Arrabidaea inaequalis  (DC. 
Ex Splig.) K. Schum.

(a)
(1)

On pêche avec ses 
fleurs

janvier février haut-Maroni ind.

Sihkëimë ind. Arbuste MELASTOMACEAE Henriettea cf. stellaris  O. 
Berg. ex. Triana

(c) On pêche avec ses 
fruits

Toute l'année haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Taluwaho ind. Buisson MELASTOMACEAE Mouriri Grandiflora DC. & 
Mouriri crassifolia Sagot

(a) On pêche avec ses 
fruits

ind. haut-Maroni Bord de fleuve ind.

Tamok ind. Buisson POLYGONACEAE Coccoloba excelsa  Benth. (a) On pêche avec ses 
fruits

ind. haut-Maroni ind.

Wapa ind. Arbuste CAESALPINIACEAE Eperua falcata Aubl. (a) On pêche avec ses 
fruits

mars haut-Maroni Bord de fleuve ind.

(a)

(b) Source :  Détermination à partir d’un herbier réalisé pendant la mission. Détermination : Marie-Françoise Prévost, Herbier de Guyane, IRD, Cayenne.
(c)

(1)

Source :  CHAPUIS, J, 1998, La personne wayana, entre sang et ciel, Thèse, Université d’Aix-Marseille.

Pukut est également identifié selon Chapuis par Ouratea sagotii (Thiegh.) Lemée

Souce : PAGEZY, H., JEGU, M., 2004, Le contexte de la pêche : technique et saisons, MEUNIER, F.J. (Coord.) Piranhas enivrés, des poissons et des hommes en Guyane, Société 
Française d’Ichtyologie, Réunion des Musées Nationaux éditeurs.

 

                                                 
273 A cette liste, on peut ajouter mojoi Croton cuneatus, Euphorbiacées et napëkëimë Cissus erosa, Vitacées, pasiwet Myrcia 

coumeta, Myrtacées selon Camargo et al. (2010). 
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Le tableau 18 décrit les esches utilisées pour cette pêche. Comme on peut le remarquer la 

diversité est importante avec près de 20 espèces utilisées et couvre toutes les périodes de 

l’année. Elle témoigne d’une connaissance intime des cycles de la flore, des habitudes 

alimentaires des poissons. A ces esches végétales, il faut ajouter des esches d’origine animale : 

plusieurs crabes kalapu Kingsleya latifrons, waimo (ind.), sipalat Fredius dendiculatus, et des 

kuweimë qui sont des mollusques aquatiques à la coquille longiforme Aylacostoma atra et 

Aylacostoma hohenackeri, konoto des escargots aquatiques Asolene granulosa et Asolene 

sinnamarina274. 

 

Pêche à la ligne de fond 
 

La pêche à la ligne de fond, talalaman, est une pêche qui se pratique sans canne avec un 

hameçon et une bobine de fil. Elle est réalisée à l’aide d’un fil de gros diamètre (60/100ème) 

muni d’un hameçon de taille moyenne, d’un bas de ligne métallique, et parfois d’un plomb 

d’environ 50 grammes. La description d’un hameçon est la suivante (elle s’applique à tous les 

hameçons) : 

L’extrémité de l’hameçon est l’ipotï, ‘sa pointe’. Epa est la ‘barbelure’ (comme pour les 

pointes de flèche). Le corps de l’hameçon est l’ewasi. L’anneau d’accrochage de l’hameçon, 

ipanamït, vient de ipana ‘son oreille’. Le fil de fer alami est en metal et mesure une 

vingtaine de centimètres. Il protège le bas de ligne contre les dents des pëne (piranhas, 

Serrasalmus rhombeus). 

Le principe de cette pêche consiste à pêcher au milieu du fleuve à bord d’une pirogue, 

dans une zone d’eau calme, avec des morceaux de poissons ou des opi (fretin) entiers, ou 

bien avec de la viande ou des morceaux de crabes comme appât. La ligne est lancée à la main 

à bonne distance et va jusqu’au fond de l’eau. La ligne est maintenue en tension à la main. Le 

ferrage a lieu dès qu’un poisson mord. Les poissons recherchés avec cette technique sont les 

pëne. On peut également prendre d’autres espèces comme des hoke (Platydoras sp.), ou les 

                                                 
274 Roth rapporte l’utilisation de mouches artificielles réalisées avec des plumes dans la région des Guyanes, par exemple le 

Pomeroon par les Wapishana (Roth, 1924 ; 194). 



 386 

ëkëmu (Hemisorubim platyrhynchos). Ces poissons ont un régime alimentaire piscivore. Gratter 

le bord du canot avec ses ongles attire les poissons pëne. 

 

 

Figure 22 : Description d’un hameçon, oka 

 

Le pëne est très dangereux lorsqu’il est sorti de l’eau car il est armé de puissantes 

mâchoires aux dents tranchantes. Il est donc achevé, pëne tuhmoi, (tuhmoi veut dire 

‘frapper’, mais aussi ‘tomber, attaquer’, selon Camargo et al. (2010)) à l’aide d’un bâton ou 

d’un sabre. . 

A noter que l’on peut frotter une pierre contre les rochers au bord de l’eau pendant la 

saison sèche. Le bruit attire les poissons comme l’aimala (Hoplias aimara), le matawale 

(Cichla ocellaris), ou le pëne. 
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Figure 23 : Pêche d’un pëne (piranha) à la ligne de fond munie d’un bas de ligne en métal. Le 
poisson est assommé avant d’être décroché 
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Les trappes 
 

La technique tumta consiste à planter dans la berge une tige de bois souple au bout de 

laquelle est attachée une corde munie d’un bas de ligne en métal et d’un gros hameçon sur 

lequel sont enfilés des morceaux de poissons. L’appât est placé dans une zone d’eau peu 

profonde pendant la nuit. Cette technique est destinée à prendre des aimala ou des hului 

(Pseudoplatystoma sp.) qui viennent longer les berges à la recherche de proies. Le pêcheur doit 

se précipiter dès qu’un poisson est pris. Une variante consiste à courber la tige de bois et à la 

maintenir dans cette position grâce à une autre tige de bois plantée dans l’eau qui libérera la 

tige principale lorsque le poisson sera pris. 

Une autre technique nommée tila tila consiste à poser sous la surface de l’eau une ligne de 

5 mètres en cordelette synthétique tendue entre des racines ou des branches immergées dans 

 

 

Figure 24 : Pose des tila tila en fin de journée 
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un endroit calme à 2 ou 3 mètres de la rive. A cette ligne est accrochée une série de 8 à 10 

hameçons n°8 armés chacun d’un fil de fer en bas de ligne lui-même relié à 20 centimètres de 

cordeau noué à la ligne. Les appâts, muhunu, sont constitués de morceaux de poissons et ne 

sont posés qu’à la tombée de la nuit en pirogue. Cette technique est également destinée à 

prendre des aimala. On peut dire tila tila wïjai : ‘je pose des tila tila’. Ils peuvent être 

relevés une ou plusieurs fois dans la nuit et réalimentés en appâts. 

 
 
L’épervier 

 

L’épervier, nommé wïpja ou wïpsa, est un filet de forme circulaire d’environ 4 mètres de 

diamètre dont les extrémités sont garnies de plombs, loto, et dont le centre est relié à une 

cordelette munie d’une poignée. La pêche à l’épervier est une technique introduite 

récemment, probablement au début des années 1980. Les Amérindiens se procurent des 

éperviers à Paramaribo pour environ 80 € (contre 150 € à Maripasoula). L’épervier est 

employé dans les sauts depuis les rochers ou bien depuis l’avant d’une pirogue. Les poissons 

recherchés pendant la saison sèche peuvent être de petits Characidae comme les opi, mais 

surtout les Serrasalmidae tels que jeikë Tometes lebaili, asitau Myleus rhomboidalis, des 

Curimatidae tel kulumata Semaprochilodus varii, et des Loricariidae tels pële Pseudancistrus 

barbatus ou lapipi Cteniloricaria maculata.  

Pour l’utiliser, l’épervier est replié en corolle et disposé sur un bras tandis que la poignée 

de la cordelette est saisie. Par un mouvement de balancier, l’épervier est projeté, talimai275, 

devant le pêcheur. Le filet se déploie et vient s’abattre sur la zone à prospecter. Il est ensuite 

remonté, anïmëmëtop, par exemple wanïmëmëjai ‘je remonte’ l’épervier. Les zones 

prospectées avec l’épervier sont les sauts. L’épervier est pratiqué par les hommes de 40 ans et 

moins, mais certains hommes plus âgés l’utilisent également. Cette technique est très prisée 

des jeunes pêcheurs.  

 

 

                                                 
275 Selon Camargo et al. wïpja tïkai peut également être employé (2010). 
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Figure 25 : L’épervier, wïpja 

 

Figure 26 : Pêche à l’épervier 
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Le tramail 
 

Les filets ou tramails sont appelés pijawaimë, mot qui pourrait avoir pour racine l’aigle 

harpie pija (Harpia harpyja). On dit également tëtatkem, pour les filets doubles, qui vient de 

ëtat ‘hamac’,  ‘le filet a son hamac’. La pêche au filet est une technique de pêche importée 

probablement dans les années 1970. Les tramails mesurent de 30 à 50 mètres de long suivant 

les modèles sur 1,20 à 1,50 mètre de haut avec des mailles d’environ 10 centimètres. Certains 

sont mono-filaments, d’autres multi-filaments, plus chers et plus résistants. Ils sont achetés 

pour 50 € à Paramaribo au Surinam et plus récemment en face de Maripasoula depuis que de 

nombreux commerçants chinois se sont installés. Les flotteurs sont nommés pole-poleman, 

mot qui provient de pole ‘flotter’. Les plombs situés à la base du filet sont nommés loto. Le 

filet est disposé dans des zones relativement calmes avec un léger courant, en aval d’une série 

de rochers, ou bien à l’embouchure d’une crique. Il est accroché, tïpïmïhe, à la végétation 

ripicole ou à une pierre en surface et disposé, tïhe, dans le courant276. Une autre pierre est 

utilisée pour le lester à l’autre extrémité. Il est relevé tanïmëmëi pijawaimë quelques heures 

plus tard ou le lendemain matin s’il a été posé en soirée. 

Ce sont les hommes qui manipulent les filets, même si les femmes peuvent être associées à 

la manœuvre. C’est une technique très rentable puisqu’elle demande peu d’effort physique et 

permet de capturer un spectre très large d’espèces. Ainsi, les espèces recherchées 

particulièrement, mais pas exclusivement sont des Serrasalmidae : pëne Serrasalmus rhombeus, 

asitau Myleus rhomboidalis, pëne nipënima Pristobrycon sp., pasina Myloplus rubripinnis …, des 

Cichlidae : hawahawa Geophagus harreri, kulisajek Geophagus surinamensis, des Curimatidae : 

kulumata Semaprochilodus varii, alumasi Prochilodus reticulatus, des Loricariidae : pële 

Pseudancistrus barbatus, …et des Characidae : molokoimë Brycon falcatus, elemakë Cynodon 

meionactis, halataway Acestrorhynchus guianensis, … 

 

                                                 
276 Selon Camargo et al. tïlëmëi a pour sens ‘étendre (le filet)’ et également ‘tresser des motifs pour la vannerie’ (2010). 
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Figure 27 : Pose du tramail, pijawaimë. 

 

Pêche sous-marine avec un petit arc 
 

Un petit arc de pêche, tawijoma paila ou paila apsikan, est utilisé pour la pêche sous-

marine de certaines espèces de poissons-roche comme le pële, dans les sauts. L’arc est en 

paila (Brosimum guianensis) et la flèche est en métal. 
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Le soupayage, muhunuman 
 

Le soupayage, muhunuman, de muhunu ‘appât’ est une ancienne technique. Les 

intestins d’un pakila (Tayassu tajacu) ou un pigeon entier sont liés au bout d’une corde et mis 

dans un panier ou dans une feuille maintenue au-dessus de l’eau à l’aide d’une fourche. 

L’appât est trempé à la surface de l’eau le long de la berge. Quand un aimala approche, il est 

fléché ou tué au fusil. Cette technique est probablement assez ancienne et est décrite par 

Coudreau en 1892 et De Goeje (1943 ; 18). Mais elle est délaissée aujourd’hui. On peut 

également utiliser des graines de wapa (Eperua falcata Aubl.) qui sont mâchées, des larves de 

guêpes, ou des vers palmistes ilipe, ou un vers alika que l’on trouve dans le noyau des fruits 

de palmier malipa. 

 
 
La nivrée, itumtop 

 

Le principe de la nivrée est de répandre une substance ichtyotoxique qui se trouve dans 

des lianes sur des portions de rivières ou dans des criques (petits cours d’eau) ou encore dans 

des marécages. Cela a pour effet d’asphyxier les poissons. Les proies capturées sont variables 

suivant la technique utilisée, le milieu qui est nivré et la saison. 

La liane utilisée est la liane hali-hali, une Papilionaceae, Lonchocarpus chrysophyllus 

Kleinhoonte277. Cette détermination vient confirmer celles effectuées par Grenand & Moretti 

(1982)278. Sa répartition ne semble pas dépasser le plateau des Guyanes. Son habitat 

préférentiel est la forêt primaire humide, mais les Wayana la domestique et il en existe dans 

les villages. Cette liane contient de la roténone (pour 1 à 4 %) qui a pour effet de bloquer la 

respiration en interrompant le transfert de l’oxygène de l’eau vers le sang au niveau des 

branchies (mitochondries)279 (Grenand & Moretti, 1982 ; 142, 144). La molécule active ne 

pénètre pas dans les tissus des poissons qui peuvent donc être consommés sans danger. Elle 

est sensible à la lumière et à la température et se dégrade assez rapidement. 

                                                 
277 Détermination à partir d’un herbier réalisé pendant la mission. Détermination : Marie-Françoise Prévost, Herbier de 

Guyane, IRD, Cayenne.  

278 Cf. également Roth pour un ensemble de plantes utilisées dans le plateau des Guyanes (1924 ; 204). 

279 Les animaux à sang froid (insectes, poissons et serpents) sont très sensibles à ce poison, alors que les animaux à sang 
chaud sont protégés par leur revêtement cutané (Grenand & Moretti, 1982 ; 142). 
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Grenand & Moretti ont également récolté un échantillon de kumataimë identifié à 

Lonchocarpus floribundus Bth. Il s’agit d’un arbuste lianescent qui était décrit par les Wayana 

comme plus mou que les autres lianes, plus facile à dilacérer et plus rare. Cette espèce est en 

effet peu fréquente en Guyane française et sa composition en principe toxique diffère (Ibid. ; 

143 & 145-146). Elle serait plus forte que la liane hali-hali, selon Ma. Grenand & Moretti ont 

également récolté chez les Wayana hali-halimë identifié à Lonchocarpus spruceanus Bth. C’est 

un arbre fréquent en zone dégradée à la toxicité réputée faible et qui est peu utilisé (Ibid. ; 

147). Ces deux auteurs citent également Paullinia accuminata Bth. qui semble avoir été employé 

autrefois par les Wayana sous le nom de kutupu280. Selon Ma., on le mélange avec hali-hali 

pour qu’il soit plus fort. Ce terme est utilisé par plusieurs groupes amérindiens de Guyane et 

désigne des plantes des genres Serjania sp.et Paullinia sp. et dont les principes actifs sont des 

saponines qui bloquent les échanges respiratoires au niveau des ouïes des poissons (Ibid. ; 

150). Cette plante semble avoir surtout été utilisée dans les nappes d’eau fermées pendant la 

saison sèche. Coudreau cite également counanparou, ou kunanpalu (Ind.) « une espèce de 

faux manioc qui donne un poison encore plus violent que celui du coutoupou » (Courdreau, 

1893 ; 225). 

Itumtop est le terme pour désigner « la nivrée ». Coudreau avait relevé lemopka (1892 ; 

21). Il désigne également « faire une nivrée ». Lorsque l’on va faire une nivrée on dit wïtum 

jei « je vais faire une nivrée »281. 

Les petites nivrées réalisées sur de petits cours d’eau ou sur des petites zones de rapides 

durent une demi-journée et peuvent être effectuées en dehors des saisons des pluies comme 

en février puis entre juillet et octobre pendant la première partie de la saison sèche. Elles 

permettent d’apporter un complément alimentaire pendant les travaux agricoles de cette 

période.  

Pour les nivrées pratiquées sur les petites criques, itahtamatop, un volume de deux 

katali282 de lianes est nécessaire. Un pêcheur peut réaliser une nivrée individuelle à l'aide de 

                                                 
280 Son utilisation avait été relevée par Coudreau (1893 ; 159) 

281 Les Amérindiens et les Boni ne seraient apparemment pas les seuls à pratiquer la pêche à la nivrée. Grébert décrit que les 
tapirs (!) s’y adonneraient également : « le tapir broute les feuilles d’une plante appelée couramment counani ou nivré. Les 
feuilles ont des propriétés toxiques vis-à-vis des poissons et les enivrent. Quand sa digestion est faite, l’animal rejette ses 
excréments dans la rivière et, au point de chute, les débris de feuille de counani agissent, les poissons viennent en surface et la 
maïpouri s’en empare ». Sans précision de sa part, on peut douter que Grébert ait pu lui-même observer ce « phénomène » 
(Grébert, [1938] 2001 ; 80). 

282 Hotte de portage. 
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quelques morceaux de lianes utilisés de façon opportuniste au cours d'une expédition de 

pêche ou à proximité du village. Ce sont alors de petites portions de rivière qui sont nivrées 

(un bief, une zone de roches, un trou d'eau). Une famille (cellule familiale ou groupe étendu) 

peut décider de réaliser une nivrée sur des sauts, un bras de rivière ou une crique. La première 

opération consiste à fermer le bief qui va être pêché. Un filet est disposé en amont en même 

temps qu’un autre est disposé en aval. Les poissons ne peuvent alors s’échapper. Les lianes 

sont battues à plusieurs reprises en amont et le jus se répand dans le bief. Au bout de 

quelques minutes, les poissons remontent à la surface ou bien nagent maladroitement. 

 

Figure 28 : La nivrée 

 Ils sont fléchés ou harponnés. S'il s'agit d'une crique, l'espèce recherchée peut être 

l'aimala. Sur les sauts, les Loricariidae (essentiellement les pële) sont recherchés, mais 

également des Anostomidae et les laku (Acnodon oligacanthus). Une partie de la production est 

consommée sur place et le reste au village.  

En outre des nivrées peuvent être menées dans des marécages pour la capture des ëtpa 

(atipa : Callichthys callichthys). Il s’agit d’une pêche au cours de laquelle une cellule familiale 

nivre des mares d’eau stagnante. Trois à quatre kilos d’atipa sont collectés. 
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Les grandes nivrées itumtop pepta sont réalisées pendant la seconde partie de la saison 

sèche entre octobre et décembre, au moment où les eaux des fleuves et des grandes rivières 

sont les plus basses et où le poison sera le plus efficace. Elles sont collectives et réunissent un 

nombre important de personnes. Elles peuvent avoir lieu dans les rapides près du village ou 

bien dans des zones éloignées. Dans ce dernier cas, il s'agit d'une grande expédition de pêche 

qui nécessite plusieurs jours avec un long trajet en pirogue. Elles demandent une grande 

quantité de poison et 50 à 70 catouris de lianes sont nécessaires. 

Les nivrées pratiquées sur de grands sauts permettent de capturer des poissons comme 

des jeikë, asitau, talani, pasina.  

Comme Ouhoud-Renoux (1998 ; 234) le remarque chez les Wayãpi, les Wayana estiment 

qu’il faut trois à quatre années pour que le potentiel halieutique d’une zone pêchée de cette 

sorte soit à nouveau favorable à une expédition. 

L’organisation des grandes nivrées est soumise à la disponibilité d’un nombre conséquent 

de personnes, à un niveau d’étiage suffisamment bas et surtout à la découverte d’un 

peuplement de lianes ichtyotoxiques assez important. Elle s’étale sur deux jours. 

Il y a un responsable umïtïn, ‘maître’ de la nivrée. Le lieu du peuplement est gardé secret 

et personne ne peut aller en chercher sans l’autorisation de celui qui l’a découvert. Il décide 

de la date et du lieu de la nivrée283. 

La première étape consiste à rechercher cette liane. La collecte de la liane hali-hali est un 

travail physiquement éprouvant et périlleux. Elle est réalisée par les hommes et les 

adolescents. Il est nécessaire de grimper dans les arbres afin de couper la liane et de récupérer 

le maximum de morceaux. On peut également tronçonner l’arbre qui l’abrite. Les racines sont 

parfois extraites mais assez souvent laissées afin de permettre à la liane de repousser. Les 

participants peuvent garder une partie de la collecte pour eux. Les morceaux de lianes sont 

ramenés dans des katali (catouris ou hottes de portage) réalisés en feuilles de palmier kumu 

(Oenocarpus bacaba). Chaque catouris pèse environ 20 kilogrammes. Le jour de la nivrée, les 

lianes sont battues sur des rochers, tuhmoi ‘frapper’, avec des massues hali-hali uhmutop 

afin de les éclater. Cette opération se déroule sur le lieu de pêche ou sur les rochers près du 

                                                 
283 Les femmes enceintes ne doivent pas participer directement à une nivrée, il leur faut attendre que le poison ait fait son 

effet, sinon il n’y aura pas de poisson. 
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village. Elles sont disposées sur le lieu de pêche en fagots et immergées, puis de nouveau 

battues, ces opérations pouvant se répéter quatre ou cinq fois. Le jus blanchâtre, ewuku, se 

répand et l’eau se colore avant d’être emporté dans le courant. Très rapidement le fretin 

commence à remonter à la surface. Au bout de quelques minutes, les poissons de plus grosse 

taille sont ‘souls’, ka tïwuhe. Des hommes, des femmes et des enfants sont disposés en aval, 

certains à bord de pirogues, armés d’arcs paila, de flèches de pêche métalliques pïlëu. Ils se 

saisissent des poissons avec ces outils ou bien à la main. Les prises sont enfilées sur des lianes 

refendues. Les plus gros poissons sont obligatoirement capturés à l’aide de flèches car ils ne 

sont pas complètement asphyxiés et peuvent mordre douloureusement. Il faut alors les tuer 

avec le harpon, tuwei pïlëuna. Les hommes peuvent plonger à l’aide de masques pour 

débusquer les poissons qui se cachent entre les roches. Selon Ouhoud-Renoux (1998 ; 241), 

le poison agit pendant 6 à 7 heures après quoi le poisson recouvre une grande partie de ses 

sens. 

 

Pêche avec un appât empoisonné 
 

Le principe de cette pêche repose sur l’empoisonnement de poissons à l’aide d’un appât 

ichtyotoxique. C’est donc une autre forme de nivrée. Cet appât a pour base le kunani, une 

Asteraceae identifiée à Clibadium sylvestre (Aubl.) Baill284. Ce terme est utilisé dans les langues 

amérindiennes285 et créoles de Guyane française pour désigner un groupe de plantes 

arbustives ou herbacées ichtyotoxiques appartenant aux familles des Asteraceae et des 

Euphorbiaceae. Les principes actifs des Asteraceae sont des dérivés polyacétyléniques 

(ichtyothereol) (Grenand & Moretti, 1982 ; 151)286. 

Le kunani est un arbuste cultivé dans les abatis ou les villages et dont la préparation 

revient aux femmes. On prélève les feuilles dont on retire la nervure centrale tïjetsikai. Ces 

feuilles sont broyées, uhmotop, à l’aide d’un marteau sur un support en bois. On brûle des 

calebasses tutpë (Lagenaria ?) et des tiges de pïlëu, Gynerium sagittatum (qui sont 

                                                 
284Détermination à partir d’un herbier réalisé pendant la mission. Détermination : Marie-Françoise Prévost, Herbier de 

Guyane, IRD, Cayenne. 

285 En Kali’na kunami, (Ahlbrinck, 1931 ; 239). 

286 Selon Camargo et al., elle était également utilisée pour rendre des animaux courageux, éveillés, par application sur leur 
corps. Ce poison était également utilisé dans la préparation du curare qui servait à enduire les pointes de flèches (2010). 
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essentiellement utilisées pour la confection des fûts de flèche) et on mélange ces cendres avec 

les feuilles de kunani broyées. Parallèlement, on prépare une galette réalisée avec du manioc 

ulu (Manihot sp.). Le manioc est râpé, tïkëhe, mélangé à de l’eau et placé dans une feuille de 

bananier pour être cuit sur le feu. Cette galette tendre est ajoutée aux feuilles mélangées de 

cendre et l’ensemble est broyé au marteau pour donner naissance à une pâte. On ajoute des 

fibres de coton, mawu (Gossypium sp.), ainsi que de l’huile de kalapa (Carapa guianensis Aubl.) 

chauffée au-dessus du feu à l’aide d’une tige de pïlëu enduite de coton et d’huile. L’huile 

chauffée pénètre dans la pâte. Le mélange final aboutit à une boule de pâte noire et molle. 

 

 

Figure 29 : Préparation de l’appât kunani 

Pour la pêche, on tire de petits fragments tëmën de la boule de kunani que l’on lance 

dans les zones calmes en bordure des rapides. Au bout de deux minutes, les poissons ayant 

absorbé les appâts deviennent faibles. Ils se présentent à la surface en essayant de nager 

maladroitement sur le flanc, ou bien font l’objet de poursuites de la part d’autres prédateurs 
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qui ont identifié très rapidement des proies faciles. Il faut alors plonger rapidement avec ou 

sans un masque de plongée pour attraper les poissons affaiblis car l’effet du poison s’estompe 

rapidement ou bien les poissons sont prédatés par d’autres carnassiers. 

Cet appât permet de capturer des talani (Leporinus friderici), des walak (Leporinus lebaili) ou 

des opi. La meilleure période de l’année pour utiliser cette technique est de janvier à mars. 

On peut rappeler que la technique de la nivrée n’est pas propre aux Wayana et est connue 

par l’ensemble des populations amérindiennes de Guyane française, mais aussi parmi les 

créoles et les populations noires, mais également dans l’ensemble du bassin amazonien. De 

nombreuses autres plantes ichtyotoxiques à roténone sont utilisées par les populations 

amérindiennes du plateau des Guyanes (Lonchocarpus floribundus, Lonchocarpus latifolius, 

Lonchocarpus hedyosmus, Derris amazonica, Tephrosia toxicaria, …). Comme le notent Grenand & 

Moretti en 1982 (149), des incertitudes demeurent sur des genres décrits dans la littérature et 

seule des collections nombreuses et des enquêtes ethnobotaniques fines permettraient de 

délimiter clairement les aires d’extension des lianes à roténone. 

 
 
Pêche à l’arc 

 

L'arc wayana est un arc représentatif de l'archerie du plateau des Guyanes. C'est un arc 

droit de section ovale avec un dos plat, réalisé dans une seule pièce de bois. Sa taille est de 

1,60 m à 1,80 m. Il est en cela très caractéristique de l’archerie amazonienne, c’est-à-dire que 

c’est un « self bow », un grand arc droit fait d’une seule pièce de bois287 (Allely et al., 2000 ; 

Allely et Hamm, 1999 ; Bonjean et Martin, 1999). Sa principale caractéristique est qu'il n'a pas 

de band. La corde est laissée en permanence sur l'arc et, au repos, sa longueur est telle qu'elle 

opère une légère tension avec l'arc, sans jamais s'écarter de plus de 5 cm du ventre de l'arc. 

Grébert, en 1935, en donne une description semblable à ceux utilisés actuellement (Grébert, 

[1938] 2001 ; 89).  

                                                 
287 Vilma Chiara rapporte l'existence d'arcs à courbures chez les Pakahas-Novas (région du Rondonia) et les Xokleng 

(région du Parania), (Heath et Chiara, 1977 ; 38). 
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Arc se dit paila, comme l’arbre à partir duquel il est fabriqué. La section de l'arc est un 

ovale. Le dos est plat et le ventre est arrondi tout le long de l'arc.  

 

Figure 30 : L’arc wayana 

La pêche à l’arc se pratique dans des zones calmes de la rivière sur 

de hauts-fonds. Elle peut être mise en œuvre de deux façons. En 

canot : un homme se trouve à l’arrière du canot et le dirige 

silencieusement à la pagaie le long des berges et des hauts-fonds aux 

heures chaudes de la journée. Un autre homme se trouve à l’avant 

muni de son arc. Une entente parfaite entre les deux hommes est 

nécessaire afin que l’archer ayant repéré une proie soit placé dans les 

meilleures conditions pour flécher le poisson. La pêche se pratique 

également individuellement à l’approche le long des berges ou de 

roche en roche au petit matin ou en fin de journée. En 1935, 

Grébert décrivait des techniques rigoureusement identiques 

(Grébert, [1938] 2001 ; 82-83). L’une des difficultés de cette pêche 

réside dans la diffraction de l’eau qu’il faut compenser en estimant la 

profondeur où se trouve le poisson afin de le viser correctement. 
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Figure 31 : Arc et flèches wayana, détails 

 

Le bois d’arc utilisé par excellence est le paila, Brosimum guianensis (Aubl.) Hub qui est une 

Moracée 288. Les Wayana en distinguent cinq différents sans les qualifier d’espèces différentes, 

ni de sous-espèces différentes. Il s’agit de qualités de bois dont l’aspect est distingué. Il s’agit 

de : 
                                                 

288 Coudreau avait relevé le même terme. Pour les Kali’na, il s’agit de rapa (Ahlbrinck, 1931 ; 410) Selon P. Grenand 
(communication personnelle) Brosimum rubescens Taub. (le satiné rubané des Créoles) est plus rarement utilisé. Le mot provient 
de paira  qui est d’origine karib (Kali’na, Wayana, Tiriyo). Il a été adopté par les Palikur (paig) et les Wayãpi (paila) et désigne 
la même espèce botanique. La plupart des autres groupes indiens du plateau des Guyane utilise également le terme païla, et 
notamment les Emerillons paila’i. Ahlbrinck précise que les Kali’na distinguent une espèce mâle de couleur presque noire et 
une espèce femelle de couleur rouge. Seul ce dernier était utilisé pour fabriquer les arcs (1931 ; 352). 
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- paila takpilem, de takpilem, « rouge » dont la couleur dominante est le rouge ; 

- pailatawaman, de tawaman, « jaune » dont la couleur dominante est le jaune ; 

- pailawalapaman, de walapa, poisson Hoplerythrinus unitaeniatus qui possède des rayures 

sur les flancs, qui se caractérise par un bois rouge rayé de noir ; 

- paila kijapokmotakalasin, de kijapok, qui signifie toucan en général, mais fait ici 

spécifiquement référence à l'oiseau kijapok ole, Rhamphastos tucanus, qui possède un bec dans 

la partie distale a une couleur brun-rouge mouchetée de noir. La variété paila 

kijapokmotakalasin, « mouchetée », se distingue par un bois rouge tacheté de points noirs ; 

-paila tikolokem, de tikolokem, « blanc » dont la couleur est reconnue comme pâle.  

Certains hommes estiment que ces différents paila ont tous les mêmes qualités 

techniques. D’autres ont des préférences289.  Grébert qui se trouve parmi les Wayana en 1935 

et en 1937 rapporte l’utilisation d’autres essences dans la région : « le balata qui donne des 

arcs très rouges et à ton uni, le bois violet, foncé, donnant des arcs presque noirs lorsqu’ils 

sont anciens, le bois de lettre moucheté ou amourette, brun moucheté de brun foncé et 

donnant les arcs les plus beaux. Toutefois, les Roucouyennes sacrifient volontiers la beauté à 

la solidité, et ils recherchent particulièrement une variété de bois de lettre moucheté appelé 

Sali. Le bois présente très peu de mouchetures mais résiste parfaitement à la flexion » 

(Grébert, [1938] 2001 ; 89-90). 

 

 

 

                                                 
289Les Wayãpi distinguent également cinq variétés. Il s’agit de pailapilã, de pilã, « rouge » dont la couleur dominante est le 

rouge, de pailatawa, de tawa, « jaune » dont la couleur dominante est le jaune, de pailawalapa, de walapa, « rayé », qui se 
caractérise par un bois rouge rayé de noir, de pailawili, de wili, « moucheté », qui se distingue par un bois rouge tacheté de 
points noirs, et de pailasĩ, de sĩ, « blanc » dont la couleur est reconnue comme pâle (obervations personnelles). 
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Figure 32 : Différents bois paila 

Le prélèvement est réalisé sur des arbres tombés naturellement, plus rarement à partir 

d’arbres coupés à l’aide d’une tronçonneuse.  

La corde est réalisée avec des fibres de kulaiwat Bromelia karatas L. qui est une espèce 

cultivée dans les abatis dont on extrait les fibres des longues feuilles290. Il existerait 3 variétés : 

une avec des feuilles munies d'épines, une avec des feuilles lisses et rouges et une autre avec 

des feuilles lisses et vertes. Pour protéger cette corde, on peut utiliser plusieurs jus extraits de 

différentes espèces végétales et qui sont en réalité des teintures291.  

Le fût principal de la flèche est réalisé dans le stipe (epï, « tige ») de pïlëu292 Gynerium 

sagittatum (Aubl.) P. Beauv. (Poacée)293. Une seule variété de pïlëu est distinguée294. Le pïlëu 

est cultivé dans les abatis. Les roseaux à flèches sont décorés au jus de kupë, Genipa americana 

ou au jus de pisusuk (Genipa spruceana)à l’aide d’un tampon encreur pïlëu anotop. 

 
                                                 

290 Pour les Kali’na, le terme caribe est kurawa (Ahlbrinck, 1931 ; 410). 

291 Il s’agit de jus extrait de l’écorce de sikhë, Ind., Melastomataceae, kulawaju Licania heteromorpha Benth. ou payula Ind. 
Ces espèces sont, d’après les personnes interrogées, relativement répandues (Identifications P. Grenand, communication 
personnelle). 

292 En kali’na purïlwa (Ahlbrinck, 1931). 

293 On a également moiwa. Il s’agit d’un roseau qui n’est pas très long et qui serait de mauvaise qualité (Kuliyaman et 
Camargo, 2007). 

294 Les Wayãpi distinguent deux variétés le wiwa e'e, de wiwa « Roseau à flèche » et e’e « véritable » et le wiwa sõwĩ, de 
sõwĩ « bleu » dont les fleurs sont bleues. 
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Figure 33 : Collecte des fûts de flèches, pïlëu 

 

Les ligatures utilisées pour réaliser la surliure du talon de la flèche, l’empennage et les 

ligatures de certaines pointes sont faites avec du fil réalisé avec de la fibre de mawu 

(Gossypium sp.). La ligature liant le fût et l’avant-fût est faite, comme la corde de l’arc, avec une 

corde en fibres de kulaiwat Bromelia karatas L. 

Parmi les colles utilisées pour la fabrication des flèches, on trouve balataj Manilkara 

bidentata (A.DE.) Chevalier sp. Surinamensis (Miq.) Pennington. Cette gomme est extraite de 
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l’écorce et est notamment utilisée pour coller l’avant-fût au fût et pour coller l’avant-fût à la 

pointe. 

Le mani Symphonia globulifera L.f. est également un suc qui provient de l’écorce de l’arbre. 

Cette colle est utilisée dans la fabrication de la surliure du talon, pour coller l’avant-fût à la 

pointe (associé à balataj), pour encoller le renfort pïlëu ekena du talon, pour la ligature des 

empennages et leurs motifs, pour la ligature fût/avant-fût de toutes les flèches (associé à 

balataj). Le balataj et le mani proviennent d’échanges avec les Trio du Tapanahony. 

Enfin, le fer, isili, est utilisé pour réaliser les pointes de pêche. Le métal est tiré de fers à 

béton. Il est utilisé pour la partie fonctionnelle de ces pointes. 

 

 

Figure 34 : Les fûts de flèches, pïlëu, sont redressés 
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Figure 35 : Pêche à l’arc 

 

Les espèces que l’on peut capturer à l’arc sont le watau (Myloplus planquettei), le talani 

(Leporinus friderici) l’aimala (Hoplias aimara), le molokoimë (Brycon falcatus). Des espèces de 

Cichlidae peuvent également être fléchées comme le hawahawa (Geophagus harreri), le 

kulisajek (Geophagus surinamensis), mais aussi le matawale (Cichla ocellaris) ou bien encore 

sijeu mënë (Leporinus fasciatus) (plus à l’occasion le caïman (aliwe, Paleosuchus sp., ou kulu, 

Caiman crocodilus)). 

Quand les eaux sont suffisamment basses, la pêche se pratique également en approchant 

en pirogue à la confluence des petites criques avec le cours principal de la rivière ou les zones 

envahies de philodendron sp. Les aimala et les matawale qui se tiennent en ces endroits 

peuvent être fléchés. 

Pendant la saison des pluies, les rivières envahissent les sous-bois et la pêche à l’arc en 

pirogue au milieu des arbres permet de capturer des talani, des walak ou des aimala. 
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Paila arc, désigne également ‘la verge’. En outre, Chapuis nous dit que la partie supérieure 

de l’arc, plus exactement la coche ou épaulement, autour de laquelle est fixée la corde se 

nomme paila eluwa : « l’arc masculin ». La partie inférieure se nomme paila welïi : « l’arc 

femelle » (Chapuis, 1998 ; 934) 295. On a donc dans cette arme l’association d’un côté 

masculin, fort, et d’un côté féminin, faible. Chapuis note à juste titre, que le côté masculin de 

l’arc est sa partie supérieure, orientée vers le ciel, là où habite Kujuli, vers lequel montent les 

bonnes gens ou la bonne partie de l’homme. Le côté féminin est orienté vers la terre où 

vivent les pires démons, les jolok les plus dangereux, et où les mauvais hommes restent 

(Ibid.). On peut retrouver cette association des deux sexes dans la flèche, au travers de 

l’emploi du coton, exclusivement cultivé et filé par les femmes, et utilisé pour réaliser les 

flèches. C’est lui qui est employé pour des éléments déterminants de la flèche : la fixation des 

empennes, sans lesquelles une flèche ne peut être précise à longue distance, et la fixation des 

pointes de flèche jetpë et kulumuli. Cette association permet de rappeler que la 

complémentarité entre les sexes est partout et est un des fondements de la société wayana où 

chaque sexe a un rôle bien défini, où l’un ne peut vivre sans l’autre 296. 

 
 
 
Les autres techniques de pêche 

 

- Pêche des opi à la ligne 

On peut également signaler la pêche des opi réalisée par les femmes et les enfants à l’aide 

d’une canne fine et d’un petit hameçon (n°20 par exemple) le long des berges. L’appât utilisé 

est de la cassave297. 

 

 

                                                 
295 On trouve également cette idée chez les Kali’na où rapa, l’arc, a une partie mâle et une partie femelle (Ahlbrinck, 1931 ; 

410). 

296 Les  Wayãpi content que les premières flèches furent offertes à des enfants par les fils du Soleil. Lorsqu’un Indien 
Wayãpi achève une flèche, il la pointe vers le ciel en bandant son arc sans la lâcher. C’est la manière qu’ont les hommes de 
marquer leur reconnaissance à l’astre solaire (Grenand et al., 1998 ; 82). 

297 Galette réalisée avec de la farine de manioc. 



 408 

- Pêche à la ligne de l’aimala 

L’aimala est également capturé à l’aide d’une canne à pêche de gros diamètre et peu 

flexible réalisée dans les mêmes essences d’arbustes que la pêche à la volante. La ligne montée 

sur cette canne consiste en un fil de nylon de gros diamètre au bout duquel est accroché un 

hameçon de grosse taille protégé par une surliure en métal. Les appâts employés sont des 

morceaux de poissons. Cette canne s’utilise pour la pêche, à la sortie de petites criques en 

saison sèche où les aimala aiment bien se cantonner. 

 

- Pêche des ëtpa 

Les ëtpa ou atipa (Megalechis thoracata et Callichthys callichthys) peuvent également être pêchés 

à la main dans les marécages. Les pêcheurs fouillent le fond de l’eau à la main afin d’extraire 

les poissons réfugiés dans la boue. Les atipa peuvent aussi être capturés au filet ou en nivrée. 

Autrefois, on plaçait le matin un tronc de palmier creux avec une des extrémités bouchée ou 

bien une vieille couleuvre au fond de l’eau. Les atipa venaient s’y installer pendant la journée. 

Les pêcheurs n’avaient plus qu’à relever les pièges. 

 

- Le fusil-harpon 

Le fusil-harpon watau wëtop ou ahpon semble avoir été adopté au cours des années 

1990. Il est pratiqué par les hommes de 30 ans et moins. Le pêcheur porte un masque de 

plongée ëwu enï, une ceinture de plomb loto, et la flèche est désignée par pïlëwuna (« flèche 

déjà faite »). Les poissons recherchés sont en particulier le jeikë (Tometes lebaili), le watau 

(Myloplus planquettei), et le pëne (Serrasalmus rhombeus). 

 

- Pêche au satelit 

La pêche au satelit consiste à faire dériver de grosses bouteilles de soda vides dans le 

courant, autour des sauts. A chaque bouteille, est accroché un fil de 50 centimètres autour du 

goulot et un gros hameçon (comme pour la pêche du pëne à la ligne de fond). Les appâts 
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utilisés peuvent être de la salade coumarou wïja (Mourera fluviatilis), mais surtout des fruits de 

pisusuk au moment de la fructification entre mars et mai pendant la saison des pluies. Les 

bouteilles sont récupérées en aval. On relève les bouteilles qui plongent sous l’effet des 

poissons accrochés aux hameçons. Cette technique est utilisée pour la pêche d’un kumaru, le 

watau (Myloplus planquettei). 

 

- La pêche au harpon 

Le harpon est nommé ahpon. On peut regrouper deux types de pêche au harpon : la 

pêche avec de gros harpons pour capturer à l’approche des poissons de grosse taille et la 

pêche sous-marine à l’aide de petits harpons.  

Dans le premier cas, les harpons utilisés sont des pics à 3 dents métalliques montés au 

bout de tiges de 1,5 à 2 cm de diamètre réalisé à partir d’arbustes. 

Les harpons sont notamment utilisés quand les eaux sont suffisamment basses. La pêche 

se pratique en approchant en pirogue la confluence des petites criques avec le cours principal 

de la rivière ou les zones envahies de philodendron sp. Les aimala et les matawale qui se 

tiennent en ces endroits sont harponnés.  

La pêche au harpon peut également se pratiquer de nuit avec une lampe frontale298 pour 

capturer des walak, des talani, des alumasi, des matawale ou bien des aimara. 

De petits harpons formés d’une simple tige de fer appointée sont utilisés pour la pêche 

sous-marine avec un masque. Les poissons recherchés sont en particulier des mili et des pële 

qui se dissimulent entre les roches. 

 

- La pêche au lancer 

Certains, assez rares, ont adopté la pêche au lancer avec une canne à pêche et un moulinet 

achetés à Paramaribo. Le montage peut être un bas de ligne en métal et une cuillère ou bien 

                                                 
298 Pour pêcher avec une lampe torche, on peut utiliser hawïn tïkai formé à partir de hawïn ‘l’aube’ (Camargo et al. ; 2010). 
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un montage équivalent à celui d’une ligne de fond. Cette technique permet de capturer des 

pëne ou des aimala. Elle est pratiquée depuis la pirogue ou depuis la berge dans les zones 

calmes comme dans les rapides. 

 

Les Wayana disposent d’un arsenal très important pour la capture des poissons. Certaines 

techniques sont spécialisées, d’autres ont un spectre large. Une même espèce de poisson peut 

être capturée par différentes techniques. Certaines de ces techniques, en particulier la nivrée, 

la pêche à l’arc et la pêche à la volante, témoignent d’une connaissance parfaite du milieu, 

d’une qualité du milieu, d’une interaction entre plantes, hommes et animaux. 

 

Tableau 19 : Principales espèces de poissons par technique de pêche 

Technique de pêche Principales espèces capturées 

Tramail - Serrasalmidae : pëne (Serrasalmus rhombeus), asitau (Myleus 
rhomboidalis), pëne nipënima (Pristobrycon sp.), pasina (Myloplus 
rubripinnis) 
- Cichlidae : hawahawa (Geophagus harreri), kulisajek (Geophagus 
surinamensis) 
- Anostomidae : talani (Leporinus frederici) 
- Curimatidae : kulumata (Semaprochilodus varii), alumasi (Prochilodus 
reticulatus) 
- Loricariidae : pële (Pseudancistrus barbatus) 
- Characidae : molokoimë (Brycon falcatus), elemakë (Cynodon meionactis), 
halataway (Acestrorhynchus guianensis) 

Epervier - Serrasalmidae : jeikë (Tometes lebaili), asitau (Myleus rhomboidalis), pëne 
nipënima (Pristobrycon sp.), pasina (Myloplus rubripinnis) 
- Curimatidae : kulumata (Semaprochilodus varii) 
- Loricariidae : pële (Pseudancistrus barbatus), lapipi (Cteniloricaria 
maculata), meikolo (Pseudanthicus serrafus) 
- Characidae : opi 

Ligne de fonds - Serrasalmidae : pëne (Serrasalmus rhombeus) 
- Pimelodidae : hului (Pseudoplatystoma sp.), ëkëmu (Hemisorubim 
platyrhynchos) 
- Doradidae : hoke (Platydoras sp.) 



 411 

Technique de pêche Principales espèces capturées 

Trappes - Erythrinidae : aimala (Hoplias aimara)  
- Pimelodidae : hului (Pseudoplatystoma sp.) 

Volante - Anostomidae : walak (Leporinus lebaili), talani (Leporinus frederici)  
- Serrasalmidae : asitau (Mysleus rhomboidalis), pasina (Myloplus 
rubripinnis), watau (Myloplus planquettei),  
- Characidae : molokoimë (Brycon falcatus) 

Fusil-harpon - Anostomidae : walak (Leporinus lebaili), talani (Leporinus frederici)  
- Serrasalmidae : jeikë (Tometes lebaili), asitau (Myleus rhomboidalis), 
pasina (Myloplus rubripinnis), watau (Myloplus planquettei), pëne 
(Serrasalmus rhombeus) 
- Characidae : molokoimë (Brycon falcatus) 

Arc - Anostomidae : talani (Leporinus frederici),  
- Serrasalmidae : watau (Myloplus planquettei),  
- Characidae : molokoimë (Brycon falcatus) 
- Erythrinidae : aimala (Hoplias aimara)  
- Cichlidae : matawale (Cichla ocellaris) 

Nivrées - Serrasalmidae : asitau (Myleus rhomboidalis), pasina (Myloplus 
rubripinnis), watau (Myloplus planquettei), pëne (Serrasalmus rhombeus) 
- Loricariidae : pële (Pseudancistrus barbatus), … 
- Erythrinidae : aimala (Hoplias aimara) 
- Anostomidae : walak (Leporinus lebaili), talani (Leporinus frederici) 
- Cichlidae : hawahawa (Geophagus harreri), kulisajek (Geophagus 
surinamensis) 

Kunani - Anostomidae : walak (Leporinus lebaili), talani (Leporinus frederici)  
- Characidae : opi 

Satelit - Serrasalmidae :  watau (Myloplus planquettei) 

Lancer - Serrasalmidae : asitau (Myleus rhomboidalis), pasina (Myloplus 
rubripinnis), watau (Myloplus planquettei), pëne (Serrasalmus rhombeus) 
- Erythrinidae : aimala (Hoplias aimara) 
- Cichlidae : matawale (Cichla ocellaris) 

Petit arc de pêche Loricariidae : pële (Pseudancistrus barbatus) 

Soupayage Erythrinidae : aimala (Hoplias aimara) 
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3. Chasser 
 

 

a. Le fusil 
 

 

C’est la seule arme aujourd’hui utilisée pour la chasse. L’utilisation de l’arc a complètement 

disparu depuis les années 1970. En Wayana, fusil se dit alakapuha. Le terme employé par les 

Wayãpi est très proche : alakausa. Selon P. Grenand, il s’agit d’une altération du mot 

espagnol ou portugais arcabuz et éventuellement, du français ‘arquebuse’ (Grenand, 1995 ; 

39). On retrouve ce lexème dans diverses langues karib comme en kali’na avec alà:kabu:sa 

dont O. Renault-Lescure fait remonter l’origine à l’espagnol arcabuz et renvoie à Boyer, 1654, 

« Véritable relation de tout ce qui s’est fait et passé au voyage que M. de Bretigny fit à 

l’Amérique occidentale », ce qui confirmerait « l’origine » karib du mot dans les langues 

amérindiennes de Guyane. Les cartouches se disent kartusu, à partir du français, ou bien 

alakapuha alï formé à partir de –alï ‘l’intérieur’. Coudreau notait aracaboussa pour le ‘fusil’ 

et alili pour les ‘munitions’ (1892 ; 26). 

La figure 36 décrit les différentes parties du fusil. On pourra relever que le lexique est 

prélevé dans la langue wayana299. Rater sa cible est le verbe takïhe qui s’utilise également pour 

signifier ‘se perdre’. Camargo et al. notent également tïhalamai qui s’utilise plutôt au passé. 

Tëtïk tïkai est le verbe pour désigner une arme dont le coup ne part pas au moment de tirer 

(2010). Selon Coudreau ‘tirer au fusil’ se dit aracabousa témamké, ouétékelé, ouéték 

(1892 ; 58).  

Nous avions réalisé un travail par le passé dans lequel nous présentions l’imaginaire autour 

du fusil et la place qu’il occupe (Martin, 2003). Nous renvoyons donc à ce travail. Disons ici 

que le fusil a pleinement remplacé l’arc dans la mesure où une relation d’objectivation a été 

possible. Le fusil est un objet à haute valeur symbolique. Il libère une force considérable. 

Posséder un fusil pour un adolescent l’initie à un nouveau statut, celui de pourvoyeur de 

viande, gage de sa capacité future à se marier. Les Waorani se sont plaints du bruit du fusil 

qui faisait fuir les familles de toucans ou de singes. A la question, « Mais alors pourquoi vous 

continuez à utiliser le fusil ? », la réponse Waorani est éclairante « It makes such a beautiful 

noise ! » (Yost et Kelley, 1983 ; 191). On ne trouve pas trace chez les Wayana d’interdiction 

                                                 
299 En complément du lexique donné par les schémas, on a également : imamkatop poja itop : la sécurité,  ipo ahimatop : 

mécanisme d’ouverture, kartusu tinmatop : percuteur, ewa : sangle. 
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particulière autour de l’utilisation du fusil. Cette arme a véritablement remplacé l’arc dans 

l’univers technique et symbolique wayana. Rappelons que le terme tuwei qui veut dire 

« flécher, percer, perforer, trouer », s’applique également lorsque l’on tue à l’aide d’un fusil.  

On ne relève dans la littérature aucune retenue ou interdiction à son propos comme c’est le 

cas chez les Wayãpi par exemple. Ouhoud-Renoux rapporte que le chef du village de Camopi 

lui avait indiqué que les objets donnés par les Blancs aux Wayãpi dégageaient une odeur qui 

rendait malade (1998 ; 94). Chez les Wayãpi, le chamane doit parfois utiliser l’arc, notamment 

lorsque ses leima, ses esprits domestiqués, lui interdisent de toucher un fusil (Ouhoud-

Renoux, 1998 ; 386). Les Wayana se faisaient faire des scarifications sur les deux bras avec 

une lame de bambou. Hurault a photographié en 1962 Anakalemïn au village de Tipiti en 

train de se faire scarifier par sa mère car il rentrait trop souvent bredouille de la chasse et de la 

pêche. Cette série de scarification est pratiquée « sur son bras gauche (celui qui tient l’arc ou 

le fusil), du bout de la lame d’un minuscule canif ». On relève ici que ces scarifications sont 

également pratiquées pour le chasseur au fusil. 

Le fusil est tellement intégré que si on rêve de fusil, au même titre que si on rêve d’arc, de 

flèche, de canne à pêche, et que sa femme est enceinte, alors on aura un garçon (1998 ; 946). 

Le fusil, comme les autres armes de prédation, est associé au sexe mâle. De la même manière 

que l’arc, il caractérise l’homme. 
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Figure 36 : Fusil Baikal (extrait de la notice du fabricant) et cartouches 
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b. Techniques de chasse 
 

La chasse devant soi 
 

La chasse se pratique lors des expéditions de chasse et de pêche et autour du village à 

partir de layons de chasse. Pïtena ïtëtop, où ïtëtop signifie ‘voyage, promenade’ (Camargo et 

al., 2010 ; 44), mais aussi ‘sentier, layon’. Cette technique de chasse était pratiquée lorsque 

Grébert observe les Wayana entre 1935 et 1937 sur le haut-Litani. Il loue alors les qualités de 

déplacement silencieux des Wayana et leur art de la dissimulation : « Ce qui fait la réussite de 

l’Indien à la chasse, c’est qu’il est silencieux » (Grébert, 1938 ; 77). 

La chasse se déroule devant soi, c'est-à-dire que le chasseur avance prudemment, écoute et 

scrute le sous-bois et la canopée à la recherche de signes révélant la présence d’animaux. En 

effet, en plus de la connaissance des liens entre les écotones et la biologie des animaux, la 

connaissance des indices de présence des animaux est ici un élément déterminant pour la 

réussite du chasseur : détection et interprétation des laissés (empreintes, crottes, poils, 

plumes,…), connaissance et interprétation des manifestations sonores des animaux, comme 

les cris, les appels, les chants ou le son né d’un comportement (par exemple le bruit d’un tapir 

qui part dans les fourrés par rapport à celui d’une bande de pécaris dans la même situation, le 

son particulier émis par le vol de tel ou tel oiseau,…), reconnaissance des odeurs particulières 

qui trahissent la présence de telle ou telle espèce de mammifère. Le cri de certains animaux 

est imité pour sonder l’espace et détecter la présence d’un animal qui révélerait sa présence 

par une réponse. Pour certaines espèces comme l’oiseau kujuwi par exemple, on tape sur un 

tronc d’arbre avec un bâton, ou bien on frappe dans ses mains, on émet des cris afin de faire 

du bruit et faire bouger les animaux pour qu’ils deviennent visibles. Le tir est réalisé à une 

trentaine de mètres, avec du plomb n°2 ou n°4 choisi en fonction des espèces de gibier 300. 

Cette chasse nécessite ainsi de nombreuses connaissances écologiques, mais elle exige 

aussi de bien savoir se repérer en forêt. C’est pourquoi, la chasse seul devant soi est une 

chasse dangereuse dès que l’on quitte le layon de chasse ou lorsqu’on la pratique sur de 

                                                 
300 Les Wayana font une sélection minutieuse des cartouches en fonction des gibiers qui sont tirés. Les cartouches à plomb 

n°2 ou n°4 sont essentiellement utilisées, en particulier pour les espèces alimi, alawata, pëinëkë, pakila, aliwe, akuli, 
kulimau, meku, ololi, ëwok, mamhali, hololo, akawak. 
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nouveaux espaces. Par conséquent, l’apprentissage est assez long. Les jeunes adolescents 

commencent en général à tirer au fusil vers l’âge de 15 ans, mais ne partent seuls en forêt que 

vers 20 ans. Parfois, ils ne sont autonomes que bien plus tard, dans le cas où ils sont partis du 

village pendant leur adolescence pour faire des études, par exemple, et qu’ils doivent 

apprendre sur le tard à chasser en forêt. C’est pourquoi certains membres de la jeune 

génération wayana ne chassent pas, car ils ont plus de mal à interpréter les signes laissés par 

les animaux, ils ont peur de se perdre en forêt et de faire de mauvaises rencontres. 

La chasse se pratique également depuis la rivière, notamment sur les iguanes ololi, 

certaines espèces d’oiseaux et de singes. Par exemple, les alawata (Alouatta seniculus) aiment à 

se tenir au sommet d’arbres à proximité de la rive des fleuves. En canot, les hommes scrutent 

en permanence la canopée et les berges. Lorsqu’un animal est repéré, on tente de tirer depuis 

le canot et/ou on descend sur la berge pour atteindre les animaux décelés. On peut 

également descendre la rivière, moteur éteint en se laissant dériver par le courant, à l’écoute 

des cris et des chants qui pourraient trahir la présence d’un gibier.  

La chasse devant soi peut être pratiquée autour du village, mais également lors des 

expéditions de chasse et de pêche. Dans ce cas, le canot aborde la berge à un endroit 

accessible et connu par le passé. Les membres de l’expédition partent individuellement ou à 

deux dans des directions différentes pour multiplier les chances de réussite. Dans ce cas, il n’y 

a pas de layon préalablement tracé. Après une à deux heures, les chasseurs s’appellent entre 

eux ou mettent les mains proches de leur visage et poussent des sons qui ressemblent au 

chant d’un hibou, de façon à se retrouver les uns les autres, éviter de se perdre ou bien 

vérifier qu’il n’est rien arrivé à l’un d’entre eux.  

Cette technique permet de débusquer la plupart des espèces les plus courantes. Cette 

chasse en billebaude permet de croiser par exemple des groupes de pakila (tajassu tajacu) ou 

leurs traces fraîches et l’on peut alors les pister et retrouver le groupe s’il n’est pas loin. Les 

tapirs, qui aiment à se mettre à l’eau, sont recherchés aux abords des rivières.  

 
 
Chasse au chien 

 

Crevaux notait que les Boni se procuraient des chiens chez les Wayana (Crevaux, 1987 ; 

83). Selon Grébert, les Wayana pratiquaient également la chasse au chien, notamment pour le 
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tapir, le pécari à collier, les tortues et les félins. Les chiens, après avoir coursé l’animal, 

l’obligent à se percher (félins) ou à se terrer (pécaris)301. Ils deviennent alors une cible facile 

pour le chasseur302. Grébert rapporte que pour dresser un chien à la chasse d’une espèce 

particulière de gibier, « l’Indien lave son chien » à l’aide d’un breuvage dont la composition 

varie suivant le gibier. « Pour le Pakira, par exemple, on fait macérer du tafia, des poils de 

Pakira, la glande pleine de musc de l’animal, les parties génitales, de nombreux piments d’une 

certaine variété […] Le museau du chien est imprégné de ce liquide et son corps tout entier 

est aspergé. L’opération répétée plusieurs jours de suite, donne des résultats inespérés » 

(Grébert, [1938] 2001 ; 78). Ce type de traitement semble avoir été assez répandu sur le 

plateau des Guyanes (Roth, 1924 ; 178). Hurault, notait également à partir de ses observations 

des années 1960 : « Ils élèvent un grand nombre de chiens destinés principalement à la vente, 

qu’ils dressent pour la chasse en les affamant et en les lavant s avec des mixtures complexes. 

Certains chiens dressés pour la chasse aux pécaris, achetés aux Indiens 150 F, ont été 

revendus sur le littoral plus de 400 F. La vente des chiens est une des principales ressources 

des Indiens, principalement de ceux qui n’ont pas la force physique nécessaire pour se livrer 

aux travaux salariés » (Hurault, 1968 ; 6). Aujourd’hui, la technique reste la même, mais les 

chiens de chasse « kaikui tïkaimo pëkën » sont dorénavant peu utilisés par les Wayana pour 

la chasse. Sur les nombreuses expéditions auxquelles j’ai participées, jamais il n’a été emmené 

de chiens. Les chasses aux alentours des villages se déroulent également souvent sans leur 

présence. Il est possible que la combinaison fusil/pirogue ait rendu moins attractif la chasse 

aux chiens dont le principal bénéfice était de pouvoir presser un animal se déplaçant au sol 

pour l’isoler dans un arbre ou dans un trou afin ensuite de le tuer plus facilement avec des 

flèches. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 

301 Grébert rapporte que parfois, lorsque les pakila sont réfugiaient dans les trous, les hommes obstruaient l’ouverture 
principale du terrier de telle sorte que seule la tête de l’animal pouvait passer dans l’orifice resté libre. Les chiens poussaient les 
pakila qui se précipitaient vers la sortie où ils étaient assommés les uns après les autres (Grébert, [1938] 2001 ; 81). 

302 Roth relève une autre technique utilisée dans les Guyanes. Les hommes descendent silencieusement la rivière le long des 
rives pendant que les chiens parcourent le sous-bois et rabattent les animaux vers les rives où les hommes peuvent les flécher 
(Roth, 1924 ; 174). 
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Chasse à l’affût 
 

 

 

Figure 37 : Chasse à l’affût, d’après Crevaux (Roth, 1924 ; 174) 

 

La chasse à l’affût est pratiquée aujourd’hui pour la chasse de l’agouti, dans ou en dehors 

des abatis ou bien à la saison des toucans. Les pacas ou les tapirs peuvent également être 

chassés à l’affût. Crevaux avait observé une hutte dans les branches d’un grand arbre en 

lisière d’un abati, faite d’un plancher et de feuillages où le chasseur se met à l’affût pour 

flécher des oiseaux qui viennent manger les graines mûres de l’arbre (Crevaux, 1987 ; 291) et 

Coudreau avait noté dans son recueil de vocabulaire wayana le mot yarapté pour désigner un 

affût dans un arbre (1892 ; 21). Grébert note en 1937 que les Wayana lorsqu’ils sont à l’affût 

appellent les animaux, en particulier l’acouchi, l’agouti, le tapir, les singes et un grand nombre 

d’oiseaux (Grébert, [1938] 2001 ; 79). Selon Roth, lorsque certains oiseaux sont difficiles à 

imiter, on les capturait et on les plaçait sur la zone de chasse afin de rassurer les congénères 

(1924 ; 188). Un affût se dit tïjalante. On peut également employer talamhe qui désigne 
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également la hutte du chamane (Camargo et al.), aussi appelée mïmnë. Roth observe que 

chez les populations qui ont adopté le fusil, les affûts en hauteur dans les arbres ont tendance 

à disparaître (1924 ; 175). 

 
 
Chasse de nuit 

 

Cette chasse est limitée aux rives des cours d’eau et se pratique lors des expéditions de 

chasse. Elle consiste à descendre le fleuve en silence dans un canot. L’objectif est de capturer 

principalement deux proies : aliwe et kulimau. Un homme posté à l’avant éclaire les berges 

en vue de trouver des animaux. La lumière réfléchie par leur rétine permet de les repérer. Ces 

derniers, aveuglés par la lumière et certains que leur immobilité va les camoufler, restent 

immobiles, ce qui permet aux chasseurs de tirer au fusil. Parfois, les caïmans peuvent être 

attrapés à la main. Cette chasse ne semble pas récente puisque Roth la décrit en 1924 sur le 

plateau des Guyanes sur la haute Demerara (1924 ; 174). 

Des battues peuvent être organisées lorsque des bandes de pécaris à lèvre blanche sont 

repérées à proximité du village, mais je ne l’ai pas observé, notamment parce que ces animaux 

fréquentent assez peu la région depuis quelques années, comme nous avons pu le voir303. 

 
 
Piégeage 

 

L’utilisation de pièges est aujourd’hui très peu répandue. L’existence de piège à tatou 

dénommé jalamtë est connue et il s’agit du piège qui serait encore utilisé aujourd’hui. 

Crevaux avait observé un piège à caïman, sans doute celui également observé par Coudreau 

et désigné par opa-top (1892 ; 21). Il était composé d’un morceau de bois flexible enfoncé en 

terre à l’extrémité duquel étaient attachées deux ficelles. L’une formait un nœud coulant et 

l’autre était munie d’un morceau de bois effilé à ses deux extrémités sur lequel un appât était 

accroché. Un tunnel de feuilles guidait l’animal vers l’appât. Un déclencheur libérait le 

morceau de bois tendu lorsque l’animal se saisissait de l’appât le rendant prisonnier du nœud 

                                                 
303 Selon Roth, les Waiwai et les Wapishana faisaient des battues en cercle au cours desquelles les hommes progressaient 

vers le centre du cercle dans le but de flécher les couata (Waiwai), les cervidés (Wapishana) et tout animal qui souhaitait 
s’échapper hors de ce cercle. Dans les zones de savane, on mettait le feu à l’herbe afin de faire fuir les animaux (1924 ; 175). 
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coulant (Crevaux, 1987 ; 294). Hurault notait l’existence de cages en lattes servant 

principalement à capturer des perdrix dans les abatis (Hurault, 1965b ; 86) et un piège pour 

capturer les oiseaux nommé tapalu dont il précise qu’il n’est plus utilisé au moment où il les 

observe, tout au moins sur le Litani (Hurault, 1968 ; 151)304. Roth décrit de nombreux pièges 

chez différentes populations du plateau des Guyanes aussi bien pour les oiseaux, que les 

petits et gros mammifères, ou les iguanes et les caïmans (pièges à arc, pièges à lacet, pièges à 

assommoir, …) (1924 ; 178 – 188, 206). Selon mes informateurs, on piègerait encore à 

l’occasion le tapir ou le pécari à collier. 

 

A la main 
 

Enfin, on peut ajouter que certaines espèces sont capturées à la main, comme les tatous 

ou les tortues et parfois les iguanes, les insectes ou les invertébrés de rivière. Les pécaris 

peuvent également être tués au sabre lorsqu’ils sont surpris en train de traverser une rivière. 

 

 

 

Appeaux/appels 
 

Les Wayana imitent le cri de nombreux animaux. C’est le cas par exemple pour le singe 

atèle, le capucin brun, l’agami trompette, le tocro de Guyane, le tapir, le hocco, pénélope à 

gorge bleue, le grand tinamou, la loutre géante du Brésil, le cabiaï, le jaguar, le tamarin à mains 

jaunes dont j’ai pu recueillir des imitations. Certains cris sont utilisés pour la chasse, comme 

celui du tapir. Par exemple, si l’on repère sa trace et qu’on le piste, alors le chasseur imite le 

cri du maipuli, qui est un sifflement, pour l’attirer. Pour le toucan, « on imite son cri de 

douleur, car alors les autres toucans viennent, mais ici on ne siffle pas qu’avec la bouche, ce 

qui se dit potïjaw, litt. « dans le bec » ; on place deux feuilles entre deux bâtonnets et on souffle 

(user de cette méthode se dit kïntïkai) » (Chapuis, 1998 ; 365). Le grand tinamou hololo peut 

également être attiré lorsqu’on imite son cri. Pour le tinamou varié maipo, on imite la 

femelle. Selon les anciens, autrefois on faisait des appeaux avec la graine du fruit du mombin 

                                                 
304 Ahlbrinck a décrit chez les Kali’na des pièges pour prendre des oiseaux (1931 ; 466) et d’autres pour le gros gibier 

comme les pécaris et les tatous appelés « ponga » (532). 
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qui attirait les agoutis, les akawak (pénélope marail), les alakwa (ortalide motmot). On 

imitait également le cri d’un bébé avec la voix. Selon Chapuis pour attirer le pécari à collier 

« on imite le cri de l’oiseau qui est toujours avec des fourmis très nombreuses et qui piquent : 

quand les pécaris à collier entendent ça, ils s’arrêtent, se regroupent en hérissant les poils, et 

sont plus vulnérables » (1998 ; 365).  

On se souvient que les Wayana ont développé un lexique étendu à propos des cris des 

animaux. Crier se dit etapam et désigne un son émis par une bouche non-humaine. Imiter, se 

traduit en général par le cri qui est reproduit. Ainsi, ‘feuler’ pour le jaguar se dit jau-jau tïkai, 

‘rugir’ koken tïkai, ‘crier, pour le singe hurleur’ eheloton, formé à partir du nom de l’os 

hyoïde (eheloton de ehena ‘gorge, larynx’ et loton ‘plomb’) qui sert de caisse de résonance 

et permet à cette espèce d’émettre des cris. Par exemple, misak-misak c’est le cri de l’agami. 

Les imitations ne sont pas réservées à la chasse et elles sont les ingrédients indispensables 

pour rendre vivant un récit qui peut être un récit de chasse ou bien un conte ou un mythe. Et 

selon Chapuis, la pêche donne également lieu à des imitations : « gratter le rocher, siffler ; 

kululuk tïkai reproduit le bruit émis par le poisson alumasi (Prochilodus reticulatus). On peut 

siffler certains poissons comme le pëne (Serrasalmus rhombeus), le matawale (Cichla ocellaris), le 

hawahawa (Geophagus surinamensis),… » (1998 ; 365). 

Aujourd’hui ces techniques ont tendance à ne plus être employées par les jeunes 

générations. Il semble qu’elles soient tout de même encore répandues pour le tapir, le singe 

atèle et l’agami trompette. 

 

 
 

Par conséquent, nous avons pu voir ici combien les Wayana se sont astreints à 

sélectionner les techniques les plus larges et les plus efficaces possibles afin de faire de la 

prédation un acte rapide, sans équivoque, sélectif. Nous allons voir dans le chapitre suivant 

comment ces techniques sont mises en œuvre, avec quels résultats et comment elles 

s’inscrivent dans l’ontologie que nous avons décrite.  
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CHAPITRE 2 : EXPLOITATION DU TERRITOIRE 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

La phase qui suit celle de la description des techniques est celle de la mise en œuvre de ces 

techniques, puis de la « mesure de la performance » des différentes stratégies d’exploitation 

du territoire. C’est ce que nous allons couvrir à présent en prenant connaissance du calendrier 

d’exploitation, des modalités d’exploitation et tenter de comprendre si les Wayana atteignent 

leurs objectifs tout en reliant ces pratiques à leur ontologie. 

 

1. Calendrier des activités 
 

Le calendrier annuel traditionnel des Wayana est connecté à l’apparition et à la disparition 

de constellations tout au long de l’année. Ces constellations sont elles-mêmes souvent des 

représentations animales et rythment le monde naturel. Selon de Goeje, « quand une 

constellation se trouve au ciel (culmine ?), l’espèce d’animaux en cause s’accouple » (1941 ; 

13). Mais elles peuvent correspondre à d’autres événements en lien avec l’apparition ou la 

recrudescence de la présence d’une espèce particulière et en conséquence avec les activités de 

prédation. Il est donc apparu important de comprendre ce calendrier et de le mettre en 

corrélation avec les activités de prédation. Mais on doit tout de suite préciser que la 

connaissance du calendrier traditionnel wayana semble aujourd’hui délaissée et je n’ai pu 

récolter que de très faibles informations à son sujet. C’est par conséquent sur la base de 
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données bibliographiques que nous allons constituer ce calendrier pour le relier aux activités 

de prédation que nous avons observées. 

Coudreau collecte des données en 1893 lors de son séjour chez les Wayana (1893). Il avait 

relevé le nom de 12 mois correspondants à 12 lunes en 1893. Roth compile les données de 

différents auteurs sur les saisons pour les groupes du plateau des Guyanes en 1924 (1924). De 

Goeje publie en 1941 ses données sur les Wayana collectées en 1937. Il collecte le nom de 21 

constellations (1941). Les constellations de la saison des pluies vont de Inau à Ipetpïn et 

quelques autres sont kopë-tamu, « grand-père » de la pluie (1941 ; 13). Magaña a réalisé une 

enquête chez les Wayana du Surinam et de Guyane française entre juin et août 1985. 

Auparavant, il avait publié avec Jara un aperçu du ciel parmi les groupes karib en dressant une 

liste des constellations karib reconnues dans la littérature du XVIe siècle à 1980 et résumé 

différents mythes sur l’origine des étoiles (1982). Il a recueilli 67 constellations auprès de 

quatre informateurs âgés de plus de 55 ans (Ulukaniu, Sintaman, Aputu et Ëwaho). Il a 

également travaillé avec Alatalipo qui est apalai305. Ulukaniu lui a donné une liste de douze 

mois lunaires (1987). Chapuis a collecté des données sur la conception du temps (1998 ; 489). 

Duin lors de ses travaux de 2000 a collecté des données et souligné les contradictions entre 

les données recueillies par les auteurs précédents qu’il a publié en 2004, puis en 2009 (2004, 

2009). En effet, les mois au cours desquels les constellations étaient reconnues comme 

nouvelles dans le ciel sont différents suivant les sources, et notamment celles qui marquent 

les changements des saisons. Duin a fait un comparatif entre les différents auteurs. Il semble 

tout d’abord que les noms des mois collectés par Magaña correspondent à des constellations. 

Par ailleurs, Duin, après des années de discussion avec les Wayana, a compris que les Wayana 

étaient attentifs non pas à l’apparition d’une constellation au cours de la nuit, mais lors de son 

lever et de son coucher héliaque visible avant le lever du Soleil ou bien après le coucher du 

Soleil. Ainsi, au coucher héliaque des Pléiades Inau en avril correspond le début de la grosse 

saison des pluies. Les Pléiades ne sont pas visibles dans le ciel pendant quelques semaines. 

Lorsque les Pléiades deviennent de nouveau visibles lors de leur lever héliaque, cela 

correspond à la fin de la grosse saison des pluies (Duin, 2009 ; 192‑195). J’ajouterai, car en 

vérité pour chaque étoile il y a deux levers et deux couchers héliaques, que pour le mois 

d’avril il s’agit du coucher héliaque du soir visible vers l’Ouest après le coucher du Soleil. 

                                                 
305 Lors de mes travaux de terrain, Alatalipo et sa famille étaient installés sur un îlot en face d’Antekum pata à Etekele pan. Il 

a également travaillé avec D. Schoepf et c’est principalement auprès de lui que j’ai recueilli mes données apalai. 
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Pour le mois de juin, il s’agit du lever héliaque du matin visible vers l’Est le matin avant le 

lever du Soleil306. 

Pour notre part, devant les contradictions entre les auteurs, nous avons reproduit les 

seules constellations pour lesquelles nous avons pu établir une correspondance entre 

l’apparition de la constellation et un événement dans la biologie des espèces avec en 

conséquence une activité de prédation. Mais il est important de souligner, à travers les 

données recueillies par Magaña par exemple, combien les activités des astres et des animaux 

semblaient liées dans le monde wayana de la génération qui s’est éteinte dans les années 1990. 

La plupart des 67 constellations qu’il a recueillies font référence à des animaux. Les 

informateurs de Magaña ont également dessiné certaines de ces constellations reproduisant 

les animaux idoines. Il faut noter que tous les événements cosmiques ne se réfèrent pas au 

monde animal ou à la prédation. Par exemple, okï ihku, la constellation de la bière de manioc 

se couche en septembre. C’est également l’époque de nombreuses fêtes où le cachiri est bu en 

abondance. Par ailleurs, tous les couchers héliaques des constellations à référant animal ne 

sont pas en concordance avec un événement de la biologie de l’animal. Ainsi, l’époque à 

laquelle les abatis sont brûlés correspond au coucher héliaque de la constellation onoleihku, 

la constellation de l’onoré rayé (Duin, 2009 ; 198) sans qu’un lien connu (aujourd’hui) n’existe 

entre cet oiseau et le brûlage des abatis. De plus, dans l’état actuel des savoirs des Wayana 

eux-mêmes, qui reconnaissent que les anciens aujourd’hui disparus en savaient bien plus sur 

les étoiles,  on note que toutes les constellations à référent animal ne donnent pas lieu à un 

événement particulier lors de leur coucher héliaque (comme la constellation du jaguar kaikui, 

par exemple). 

                                                 
306 Le lever héliaque du matin est le premier jour où l'étoile est visible à l'Est dans la lueur de l'aube juste avant le lever du 

Soleil. C'est le début de la période de visibilité du matin. Le coucher héliaque du soir est le dernier jour où l'étoile est visible à 
l'Ouest dans la lueur du crépuscule juste après le coucher du Soleil. C'est la fin de la période de visibilité du soir. Le lever 
héliaque du soir est le premier jour où l'étoile est visible à l'Est à l'opposé de la lueur du crépuscule juste après le coucher du 
Soleil. C'est le début de la période de visibilité du soir. Le coucher héliaque du matin est le dernier jour où l'étoile est visible à 
l'Ouest à l'opposé de la lueur de l'aube juste avant le lever du Soleil. C'est la fin de la période de visibilité du matin. 

 En Guyane française, à partir du 20/25 avril, les Pléiades ne sont plus visibles dans le ciel car elles se couchent un peu 
après le coucher du Soleil et se lèvent après le lever du Soleil. A partir du 15/20 juin, les Pléiades deviennent de nouveau 
visibles en toute fin de nuit car elles se lèvent un peu avant le Soleil. Au fur et mesure que la saison s'avance, elles se lèvent de 
plus en plus tôt dans la nuit et sont donc visibles de plus en plus longtemps. Vers le 10 novembre, c'est la période pendant 
laquelle elles sont visibles le plus longtemps dans la mesure où elles se lèvent au moment où le Soleil se couche et elles se 
couchent au moment où le Soleil se lève. A partir de cette date, le phénomène s'inverse et le nombre d'heures pendant 
lesquelles elles sont visibles la nuit décroit. Les Pléaides se lèvent de plus en plus tôt, avant le coucher du Soleil, et ne sont 
donc pas visibles tant que le Soleil brille et se couchent de plus en plus tôt dans la nuit. Début avril, elles se lèvent peu après le 
Soleil et se couchent juste après, avant de se lever et se coucher, vers le 15/20 avril, exactement en même temps que le Soleil 
et ainsi ne plus être visibles. 
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mai juin juillet août septembre octobre novembre décembre janvier février mars avril mai juin
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Tinamidae

Ololihku
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à la nivrée

Période plus favorable pour la 

pêche à l'arc

Oeufs de pupu

Podocnemis unifilis

Oeufs d'iguanes 
verts ololi
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Jalaka

Ipetpïn

 

Figure 38 : Calendrier des activités de prédation avec les principales constellations 

 

Ainsi, comme l’avait remarqué De Goeje et comme l’a bien approfondi Duin, lorsqu’une 

constellation ihku, représentant un animal, tëwëtuhmoi « tombe », c’est-à-dire lors de son 
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coucher héliaque, et j’ajouterai son coucher héliaque du soir, se produit sur la terre un 

événement lié à l’espèce animale concernée. 

 

a. La fin de la grande saison des pluies : début de l’année et saison sèche 
 

Selon Magaña, le début de l’année commence mi-juin avec le lever héliaque des Pléiades 

(1987 ; 71). De Goeje note que tous les groupes de Guyane, notamment, « croient » que 

l’apparition des Pléiades au cours du mois de juin marque le commencement de l’année. Ce 

qui constitue le premier marqueur de la nouvelle année. En plus de cet événement cosmique, 

se conjugue un événement climatique : « C’est l’époque des grandes pluies, l’époque à laquelle 

la nature se renouvelle » (De Goeje, 1955 ; 40). C’est en fait la fin de la grosse saison des 

pluies, saison des pluies qui se prolonge jusqu’en juillet pour véritablement laisser la place à la 

saison sèche en août307. Roth observe que cette conception est présente de l’Orénoque à 

Cayenne (1924 ; 715).  

En plus d’un phénomène cosmique et météorologique, un troisième marqueur est 

l’activité de certaines espèces animales. On a tout d’abord l’oiseau wei qui chante en juin en 

début de saison sèche. Son identification n’est pas certaine. Selon mes données, plusieurs 

oiseaux sont dénommés wei ou weji. Il pourrait s’agir d’une des élénies présente en Guyane 

française, particulièrement l’élénie huppée Elaenia cristata, mais son milieu de prédilection est 

la savane et sa présence en forêt n’est pas commune. Les élénies et certains tyrans sont 

visuellement d’identification difficile et seul le chant permet de les distinguer. L’identification 

de wei reste à confirmer. Selon les Wayana, le nom de cet oiseau provient d’une onomatopée 

de son chant. Selon Chapuis, cet oiseau chante également à la fin de la saison sèche308. Selon 

lui également, wei est une racine qui introduit à la durée. « Tïweinai c’est à la fois entendre à 

                                                 
307 Comme noté par Coudreau, cela est variable d’une année sur l’autre. « L'été se poursuit. Cependant, d'après Pierre, nous 

aurons encore des pluies, parce que la saison du ouasseye n'est pas encore tout à fait passée. Jusqu'à ce que les dernières 
graines de ce palmier soient tombées, il pleut toujours. Le régime du ouasseye attend, pour tomber, la fin de l'hiver. L'été 
venu, il se dépouille de ses fruits, se dessèche, et, à la germination prochaine, il tombe, quand le nouveau régime est formé. 
Ainsi, quand le ouasseye est fini, l'hiver est fini. Pourtant Pierre dit encore que lorsque les Pléiades se montrent à l'horizon, 
l'été commence. Or les Pléiades ont déjà fait leur apparition depuis quinze jours. Pierre est perplexe. Pierre est pourtant un 
grand playe. La météorologie indienne me paraît sujette à caution ». (Coudreau, 1893 ; 496). 

308 Selon Duin, l’oiseau wei est Myiarchus crinitus, le tyran huppé. Mais cet oiseau est absent de la liste des oiseaux de Guyane 
publiée par le GEPOG (Groupe d’Etude et de Protection des Oiseaux de Guyane) www.gepog.org  et celle de la liste des 
oiseaux du Surinam disponible sur www.surinamebirds.nl. Les élénies et certains tyrans sont visuellement d’identification 
difficile et seul le chant permet de les distinguer. L’identification de wei reste à confirmer. 
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nouveau l’oiseau wei et débuter la saison sèche. Par extension, le terme s’applique à la notion 

de temps mais aussi à celle de vie, d’existence. Weina (wei eina, « chez l’oiseau wei ») est « la 

saison sèche » (1998 ; 481). Wei/weji ou wejina, c’est la saison sèche, « l’été », une époque 

où le soleil est fort309. Dans le langage courant on l’utilise aussi pour ‘l’année’. Pour cette 

dernière, on utilise également jali qui provient du Sranantongo jali, lui-même issu du 

néerlandais jaar  (Duin, 2009 ; 198). On retrouve d’ailleurs jali pour désigner d’autres oiseaux 

de la famille des Tyrannidae.  

 

Tableau 20 : Wei, l'oiseau qui marque le début de la saison sèche 

Nom wayana Nom apalai  Nom commun Nom scientifique famille 

wei sulike Elénie huppée Elaenia cristata Tyrannidae 

putu isinko Élénie à ventre jaune Elaenia flavogaster Tyrannidae 

weji ? Tyran tacheté Empidonomus varius Tyrannidae 

? ? Tyran de Wied Myarchus tyrannulus Tyrannidae 

tawajali  ikane Tyran quiquivi Pitangus sulphuratus Tyrannidae 

jali tulele Tyran pitanga Megarynchus pitanga Tyrannidae 

jali ? Tyran diadème Conopias albovittata Tyrannidae 

jotsupi  sektouko Tyran de Cayenne Myiozetetes cayanensis Tyrannidae 

ëliwejwej olojeje Tyran quiquivi Pitangus sulphuratus Tyrannidae 

silipipi  ilikiki Tyran féroce Myiarchus ferox Tyrannidae 

silipipi  ? Tyran mélancolique Tyrannus melancholicus Tyrannidae 

 

Selon De Goeje, un autre terme est utilisé pour désigner la saison sèche. Il s’agit de këlin-

këlin ou kelin-keli, terme qui désigne la « cigale » (De Goeje, 1941 ; 14). Coudreau avait 

également relevé « kerinkerin » pour « commencement de l’été » (C. H. Coudreau, 1892). 

Selon Schoepf, le chant de cette cigale marque le début de la saison sèche (Schoepf, 1979). 

Magaña évoque le chant des cigales « saisai, kalinkali, wëli et loirio en juillet, ainsi que le 

chant des troupes de Gymnostinops montezuma » (1987 ; 71). On retrouve ici la cigale « këlin-

këlin ». Par contre l’oiseau Gymnostinops montezuma est un cassique qui ne vit pas en Guyane, 

                                                 
309 Coudreau avait relevé « uéyimé » pour ‘été’, « uéï potiremé, kerinkerin » pour « commencement de l’été » (Coudreau, 

1892) 
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mais en Amérique centrale. Le texte original de Magaña ne précise pas le terme wayana, par 

conséquent, il peut s’agir d’un des Icteridae présent dans la région (cassique sp.).  

Le début de l’année est également marqué par la présence de nombreux toucans sp. et 

d’oiseaux de la famille des Psittacidae qui viennent consommer les fruits de wapu Euterpe 

oleracea. En fonction de la fructification, cette période s’étale entre le 15 mai et le début du 

mois de septembre. C’est une période pendant laquelle ces oiseaux sont particulièrement 

chassés, en premier lieu kijapok kole qui désigne à la fois le toucan à bec rouge Ramphastos 

tucanus et le toucan toco Ramphastos toco, kïlu le toucan ariel Ramphastos vitellinus (également 

observé par C. Richard-Hansen dans son enquête de 2002 à Elahé qui s’est déroulée entre le 

mois de mai et le mois de juillet (2002 ; 32)), mais également kïsi l’araçari grigri Pteroglossus 

aracari et holoho l’amazone poudrée Amazona farinosa et d’autres Psittacidae (aras, piones, 

conures,…). Selon le principe que nous avons mis en lumière en introduction de cette partie, 

à ces événements écologiques correspond également un événement cosmique : le coucher 

héliaque de la constellation kijapok ihku début août (Duin, 2009 ; 198).  

Les caïmans sont également particulièrement chassés en cette période de transition, 

notamment le caïman rouge aliwe Paleosuchus palpebrosus. 

La saison sèche débute véritablement à partir du mois d’août et dure jusqu’en décembre. 

C’est une époque où les watau Myloplus planquettei sont abondants et, selon Duin, où la 

constellation Watau se couche (Duin, 2009 ; 198). Cette constellation correspondrait aux 

Petites étoiles du Centaure (De Goeje, 1941 ; 13). 

Au cœur de cette saison, en octobre, la constellation ololihku, la constellation de l’iguane 

qui correspond à la Couronne Boréale (De Goeje, 1941 ; 13), tëwëtuhmoi « tombe » (Duin, 

2009 ; 198), c’est-à-dire qu’elle ne devient plus visible après son coucher héliaque du soir. Cet 

événement cosmique est relié avec le début de la période de reproduction des iguanes verts. 

Les ololi, les iguanes verts, descendent du feuillage des arbres et pondent leurs œufs dans le 

sable des berges et des îles découvert par la baisse des eaux des rivières. En novembre, c’est 

au tour des œufs des tortues pupu Podocnemis unifilis d’être ramassés. Selon Magaña, la date 

d’apparition de la constellation pupuhku est janvier (1987 ; 72). 

Les paca kulimau Agouti раса sont également davantage chassés à partir de juillet et 

jusqu’en octobre notamment la nuit avec les lampes torches. 



 430 

La saison sèche est la période de l’année où la pêche est la plus pratiquée et avec la plus 

grande diversité de techniques. Elle correspond au plus bas de l’étiage, ce qui facilite la pêche 

à l’arc qui nécessite des eaux calmes afin qu’il n’y ait pas de turbidité dans l’eau pour voir les 

poissons. C’est au cours de cette saison que la pêche à la nivrée est pratiquée en petits 

groupes, particulièrement à partir d’octobre et jusqu’en novembre ou décembre, suivant les 

années et la hauteur des eaux. De grandes nivrées rassemblant plusieurs villages peuvent 

également être organisées pendant cette période. Par contre, le tramail, l’épervier, la ligne de 

fond et les trappes sont des techniques qui peuvent être utilisées toute l’année. La saison des 

pluies limite le nombre de techniques utilisables et la pêche à l’aide des techniques à base 

d’hameçons est privilégiée.  

Le tableau suivant présente le calendrier d’utilisation des techniques de pêche au cours de 

l’année. 

 

Tableau 21 : Calendrier d’utilisation des techniques de pêche wayana – Antekum pata 

Technique Période de l'année 

Tramail toute l'année 

Epervier toute l'année 

Ligne de fond toute l'année 

Trappes toute l'année 

Volante toute l'année 

Fusil-harpon de juin à février 

Arc de août à décembre, et avril mai 

Nivrée toute l'année, mais surtout entre octobre et novembre 

Kunani saison sèche 

Satelit de mars à mai 

Petit arc de pêche Saison sèche 
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b. La saison des pluies 
 

La saison des pluies débute en décembre pour s’achever, comme nous l’avons vu, en 

juillet. Cette saison est marquée par une grosse saison des pluies qui va d’avril à juin. Cette 

saison est simplement nommée kopë ‘pluie’ ou kopëme (C. H. Coudreau, 1892 ; Magaña, 

1987 ; 71)310. Sur le plan cosmique, le début de la saison des pluies est marqué par le coucher 

héliaque de la constellation Kijawëkihku, la constellation des fourmis manioc Atta sp. Ce 

coucher stellaire correspond à l’époque du vol nuptial des femelles de fourmis manioc 

(Monbeig, 1959 ; Duin, 2009 ; 198). Ces mêmes fourmis manioc kïjawëk ou sauva Atta 

sexdens et Atta cephalotes sont consommées en janvier311. 

Lorsque Lapointe réalise ses observations publiées en 1971, les hommes allaient de plus 

en plus à la chasse à mesure que la saison des pluies progressait, et ceci pour deux raisons. 

Tout d’abord parce qu’avec la montée des eaux, la pêche devient plus difficile. Ensuite, parce 

que les animaux sont plus gras et plus délicieux312 (40). Comme nous l’avons vu, un animal 

gras aura plus de sang et donc une force supérieure au même animal maigre. Ainsi, à partir de 

mars et jusqu’en juin, voire juillet, s’ouvre une période particulièrement favorable à la chasse 

des primates, en particulier alimi le singe atèle Ateles paniscus, le singe hurleur alawata 

Alouatta seniculus et le capucin brun meku Cebus apella. C’est ce qu’a également noté C. 

Richard-Hansen (2002 ; 32). En effet, cette période de pluie coïncide avec une intensification 

de la fructification de nombreuses espèces végétales consommées par ces animaux. Ils sont 

alors très gras, ce qui est particulièrement apprécié par les Wayana. « Alimi ikaphak » ‘les 

singes atèles sont gras’, ce qui donne son nom à cette époque de l’année. Selon van Velthem, 

à cette période, la constellation Jalaka « constellation de la tarentule313 », qui pourrait 

correspondre aux Hyades, disparaît, ce qui annonce l’apparition de ces araignées dans la forêt 

et marque une période favorable pour la chasse des singes alimi. Araignées et singes sont 

symboliquement associés, ainsi que sur le plan taxinomique, puisque les araignées sont 

nommées par référence à l’espèce de singe qui correspond à leur couleur. Le motif jalaka est 

                                                 
310 Coudreau avait également relevé « uéinepeumé » ‘commencement de l’hiver’ et « maouahimé » ‘commencement des 

pluies’. On a également tënatëhe kuptai (Camargo et al., 2010). 

311 On consommerait également heli une fourmi à pince (Camargo et al., 2010). 

312 On retrouve cette préférence pour les animaux gras chez les Trio (Rivière, 1969 ; 45). 

313 Il pourrait s’agir de Avicularia metalica, la matoutou. 
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représenté dans les ligatures de flèches autrefois utilisées pour la chasse de ces singes (2003 ; 

344).  

Les pécaris à collier pakila Tayassu tajacu sont chassés toute l’année, mais la période de 

fructification de la saison des pluies crée des conditions de rencontre qui peuvent se révéler 

plus favorables. Pour la chasse, en général, lorsque les hommes se rendent en forêt, ils 

identifient la présence de pakila à l’oreille, aux sons qu’ils émettent lorsqu’ils se déplacent ou 

mangent. On peut les chasser avec des chiens qui trouvent les terriers dans lesquels sont 

terrés les pakila. Dans ce cas, on bouche le trou d’entrée avec un morceau de bois. Quand un 

individu se présente à l’entrée, on tire dessus. On peut en tuer deux, et on s’arrête là en 

général car il faut ensuite ramener la viande. 

Cette période de fortes pluies, puis de transition vers la saison sèche est également une 

bonne période pour chasser mamhali l’agami trompette Psophia crepitans, les Cracidae comme 

l’ëwok le hocco Crax alector, akawak le pénélope marail Penelope marail, kujuwi le pénélope à 

gorge bleue Pipile cumanensis et alakwa l’ortalide motmot Ortalis motmot ou bien encore les 

Tinamidae comme hololo le grand tinamou Tinamus major ou maipo le tinamou rubigineux 

Crypturellus brevirostris. Ces oiseaux sont par ailleurs chassés toute l’année. 

La pêche connaît également un pic lors du cœur de la saison des pluies car l’inondation 

des forêts crée des conditions favorables à la pêche des espèces qui viennent se nourrir dans 

ces eaux. 

Le tableau suivant présente les principales espèces végétales (animales également pour 

certains animaux) consommées par les principaux gibiers selon les Wayana, ainsi que 

quelques informations sur l’écologie des espèces. Bien que les données soient partielles, le 

tableau met en évidence un lien entre les périodes de fructification des espèces végétales les 

plus consommées et les périodes les plus favorables pour la chasse, notamment pour les 

toucans, les primates et les pakila Tayassu tajacu. On note également que pour les oiseaux 

comme le hocco ou le marail, la période de reproduction est également une période favorable 

à la chasse. 
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Tableau 22 : Principales espèces végétales consommées par les principaux gibiers, période de 
fructification et périodes les plus favorables pour la chasse 

Espèce animale 
  

Principales espèces consommées par les animaux selon les Wayana 
Période de 

fructification 
  

Période des 
naissances 

  

Période la plus 
favorable pour 

la chasse 
  Nom wayana 

Composition 
du régime 

Nom Scientifique Famille 

                

alimi wapu feuilles/fruits Euterpe oleracea arecaceae avril à août Toute l'année avril à juillet 

Ateles paniscus kumu feuilles/fruits Oenocarpus bacaba arecaceae janvier à mars     

  malipa feuilles/fruits Maximiliana maripa arecaceae mai à juin     

  tuli fruits Inga (terme générique) mimosaceae janvier à juin     

                

alawata Très nombreuses espèces de fruits et de feuilles     Toute l'année avril à juillet 

Alouatta seniculus               

                

meku malipa fruits Maximiliana maripa arecaceae mai à juin juin/juillet avril à juillet 

Cebus apella 
tula 

fruits Lecythis zabucajo lecythidaceae mars à avril ?     

  
tuli 

fruits Inga (terme générique) mimosaceae janvier à juin     

  
ëlukë 

  Chenilles sp.         

                

maipuli mope fruits Spondias mombin anacardiaceae février à avril     

Tapirus terrestris kupë fruits Genipa americana rubiaceae ?     

  kulukle feuilles Cecropia obtusa cecropiaceae na     

                

pakila makalawalei fruits Ind.     Toute l'année janvier à 
septembre 

Tayassu tajacu makala fruits Endopleura uchii humiriaceae ?     

  palatka fruits Manilkara bidendata sapotaceae février à avril     

  taka fruits Ind.         

  mope fruits Spondias mombin anacardiaceae février à avril     

  këji fruits Astrocaryum paramaca arecaceae février à mars     

  kumu fruits Oenocarpus bacaba arecaceae janvier à mars     

                

pëinëkë makalawalei fruits Ind.     Toute l'année   

Tayassu pecari makala fruits Endopleura uchii humiriaceae ?     

  palatka fruits Manilkara bidendata sapotaceae février à avril     

  taka fruits Ind.         

  mope fruits Spondias mombin anacardiaceae février à avril     

  ëtpa poisson Callichthys callichthys         

  kijawïlëkej mille-pattes Ind.         

                

ili tuli feuilles Inga (terme générique) mimosaceae na décembre   

Bradypus tridactylus  pawe feuilles Ind.   na     
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Espèce animale 
  

Principales espèces consommées par les animaux selon les Wayana 
Période de 

fructification 
  

Période des 
naissances 

  

Période la plus 
favorable pour 

la chasse 
  Nom wayana 

Composition 
du régime 

Nom Scientifique Famille 

  elekesi feuilles Macrolobium acaciifolium caesalpiniaceae na     

  kulukle feuilles Cecropia obtusa cecropiaceae na     

  wapa feuilles Eperua falcata caesalpiniaceae na     

                

kapiwala 
Hydroaeris 
hydrochaeris  

maikaman feuilles Costus claviger & Costus 
villosissimus 

costaceae na décembre   

  wasilei feuilles Ind.   na     

  kapiwala uhme feuilles Ind.   na     

                

ëwok 
Crax alector 

wapu fruits Euterpe oleracea arecaceae avril à août Période des 
amours 
décembre/janvier, 
Eclosion 
janvier/février 

décembre à 
août 

  kumu fruits Oenocarpus bacaba arecaceae janvier à mars     

  makala fruits Endopleura uchii humiriaceae ?     

  akutiimë fruits Desmoncus sp. arecaceae  ?     

                

mamhali 
Psophia crepitans 

wapu fruits Euterpe oleracea arecaceae avril à août Période des 
amours 
novembre, 
Eclosions 
décembre 

  

  kumu fruits Oenocarpus bacaba arecaceae janvier à mars     

  
maukë 

fruits Ind.         

  halikwana fruits Ficus pertusa L. f. moraceae ?     

  nukëp fruits Ficus sp. moraceae toute l'année     

                

akawak 
Penelope marail 

wapu fruits Euterpe oleracea arecaceae avril à août Période des 
amours décembre 

décembre à 
août 

  kumu fruits Oenocarpus bacaba arecaceae janvier à mars     

  malamala fruits Anthurium sp. ? araceae ?     

                

 

 

Il faut considérer les incidences des variations climatiques interannuelles sur la quantité de 

ressources disponibles. Une modification importante de la pluviométrie au cours d’une saison 

des pluies peut entraîner une sécheresse qui fait évaporer les bras secondaires ou les zones 
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humides qui habituellement subsistent en saison sèche. Les poissons y meurent asphyxiés et 

les mammifères sont contraints à de grands déplacements. Une abondance de pluie au 

contraire va entraîner une destruction plus rapide des graines tombées au sol et limiter les 

ressources des animaux qui s’en nourrissent. 

 
 
 
 

2. Activités de prédation : modalités et organisation 
 

a. Près des villages 
 

Comme décrit dans la partie relative aux techniques, la chasse près des villages se déroule 

en parcourant des chemins de chasse. Comme nous l’avons vu, eu égard au danger que 

représente cette activité, on tait le plus souvent son départ. Le départ a lieu à l’aube et le 

retour généralement en début ou milieu d’après-midi. On évite par là même de se percevoir 

soi-même comme ce que l’on est véritablement, un prédateur qui « fait la guerre ». C’est une 

chasse qui se pratique seul. Lorsque l’on part à plusieurs, chacun parcourt un morceau de 

layon et va vers des directions différentes. Ces layons se répartissent tout autour des villages 

en étoile ou bien leur départ peut se trouver à quelque distance et partir d’une berge du 

fleuve. Ils sont en moyenne longs d’environ cinq kilomètres. Ils peuvent porter un nom qui 

peut faire référence à celui qui l’a tracé, par exemple « le chemin de chasse Moisini » ou bien 

un lieu-dit, comme « le chemin de chasse Uluhani », ou encore en raison d’un récit « Palanka 

imë eni » car quelqu’un a vu des planches (palanka) ‘bizarres’ à cet endroit 314. Ils sont 

généralement la « propriété » de tel ou tel, souvent celui qui l’a créé. En théorie, n’importe qui 

peut le parcourir, mais cela ne serait pas bien considéré sans accord des « propriétaires ». La 

forme de propriété du layon de chasse apparaît à mi-chemin entre celle de l’abatis (droit 

personnel du propriétaire sur les ressources) et celle des zones d’exploitation sur les fleuves. 

Cela pourrait dessiner une forme de répartition spatiale des espaces de chasse, mais on ne 

peut l’interpréter comme une appropriation individuelle.  

                                                 
314 On retrouve ces formes de toponymie chez les Wayãpi (Ouhoud Renoux, 1998 ; 150). Chez les Matis, chaque chemin de 

chasse a un propriétaire. Chez les autres Pano, les sentiers servent à se répartir les aires de chasse (Erikson, 1996 ; 181). 
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Les layons à proximité des villages sont soigneusement entretenus et débarrassés de tout 

élément végétal qui pourrait provoquer du bruit lors de la progression du chasseur. Des 

layons secondaires permettent de rejoindre d’autres layons de chasse principaux et conduisent 

à créer des parcours qui évitent de passer deux fois au même endroit. Lorsque le sentier est 

moins bien connu, il arrive qu’on le marque à l’aide de repères. C’est saktïkïp tïkai, dont le 

sens complet signifie ‘couper des arbustes en forêt pour marquer le chemin’ (Camargo et al., 

2010 ; 113). 

Comme l’ont décrit P. Grenand (1980 ; 69) et F. Ouhoud-Renoux pour les Wayãpi (1998 ; 

150), les layons sont tracés de manière à optimiser les chances de rencontre avec le gibier. 

Pour cela, ils traversent différents milieux, passent à proximité d’arbres dont les fruits sont 

appréciés par telle ou telle espèce, traversent des collines appréciées des singes atèles, des 

singes hurleurs ou des pécaris à collier, ou bien longent des cours d’eau qui sont davantage 

fréquentés par des agoutis. 

La pêche se pratique aux alentours des villages, notamment la pêche au filet, la pêche à la 

canne ou la pose de trappes, ou encore la grande nivrée villageoise annuelle. A proximité du 

village, c’est l’homme qui pêche seul, avec un ami ou bien avec la cellule familiale. Pour 

pêcher à la volante, il peut être plus facile de pêcher à deux pour manœuvrer le canot. Les 

sorties peuvent être de 1 à 2 h, jusqu’à la journée complète. Toutes les techniques décrites 

précédemment sont utilisées, avec une préférence pour la pose de filets et de trappes la nuit. 

Les jeunes pratiquent la pêche au fusil harpon. Les nivrées sont pratiquées en général en 

famille et revêtent ainsi une importance sociale particulière. Seuls les hommes manipulent les 

lianes et le poison hali-hali, qui provient de la forêt. Les femmes sont par contre 

responsables de la réalisation du poison à partir de kunani, qui est une plante cultivée dans 

les abatis. On pourrait voir ici un couple d’opposition homme/poison sauvage et 

femme/poison domestique. D’autant que les femmes pratiquent elles-mêmes la pêche à la 

ligne du opi le long des berges. 

La pêche des ëtpa (Megalechis thoracataet Callichthys callichthys) dans les marécages est une 

pêche qui se déroule en général en famille. On part pour la journée et tout le monde participe 

à la prise des poissons.  
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A l’intérieur d’un village, chaque famille est libre de prendre la décision de se rendre dans 

telle ou telle zone pour y mener ses activités de prédation. Il n’y a pas de centralisation de la  

gestion des espaces prédatés. 

Dans certains villages, des Trio sont installés. Certains d’entre eux sont devenus des 

pourvoyeurs de viande de chasse pour les Wayana. Ils parcourent davantage que les Wayana 

les layons de chasse à proximité des villages et vendent le gibier aux Wayana. Il s’agit 

notamment des Trio installés à Pidima et Palimino, pour la zone d’Antekum pata. Ils 

effectuent plusieurs sorties par semaine, quand les Wayana de cette zone font quelques 

sorties par mois. Selon Ma., les Trio sont demeurés très forts pour les ëlemi de chasse, 

paroles magiques dont nous avons vu qu’elles constituaient l’une des seules techniques de 

communication aujourd’hui disponible avec la surnature. Devenus de véritables fournisseurs 

de viande, il est logique qu’ils disposent des meilleures techniques pour pouvoir réussir la 

prédation dans des conditions les plus sécurisées et les plus rentables. 

Comme nous l’avons présenté dans la partie relative au calendrier d’exploitation, les 

sorties ont lieu toute l’année. Elles peuvent connaître un pic à l’occasion de la présence 

massive de certaines espèces, par exemple lors de la période de fructification et porter sur des 

espèces ciblées comme les toucans, les agamis ou les marails. 

La chasse peut également se dérouler dans les abatis qui forment un espace attirant pour 

certains animaux, notamment lors de la fructification de certaines espèces. On peut y chasser 

l’agouti, mais également le capucin brun, l’agami, l’ortalide motmot, les toucans ou l’iguane 

vert. Il est également possible d’y rencontrer des pécaris à collier ou bien des singes hurleurs. 

On y voit également le daguet rouge, mais qui est tué par peu de personnes. La chasse peut 

alors se pratiquer à l’affût ou lors de l’arrivée à l’abatis. 

Il faut revenir sur l’évolution récente de l’environnement à Antekum pata et sur la région. 

Depuis 2007/2008, il y a une nouvelle fièvre de l’or dans cette région de Guyane française. 

Selon les Wayana d’Antekum pata, la gendarmerie aurait compté plus de 800 personnes en 

2007 dans la zone du Piti Maina. Avec la recrudescence de l’orpaillage clandestin, le gibier a 

eu tendance à diminuer autour des villages proches des zones exploitées par les chercheurs 

d’or. C’est le cas de la zone d’Antekum pata. En comparant avec la diversité rencontrée 

habituellement sur ces chemins avant l’installation des orpailleurs, les Wayana ont pu en 

déduire que ceux-là n’aiment pas les singes atèles, les singes hurleurs et les macaques car ils 
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continuent à y être observés. Par contre, ils ne trouvent plus aucun palika, ni aucun oiseau. 

Certains membres du village ont pu se rendre dans les villages d’orpailleurs après ou pendant 

les opérations de gendarmerie. Ils y ont relevé des plumes de marail, d’agami, d’ara, des restes 

de pakila, de tortues, de kapasi, d’aliwe, de poissons,… Presque toute la faune semble 

exploitée à l’exception des singes315. De plus, les chemins Moisini et Piti Maina croisent 

dorénavant les routes tracées par les orpailleurs. Cela crée une situation d’insécurité qui 

retient les chasseurs au village. En conséquence, ces zones sont moins fréquentées par les 

chasseurs du village qui préfèrent partir en expédition ou aller sur des chemins un peu 

éloignés. 

 

 
b. Les expéditions de chasse et de pêche 

 

La chasse et la pêche se pratiquent également à l’occasion d’expéditions qui se déroulent 

en général sur 2 à 4 jours, voire une semaine. Pendant les vacances scolaires, les expéditions 

peuvent durer deux semaines. Ces expéditions sont organisées avec plusieurs hommes, 

souvent de la même famille, à l’initiative d’un des hommes. Celui-ci possède en général des 

qualités reconnues de chasseur et de pêcheur, une bonne connaissance des lieux où 

l’expédition est projetée. Cette décision lui confère une certaine autorité sur l’expédition, le 

choix de la date de départ, la durée, les lieux de campement, la manière dont le gibier sera 

traité à l’issue de l’expédition. L’organisateur constitue l’équipe. Le choix se fait en fonction 

des affinités et des moyens que chacun peut apporter au voyage, notamment les pirogues, les 

fusils et cartouches, les filets, les éperviers,… Le carburant représente le coût immédiat le 

plus important et sur lequel les enjeux et tractations sont les plus exacerbés. 

                                                 
315 En 2008/2009, les opérations de gendarmerie dans la zone du Piti Maina ont permis la destruction de 28 quads, 35 fusils, 

18 paraboles, 22 congélateurs, 21 pompes et 23 canots. En 2011, il n’y avait plus qu’une population estimée à 40 personnes 
dans cette zone car l’orpaillage s’était déplacée vers la crique Hélène. 
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Carte 4 : Zones d’exploitation halieutiques des Wayana 
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Carte 5 : Chemins de chasse, zone Antekum pata – Tracés approximatifs  
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Carte 6 : Toponymes, zone nord du haut-Marwini 
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Carte 7 : Toponymes, zone sud du haut-Marwini 
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Tableau 23 : Toponymie de la zone d’Antekum pata 

Toponyme Nature Etymologie 

Aiku pata Village wayana Village créé par Aiku 
Akuli tiki isolë Saut Origine boni. "Bâton", d'après Coudreau (1893 : 76) 
Alatalipo pata Ancien village apalai Ancien village d'Alatalipo 
Albina/Jesus pata Village wayana Albina, du nom du village qui se trouve en face de Saint 

Laurent du Maroni. C'est pourquoi le village de Tapinkili est 
également appelé Saint Laurent 

Alulimai isolï Saut Alulimai désignerait un grand anaconda 
Anijole patatpë Ancien village boni Anijole était un Boni 
Etekelepan Ancien village apalai Ancien village de Kutaka, de etekele, une espèce d'arbre 

(indéterminé) 

Jaojao Village wayana Origine indéterminée (Massili a eu un village à cet endroit) 
Jaopasi Village orpaillage Origine boni. Signifierait "ancien layon" 
Kailawa 
patatpë/Alupakolon 

Ancien village wayana Ancien village de Kailawa/Carbet d'Alu, Alu est également le 
porc-épic arboricole Coendou prehensilis (Linneaus, 1758) 

Kon patapë Ancien village boni Ancien village de Kon 
Kujuwiman pata Village wayana Village créé par Kujuwiman 
Kupi isolï Saut Du poisson kupi Plagioscion auratus et Plagioscion squamosissimus 

Kuwepihpan Village wayana De kuwepi, arbre (indéterminé) dont le bois est apprécié 
pour faire le feu de cuisine 

Martine pata/Keins 
pata 

Village wayana Martine, du nom d'un préfet. Keins pata : nom donné par les 
Boni 

Monpe soula Saut Désignation boni reprise par les Wayana 
Olosihpan Village wayana De oloi, pomme cajou, anacardier (Anacardium occidentale L.). 

Ce village est également désigné par village Lipolipo 

Palasisi pata Village wayana Village créé par Tkuja qui avait une peau de couleur pâle, 
comme celle d'un Blanc (un palasisi) 

Pële kumalu isolï Saut Ce saut correspond au saut boni dénommé Domofu sula ou 
Poli kumalu. Poli signifie "pourri" en langue boni et est mal 
prononcé par les Wayana qui disent pële, qui désigne un 
poisson Pseudancistrus barbatus.Kumalu est le poisson désigné 
par coumarou en Guyane et dont les Wayana distinguent les 
genres Myloplus sp. (watau, asitau, pasina) et Tometes sp. 
(jeikë). Saut déjà relevé par Coudreau (1893 ; 76) 

Pelea pata Village wayana Village créé par Pelea 
Piti Maina Rivière Désignation boni reprise par les Wayana (Petit Marwini en 

français) 

Sipali watop Saut Sipali désigne la raie Potamotrygon hystrix,mais ici le lieu-dit 
provient du nom d'un indien parti à Paramaribo suite à la 
visite d'un ministre du Surinam. Watop désigne "la danse". 

Tapinkili pata Village wayana Village créé par Tapinkili 
Tipiti patatpë Ancien village wayana Ancien village de Tipiti 
Tulala pata isolï Saut Lieu où l'on trouve la plante tulala (nom générique pour les 

Aracées) qui est utilisée pour soigner la fièvre 

Uluhani isolï Saut Provient d'une déformation par les Wayana du nom de ce 
saut en Boni  Pusani soula 
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Tableau 24 : Toponymie de la zone du haut-Marwini 

Nom Nature Etymologie 
Latitude 

N 
Longitude 

W 

Alatalipo patatpë Ancien village apalai Ancien village d'Alatalipo 3,24363 -54,07823 
Alu patatpë Ancien village 

wayana 
Ancien village d'Alu 3,25066 -54,09002 

Amat Tïkolokem Crique De tïkolokem "blanc", amat "ruisseau, crique". 
Correspond à la crique Wanapi ou Weti wata (Boni) 

2,83090 -53,97198 

Asianomatop Camp de chasse   3,01539 -54,00153 
Asikalu waipu Camp de chasse De asikalu, canne à sucre (Saccharum officinalis, 

Poacées), et waipu "jambière" réalisée avec des perles, 
mais qui signifie également "racine" C'est ce second 
sens qu'il faut semble-t-il retenir ici. 

3,14741 -54,07637 

Hali hali Lieu-dit ? Liane dont on se sert pour réaliser des nivrées, 
Lonchocarpus chrysophyllus  

2,94067 -54,00331 

Kailawa 
patatpë/Alupakolon 

Ancien village 
wayana 

Ancien village de Kailawa/Carbet d'Alu, Alu est 
également le porc-épic arboricole Coendou prehensilis 
(Linneaus, 1758) 

    

Kawatop 1 Camp de chasse De Ka "poisson", watop "danse", là où les poissons 
dansent.  

2,85711 -53,97556 

Kawatop 2 Camp de chasse De Ka "poisson", watop "danse", là où les poissons 
dansent 

2,84558 -53,97459 

Kawatop isolï Saut De Ka "poisson", watop "danse", là où les poissons 
dansent. Nom boni : Langa Soula 

2,85711 -53,97556 

Kuliputpë 
akulikatop 

Camp de chasse De kuliputpë "tortue", akuli "agouti", Dasyprocta 
agouti, katop "casser, déchirer" 

2,79149 -54,00963 

Kupi isolï Saut Du poisson kupi Plagioscion auratus et Plagioscion 
squamosissimus, selon les Wayana. Mais ce saut est déjà 
nommé par Coudreau dont il décrit l'origine comme 
provenant du nom d'un Boni qui a été tué par les 
'Oyaricoulets' (1893 ; 255). 

3,28973 -54,06806 

Kutu Crique Probablement d'origine boni. Lieu où le traité de paix 
aurait été signé par Uwane (Roucouyenne) et Gongo 
(Boni) (Coudreau, 1893 ; 104) 

2,76944 -54,01484 

Mope isolï Saut D'origine boni, mope, mombin, Spondias mombin 2,63102 -54,00438 
Mope isolï Camp de chasse D'origine boni, mope, mombin, Spondias mombin 2,63102 -54,00438 
Mope isolï Ancien village boni D'origine boni, mope, mombin, Spondias mombin 2,63102 -54,00438 
Orpaillage 1 Trace d'orpaillage Crique à l'eau trouble 3,20361 -54,05416 
Orpaillage 2 Trace d'orpaillage Arrivée piste de quad 3,18286 -54,06200 
Panakili tepu Lieu-dit Les Wayana ont perdu la mémoire de l'origine de ce 

mot. On trouve l'explication dans Crevaux (1987 ; 
294) : " les Ouayanas appellent panakili tepou (roches 
des Hollandais), parce qu'elles sont alignées comme les 
soldats du Surinam qui sont venus jadis faire la guerre 
dans le Maroni". Nom boni : Ouman Fou Langa Soula. 

2,88756 -53,99748 

Pita 
pata/Palanaiwa 
patatpë 

Lieu-dit De pita, "bouton" (de chemise par exemple). C'est 
également le lieu où se trouvait le village Palanaiwa 
patatpë. Palanaiwa était le père de Barbosa, capitaine 
actuel du village d'Antekum pata. Nom boni : Pikin 
Tabiki 

3,23340 -54,08460 

Silipipi imë enï Camp de chasse De silipipi imë, Donacobius atricapilla. Quelqu'un y a vu 
un silipipi chanter au fond de l'eau. Nom boni : 
Akouba Booko Go Soula. 

2,60647 -54,00266 

Sinalehpan Camp de chasse De sinalehpan, qui est une liane (ind.) 2,98954 -53,99357 
Sinalehpan ewuku Crique De sinalehpan, qui est une liane (ind.), ewuku, "jus, 2,99390 -53,98784 
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Nom Nature Etymologie 
Latitude 

N 
Longitude 

W 

liquide, sève" 
Sipali watop Saut Sipali désigne la raie Potamotrygon hystrix,mais ici le lieu-

dit provient du nom d'un indien parti à Paramaribo 
suite à la visite d'un ministre du Surinam. Watop 
désigne "la danse". 

    

Tikilima patatpë Ancien village 
wayana 

Ancien village de Tikilima 3,25211 -54,08424 

Tipiti patatpë Ancien village 
wayana 

Ancien village de Tipiti 3,27707 -54,07385 

Tolinga Ancien village boni   2,82813 -53,97415 
Tulapa pata Saut Lieu où l'on trouve la plante tulula (nom générique 

pour les Aracées) qui est utilisée pour soigner la fièvre 
    

Uluhani isolï Saut Provient d'une déformation par les Wayana du nom de 
ce saut en Boni  Pusani soula 

3,27707 -54,07385 

Wajo isolï Saut de wajo, autre nom du pajpajo, Lipaugus vociferans 2,67669 -53,99927 
Wajo isolï Camp de chasse De wajo, autre nom du pajpajo, Lipaugus vociferans 2,67669 -53,99927 
Wataweni Lieu-dit   3,06502 -54,00459 
Wïjahpan isolï Saut De wïja, salade coumaru, Mourera fluviatilis     
Wïlihulumatop Camp de chasse Wïli : Oiseau,  (Wïli wïli : Buse cendrée Asturina 

(Buteo) nitida. Ou Wïli (Apalai) : Ani à bec lisse 
Crotophaga ani), hulu "pendre, suspendre" 

3,03788 -54,01560 

Wïwï jepta tepu Lieu-dit Polissoir sur la roche. De wïwï "hâche", jepta de jepi 
"affûter" 

2,90639 -54,00544 

Yukayala Lieu-dit   3,12938 -54,02857 
  Camp de chasse Pas de nom 2,61484 -54,00433 
Tikilima patatpë Ancien village apalai Tikilima était un Apalai. On trouve autour de cet 

ancien village du Gynerium sagittatum dont on se sert 
pour faire les fûts de flèches 

    

Yakalina 
patatpë/Olokoimë 
enï 

Ancien village 
wayana 

Yakalina est un wayana (frère de Tompus).  
Olokoimë enï aurait pour racine olok, l'ornement 
porté pour le maraké et imë "sorte de, espèce de", enï 
"panier, récipient" 

    

Alupentu Ancien village boni ? (Patatpë 1)     
Majuku patatpë Ancien village 

wayana 
(Patatpë 2). Ancien village créé par Majuku     

Tulamïtpë patatpë ?? Tulamïtpë signifirait "la souche" ou "morceau de 
souche" 

    

 

 
 

Il peut arriver que les femmes et les enfants y participent, mais on n’emmène pas les 

jeunes enfants car leurs cris ont la réputation d’attirer les jaguars. Ils sont des proies plus 

faciles pour les jolok. Or, les zones qui vont être parcourues à l’occasion de ces expéditions 

sont éloignées et sont des zones qui se situent au cœur de la forêt. Par conséquent, comme 

nous l’avons vu, ces espaces sont les plus dangereux car peuplés de ces mëkpalë, de ces 

entités les plus dangereuses : jolok, itupon, ipo, kaikui, … La participation des enfants est 

également soumise au calendrier scolaire et les vacances scolaires sont des périodes pendant 

lesquelles les expéditions familiales sont davantage pratiquées. De même, le travail à l’abatis 
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conditionne la participation des hommes et des femmes en fonction de la période de l’année 

et de la charge de travail dont les différents sexes ont la responsabilité. Ainsi, pendant la 

période d’abattage et de brûlage des abatis, les expéditions se font plus rares. 

Le fleuve prospecté est remonté jusqu’à proximité du camp choisi pour passer la nuit. En 

chemin, on pratique la pêche à la volante et/ou la pêche à la ligne de fond. On s’arrête pour 

chasser à l’occasion de l’observation d’animaux ou parce qu’on a perçu des cris (comme les 

singes, les Cracidae,…). Près du camp de nuit, les filets sont posés et avant la nuit les trappes. 

On pêche à la volante en attendant la nuit. On relève les filets une première fois et suivant la 

configuration de la rivière, l’épervier peut être utilisé. La nuit, les trappes sont relevées et 

réalimentées en chair de poisson. On peut partir en chasse de nuit à la recherche des 

kulimau (paca) ou des aliwe (caïmans). Les filets ne sont relevés qu’au petit matin. La 

journée se déroule en mettant en œuvre les différentes techniques en fonction de la 

configuration de la rivière et de la rencontre de milieux propices à la présence d’espèces 

recherchées. Le matin peut être consacré à parcourir des zones de chasse à pied ou bien à la 

pêche à la volante. Des zones avec des rochers et des rapides permettent d’utiliser l’épervier 

ou le fusil harpon. De grandes zones profondes et calmes sont prospectées à la ligne de fond 

au centre de la rivière ou bien le long des berges avec les cannes pour la pêche à la volante. 

Ces expéditions de chasse et de pêche sont l’occasion de transmettre des savoir-faire entre 

les générations, non seulement les techniques elles-mêmes, mais surtout la connaissance des 

espèces, du milieu et de la forêt, les animaux dangereux, ceux qui sont pïjai, les lieux dans 

lesquels il faut faire particulièrement attention, les lieux où il ne faut pas aller. Eloignés du 

village et de la pression sociale, il est plus facile d’évoquer les histoires villageoises, les 

histoires de famille ou les anciens récits. Au cours des expéditions de chasse et de pêche 

particulièrement, les hommes les plus âgés sont en permanence attentifs à la transmission de 

tous ces savoirs.  
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Tableau 25 : Techniques de pêche, répartition sexuelle 

Technique Sexe 

Tramail Hommes 

Epervier Hommes 

Ligne de fond Hommes 

Trappes Hommes 

Volante Hommes 

Ligne Femmes et enfants 

Fusil-harpon Hommes 

Arc Hommes 

Nivrée Hommes, femmes et enfants 

Kunani Hommes et enfants 

Satelit Hommes 

Petit arc de pêche Hommes 

Pêche de l'ëtpa (marécages) Hommes, femmes et enfants 

 

Chaque famille entreprendrait en moyenne 5 à 6 expéditions de ce type par an. Certaines 

familles n’y vont jamais et d’autres en font une à deux par mois. Cela dépend du goût, des 

moyens, du temps disponible de chacun pour ces expéditions, mais également des possibilités 

ontologiques individuelles que nous avons étudiées dans la partie consacrée à ce sujet. L’envie 

de manger de la viande de certaines espèces, comme le singe atèle par exemple, difficile à 

trouver près des villages est également un facteur important de déclenchement d’une 

expédition. La fréquence des expéditions pourrait dépendre aussi de la position géographique 

des villages. Ainsi, les villages se trouvant les plus en amont des fleuves se trouvent en aval de 

vastes zones d’exploitation sans villages et directement accessibles. C’est le cas de Pilima sur 

le Litani dont l’accès à l’Ulemali et au Litani est assez facile. Antekum pata se trouve au 

confluent du Litani et du Marwini et a donc accès à ces deux bassins. C’est également le cas 

pour Kayode, dernier village en remontant le Tampok. Il est plus facile pour ces villages 

d’exploiter les zones en aval qui sont directement à portée. 

La durée et l’éloignement de la zone prospectée sont proportionnellement inverses au 

nombre d’expédition. Ainsi, les zones les plus éloignées des villages sont, d’après les Wayana, 

parcourues environ une fois par an par ceux qui organisent ou participent à ces expéditions. 
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Le choix du lieu et la durée sont fonction des moyens, du temps disponibles et de la 

préférence de l’organisateur. Cette dernière repose sur sa propre capacité à se trouver en 

situation de chasse, à braver les dangers que représente cette activité.  

Lors du retour au village, les ressources collectées sont partagées. Le principe du partage 

repose sur une égalité, peu importe si certains membres de l’expédition ont été plus efficaces 

que d’autres. Toutefois, d’autres paramètres entrent en ligne de compte comme le nombre de 

bouches à nourrir, ou bien également les moyens apportés par les membres de l’expédition. 

Le retour d’une expédition est l’occasion pour chaque chef de famille de donner un grand 

repas à l’ensemble de sa parenté. Comme nous l’avons vu, c’est également l’occasion de 

répartir les risques que représente la consommation de viande par une répartition adaptée des 

animaux et une cuisine qui permettra de les consommer en modérant les risques attachés au 

sang et à la peau. 

 
 
 

c. Les zones d’exploitation parcourues par les habitants d’Antekum pata 
 

Les cartes 4, 5, 6 et 7 et les tableaux 23 et 24 présentent les zones parcourues par les 

habitants du village d’Antekum pata. Comme le notait De Goeje (1941 ; 36), toutes les 

rivières et les anses, tous les rapides et toutes les montagnes ont des noms. Même si les 

géographes qui ont établi les cartes du Sud de la Guyane dans les bassins du Maroni et du 

Litani ont travaillé avec des Wayana, la toponymie retenue pour établir ces cartes est 

largement de source boni. Il nous est apparu intéressant de faire une carte « wayana » de cet 

espace en utilisant les toponymes que les Wayana utilisent aujourd’hui pour se repérer. Il 

s’agit de cartes du pays wayana par les Wayana, avec des relevés GPS pour le Marwini et le 

bas-Litani afin de localiser précisément les lieux. Ces cartes sont orientées du Sud vers le 

Nord, suivant la conception de l’espace wayana de l’amont vers l’aval. On peut y noter au 

passage des éléments du territoire qui marquent la présence d’animaux ou d’entités, les lieux 

d’occupation de l’espace de chasse, de pêche, ou bien qui font référence soit à des faits 

intervenus dans une période proche ou dans l’histoire du groupe. Ces toponymes sont autant 

d’empreintes des Wayana dans leur territoire. Mais cela ne renvoie pas à un paysage.  

La toponymie nous permet d’aborder différentes questions et tout d’abord les liens entre 

les Wayana et les Boni. On se souvient que les Boni ont habité le Marwini et la zone 
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d’Antekum pata. Les Wayana conservent le souvenir de la présence des Boni. Tout d’abord 

certains Boni habitaient la zone il y a encore quelques années et le lieu de leur implantation 

est connu. De plus, les lieux d’affrontement entre les Wayana et les Boni, comme à Monpe 

isolï, ont été conservés dans les mémoires. On observe également que les Wayana ont repris 

certains toponymes boni, mais les ont « wayanisés ». Par exemple, le saut Uluhani provient 

d’une déformation par les Wayana du nom boni de ce saut qui est Pusani soula. Autre 

exemple, le saut Pële kumalu. Ce saut correspond au saut boni dénommé Domofu soula ou 

Poli kumalu. Poli signifie "pourri" en langue boni et est mal prononcé par les Wayana qui 

disent pële, qui désigne un poisson Pseudancistrus barbatus. Kumalu est le poisson désigné par 

coumarou en Guyane et dont les Wayana distinguent les genres Myloplus sp. (watau, asitau, 

pasina) et Tometes sp. (jeikë). 

Un autre aspect historique est le souvenir de l’implantation des anciens villages wayana des 

générations immédiatement précédentes, comme Tikilima patatpë, le lieu où se trouvait 

l’ancien village de Tikilima, etc. Les noms des villages actuels autour de la zone d’Antekum 

pata peuvent également faire appel à d’autres sources que le nom du fondateur éponyme du 

village. Le village fondé par Jesus s’appelle aussi Albina, car on y trouve toutes sortes de 

marchandises comme à Albina à l’embouchure du Maroni. Ainsi, le village créé par Tapinkili 

en face est aussi désigné par Saint Laurent, comme Saint Laurent du Maroni qui se trouve en 

face d’Albina. Certains toponymes de village sont également empruntés au surnom donné au 

fondateur, comme Palasisi, village créé par Tkuja qui avait une peau de couleur pâle, comme 

celle d'un Blanc (un palasisi316). On trouve également des lieux dont on a oublié le sens ou  

l’origine du toponyme. C’est le cas par exemple de la roche Panakili, dont on peut retrouver 

le sens dans les textes des voyageurs du passé. Selon Crevaux, les roches désignées de 

panakili signifient « roche des Hollandais »317car elles sont alignées comme les soldats du 

Surinam qui sont venus jadis faire la guerre dans le Maroni. « Les Roucouyennes ont été 

frappés de voir les soldats blancs se mettre de front en une seule ligne tandis qu’eux marchent 

toujours les uns derrière les autres, c’est-à-dire en file indienne » (Crevaux, 1987 ; 294)318.  

                                                 
316 Coudreau relève que palasisi, ‘parachichi’ proviendrait de ‘parana-chichi-okiri’, c'est-à-dire les palana-sisi, de palana 

« mer », sisi « soleil » : les hommes du levant de la mer (1893 ; 560). 

317 Coudreau indique que les Hollandais sont nommés ‘Panakiri’, de ‘panara-okiri’, « les hommes de la mer » (1893 ; 560).  

318On remarque également qu’en kali’na, les Blancs qui débarquèrent sur les plages furent désignés de Palanakili, 
« esprits de la mer » et qu’il est resté aujourd’hui pour désigner les Blancs (Collomb et al., 2000 ; 33). 
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Quand ils n’ont pas une origine boni, les noms des sauts font appel à différentes sources. 

Certains marquent le lieu de présence d’une espèce végétale dominante comme Tulula pata 

isolï où se trouvent des tulula, plantes de la famille des Aracées et qui servent à soigner la 

fièvre. Certains désignent un lieu de pêche fameux comme Kawatop, littéralement « là où les 

poissons dansent », ou bien « le saut du Lipaugus vociferans », Wajo isolï. D’autres marquent le 

souvenir d’une observation insolite, comme Silipipi imë isolï, un lieu où un jour quelqu’un a 

vu un oiseau silipipi imë, Donacobius atricapilla chanter au fond de l’eau. 

Les rivières wayana sont parsemées de camps de chasse qui tous portent un toponyme. 

Ces camps sont la seule forme visible d’occupation de l’espace par les Wayana en dehors des 

villages et des abatis. Occupation temporaire, dont l’expression prend la forme de morceaux 

de bois agencés en carbet, dont la durabilité est très courte et qui peuvent disparaître en 

quelques années, laissant penser que le territoire est inhabité. Il a été procédé à un relevé 

systématique de ces camps au cours de ce travail pour les zones parcourues, c’est-à-dire 

l’essentiel du Marwini et le bas-Litani, qui correspondent aux zones d’exploitation les plus 

utilisées par les Wayana des villages de la zone d’Antekum pata. L’étymologie des toponymes 

des camps de chasse fait appel en majorité au nom éponyme du saut où ils sont installés, 

lorsque c’est le cas. Ils peuvent également faire référence à un lieu où domine une plante, ou 

un lieu qui marque un événement, une observation, un site où regorge une ressource animale.  

On peut souligner l’étendue de la zone exploitée. La carte 4 donne une répartition des 

zones exploitées par les Wayana. On voit sur cette carte que l’ensemble des fleuves et rivières 

du pays wayana est exploité ainsi que les criques affluentes. Chaque village dispose de zones 

privilégiées d’exploitation. Ainsi, les habitants d’Antekum pata exploitent davantage le Malani 

(Marwini) et l’Aletani (Litani) ; les habitants de Twenke/Tahluwen exploitent les mêmes 

zones, y compris l’Alawa (Tampok) ; les habitants d’Elahé et de Kajode exploitent l’Alawa 

(Tampok) ; et les habitants des villages situés près de Maripasoula exploitent le Sinini (l’Inini). 

L’étude de C. Richard-Hansen en 2002 avait relevé que l’essentiel des prélèvements à Elahé 

avait été réalisé autour du village. Elle avait également noté que les oiseaux avaient été pris 

majoritairement près du village (il faut rappeler que cette étude se déroulait pendant la 

période favorable aux toucans) et les mammifères dans les zones légèrement distantes. En ce 

qui concerne la pêche, ces travaux réalisés à Antekum pata avaient démontré que les zones les 

plus prospectées aux alentours du village se trouvaient en aval (2002 ; 37 & 81). Ce dernier 

point peut être dû au fait que le village se trouve à cheval sur une série de sauts qu’il est 
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difficile de franchir une grande partie de l’année, particulièrement en saison sèche, rendant 

l’accès difficile à la zone en amont. La zone aval semblait présenter un rendement inférieur à 

la zone amont en termes de nombre de prise et de biomasse (2002 ; 85). 

Les zones parcourues ne font pas l’objet d’une gestion ou d’une propriété particulière. 

Ainsi au cours des différentes expéditions auxquelles j’ai pu participer sur le Marwini, le Litani 

ou l’Ulemali, j’ai croisé des pirogues de familles habitant certes très majoritairement la zone 

d’Antekum pata, mais également des familles de Twenke ou de Pidima. Comme pour les 

chemins de chasse, il ne semble pas y avoir de propriété véritable des zones d’exploitation319. 

Toutefois, l’appartenance à une famille pourrait jouer un rôle. Ainsi, le fait d’avoir une 

parenté avec un membre d’un village établi sur un fleuve pourrait permettre d’ouvrir des 

possibilités d’exploitation dans cette zone. Etant donné les distances et la disponibilité de 

ressources sur des zones proches, les habitants de villages éloignés n’exploitent pas les zones 

qui sont trop loin, sauf pour des raisons de proximité familiales, d’invitations, … Toutefois, il 

serait tout de même mal considéré de se rendre trop souvent sur un territoire qui n’est pas 

son territoire ‘naturel’ d’exploitation. Par ailleurs, il est nécessaire de bien connaître les sauts à 

franchir. La montée vers le Marwini, par exemple, demande une bonne connaissance des 

sauts difficiles et dangereux qui se trouvent immédiatement au-dessus d’Antekum pata, ce qui 

limite l’accès à cette zone. 

Enfin, connaître la toponymie, et surtout les lieux d’implantation des anciens villages ou 

de présence de jolok et d’ipo sur une zone est très important. En effet, il serait extrêmement 

risqué d’établir un camp pour passer la nuit en ces lieux.  

Il semblerait que les zones d’exploitation se soient étendues vers la source des fleuves 

depuis la sédentarisation des villages et l’apparition des moteurs hors-bord dans les années 

1970. Toutefois, on dispose de peu de données sur cette évolution. Les cartes 6 et 7 réalisées 

pour le bassin du Marwini permettent de comprendre la surface des zones exploitées. Les 

contours exacts des zones sur les autres bassins restent à préciser. 

Faisons une remarque sur l’orientation. Comme indiqué par Chapuis (1998, 923) et Duin 

(2009, 190), les Wayana n’ont pas de points cardinaux, mais peuvent faire référence au levant 

sisi epoptaptop, de tepoptai, ‘allume’ (car on pense que le soleil c'est du feu) et au couchant 

                                                 
319 Il n’existait pas non plus de droits de propriété pour les zones de pêche des Kali’na selon Kloos (1971 ; 52). 
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sisi ëtonamtop, ‘là où le soleil se cache’. On aura remarqué que les cartes sont orientées Sud-

Nord, ou plus exactement avec l’amont en haut et l’aval en bas. Cela tient à la manière dont 

les Wayana perçoivent leur propre pays. Comme évoqué dans la partie consacrée aux objets 

du monde et à la conception de l’espace, la rivière est nommée tuna, l’amont de la rivière est 

nommé aktupoi, qui signifie aussi « vers le haut », et l’aval ametai, qui signifie également 

« vers le bas ». La source de la rivière est tuna uputpë, rivière/tête, « la tête de la rivière », 

l’embouchure ikumta. Le courant de la rivière est apëtun. Lorsqu’on désigne l’eau de la 

rivière qui coule, on parle de tuna mïnïptëja, « l’eau descend », du verbe ïptëtop, 

« descendre » (les escaliers, …). Ainsi, les Wayana se représentent les fleuves comme ayant 

une ‘tête’ et par conséquent se les « représentent » la tête en haut. Il est logique de les 

représenter avec la source en haut. Etant donné que les rivières de la région prennent leur 

source au Sud et coulent vers le Nord, cela revient à les représenter de manière totalement 

inversée par rapport aux cartes occidentales. 

 
 
 
 

3. Le bien vivre 
 
 

Nous nous intéressons à présent aux résultats que produit la mise en œuvre de ces 

techniques dans le dessein pour lequel elles existent, de manière explicite, à savoir exploiter 

des ressources. Il va donc s’agir d’évaluer si elle atteint ses objectifs. Mais de quels objectifs 

parlons-nous ? Il va s’agir d’analyser si la mise en œuvre des techniques de prédation permet à 

la société d’atteindre ses propres objectifs, le « bien vivre » en quelque sorte, entre 

alimentation sans risque et sécurité dans l’acte cynégétique. 

 
 

a. Résultats 
 

Je n’ai pas réalisé d’enquête quantitative sur les animaux collectées aux alentours du village, 

pour deux raisons. La première, c’est que je n’avais pas les moyens de le faire étant donné 

l’étendue du village et l’ampleur du travail par rapport au temps dont je disposais pour cette 

partie de mes travaux. La seconde, c’est qu’une enquête des quantités de gibier et de poisson 

prélevées dans l’ensemble du pays wayana était en projet sous la responsabilité du Parc 
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Amazonien de Guyane avec des moyens adaptés à l’ampleur de la tâche. Cette enquête de 

terrain sur la chasse est aujourd’hui terminée et les résultats sont en cours d’exploitation. 

L’enquête sur la pêche est en cours. Il ne paraissait donc pas pertinent de se lancer dans un tel 

travail. On ne pourra donc faire de comparaison par rapport aux données collectées par 

Hurault et Lapointe sur les données annuelles d’exploitation du territoire (nombre de sortie, 

poids de gibier/poisson, temps consacré, apport en protéines,…). Il faudra attendre la 

publication de l’enquête du parc. 

Par contre, au cours de mes travaux de terrain, j’ai pu assister à certaines expéditions de 

pêche et de chasse conduites sur le Marwini, le Litani et l’Ulemali. Pour 7 d’entre elles, j’ai 

réalisé un inventaire des proies obtenues à la chasse et pour 2 d’entre elles un inventaire des 

poissons capturés par technique. Les durées ont été de deux à quatre jours et le nombre de 

participants a été de deux à cinq. Les deux expéditions pendant lesquelles les quantités de 

poissons ont été mesurées se sont déroulées pour la première, en février et pour la seconde, 

en septembre. Les expéditions pendant lesquelles les quantités prélevées à la chasse ont été 

notées se sont déroulées en février, août, septembre et octobre. 

 

Eléments qualitatifs 
 

L’ensemble de ces techniques permet de capturer un certain nombre d’espèces. Elles sont 

présentée dans les tableaux 26 à 28, dans l’ordre des prises les plus courantes aux moins 

courantes. 
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  Tableau 26 : Principaux mammifères chassés par les Wayana – Antekum pata 

Nom 
wayana 

Nom commun Nom scientifique Famille Ordre 
Consommé 
Oui/Non 

  
  
       

  

Principaux mammifères chassés         

     
 

alimi Atèle, Singe araignée 
noir 

Ateles paniscus Cebidae Primates oui 

alawata Singe hurleur roux Alouatta seniculus (Linneaus, 
1766) 

Cebidae Primates oui 

kulimau Paca Agouti раса (Linneaus, 1766)/ 
Cunicuius раса L. 

Cuniculidae Rodentia oui 

meku Capucin brun Cebus apella (Linneaus, 1758) Cebidae Primates oui 
pakila Pécari à collier Tayassu tajacu (Linneaus, 1758) Tayassuidae Artiodactyles oui 
akuli Agouti Dasyprocta aguti / Dasyprocta 

leporína (Linnaeus, 1758) 
Dasyproctidae Rodentia oui 

kapasi Tatou sp.  Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 

oui 

pëïnëkë Pécari à lèvre blanche Tayassu pecari (Link, 1795) Tayassuidae Artiodactyles oui 
maipuli, 
panakolok 

Tapir Tapirus terrestris (Linneaus, 
1758) 

Tapiridae Perrissodactyles oui 

kuwanan Singe écureuil, Saïmiri Saimirí sciureus (Linneaus, 1758) Cebidae Primates oui 
makui Tamarin à mains 

jaunes 
Saguinus midas (Linnaeus, 1758) Callithricidae Primates oui 

kapau Daguet rouge Mazama americana (Erxleben, 
1777) 

Cervidae Artiodactyles oui 

wakëu Capucin blanc Cebus olivaceus (Schomburgk, 
1848) ou nigrivittatus 

Cebidae Primates oui 

kalejak Daguet gris Mazama gouazoubira (G. 
Fischer, 1814) 

Cervidae Artiodactyles oui 

kapiwala Cabiaï Hydroaeris hydrochaeris (Linneaus, 
1766) 

Hydrochaeridae Rodentia oui 

 
 
 
 
 

    

 

Mammifères chassés à l'occasion         
     

 
awijowijo Chien bois Speothos venatìcus (Luna, 1842) Canidae Carnivora non 
isoimë, 
aikopeja 

Saki satan, Saki noir Chiropotes satanas 
(Hoffmannsegg, 1807) 

Cebidae Primates oui 

kusili Saki à face pâle Pilhecia pithecia (Linneaus, 1766) Cebidae Primates oui 
pasi Acouchi Myoprocta acouchy (Erxleben, 

1777) 
Dasyproctidae Rodentia oui 

ili Aï, Paresseux à trois 
doigts 

Bradypus tridactylus (Linnaeus, 
1758) 

Bradypopidae Xenarthra 
(Edentata) 

oui 

alokole Unau, Paresseux à 
deux doigts 

Choloepus didactylus (Linneaus, 
1758) 

Choloepidae Xenarthra 
(Edentata) 

oui 
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Nom 
wayana 

Nom commun Nom scientifique Famille Ordre 
Consommé 
Oui/Non 

këlëpukë Tayra Eira barbara (Linnaeus, 1758) Mustelidae Carnivora non 
istaino Jaguar Panthera onca (Linneaus, 1758) Felidae Carnivora non 
kapawikë Puma Felis concolor (LInneaus, 1771 ) Felidae Carnivora non 
malakaja Ocelot Felis pardalis (Linneaus, 1758) Felidae Carnivora non 
walisimë Fourmillier géant Myrmecophaga tridactyla 

(Linneaus, 1758) 
Myrmécophagidae Xenarthra 

(Edentata) 
oui 

            

  

 

 

Tableau 27 : Principaux oiseaux chassés par les Wayana – Antekum pata 

Nom 
wayana 

Nom commun Nom scientifique Famille Ordre 
Consommé 
Oui/Non 

            

Principaux oiseaux chassés         

     
 

mamhali Agami trompette Psophia crepitans Psophidae Gruiformes oui 
ëwok Hocco alector Crax alector Cracidae Galliformes oui 
akawak Pénélope marail Penelope marail Cracidae Galliformes oui 
kwakwalu Toucan toco Ramphastos toco Ramphastidae Piciformes oui 
kijapok 
kole 

Toucan à bec rouge Ramphastos tucanus Ramphastidae Piciformes oui 

kijapok 
kole 

Toucan ariel Ramphastos vitellinus Ramphastidae Piciformes oui 

hololo Grand Tinamou Tinamus major Tinamidae Tinamiformes oui 
alakwa Ortalide motmot Ortalis motmot Cracidae Galliformes oui 
kujuwi Pénélope à gorge bleu Pipile cumanensis Cracidae Galliformes oui 
kïsi Araçari grigri Pteroglossus aracari Ramphastidae Piciformes oui 
pëtï Pigeon rousset Columba cayennensis Colombidae Colombiformes oui 

holoho Amazone poudrée Amazona farinosa Psittacidae Psittaciformes oui 

 
Tinamou sp 

 
Tinamidae Tinamiformes oui 

maipo  Tinamou varié Crypturellus variegatus Tinamidae Tinamiformes oui 
potpulu Toucanet koulik Selenidera culik Ramphastidae Piciformes oui 
owau  Coracine chauve Perissocephalus tricolor Cotingidae Passériformes oui 
pëtï Pigeon ramiret Columba speciosa Columbidae Colombiformes oui 

 
 
 

     

Oiseaux chassés à l'occasion         
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Nom 
wayana 

Nom commun Nom scientifique Famille Ordre 
Consommé 
Oui/Non 

     
 

kunolo  Ara rouge Ara macao Psittacidae Psittaciformes oui 
alalawa Ara bleu Ara ararauna Psittacidae Psittaciformes oui 
kujali  Ara chloroptère Ara chloropterus Psittacidae Psittaciformes oui 
kului Tocro de Guyane Odontophorus gujanensis Odontophoridae Galliformes oui 
uluma  Canard musqué Cairina moschata Anatidae Anseriformes oui 
 Colombe a front gris 

   
oui 

kalau Caracara à gorge 
rouge 

Ibycter americanus Falconidae Falconiformes non 

makala Caracara a tête jaune Milvago chimachima Falconidae Falconiformes non 

            

     
 

  

 

 

Tableau 28 : Principales autres espèces chassées par les Wayana – Antekum pata 

Nom 
wayana 

Nom commun Nom scientifique Famille Ordre 
Consommé 
Oui/Non 

            

Autres espèces         

     
 

Ololi Iguane vert Iguana iguana Iguanidae Squamates oui 
aliwe Caïman rouge Paleosuchus trigonatus Alligatoridés Crocodiliens oui 
kulu Caïman à lunettes Caiman crocodilus Alligatoridés Crocodiliens oui 
aliwe Caiman gris Paleosuchus trigonatus Alligatoridés Crocodiliens oui 
kuliputpë Tortue denticulée Chelonoidis denticula Testudinidés Chéloniens oui 

            

     
 

 

  

A partir de cette liste, on peut faire les remarques suivantes. En ce qui concerne les 

mammifères, on peut dire que presque tous les mammifères sont chassés à l’échelle de 

l’ensemble des Wayana de la zone, toutes générations confondues. Les principaux 

mammifères capturés sont les singes atèles, les singes hurleurs, les pécaris à collier, les 

capucins bruns et les pacas. Ces animaux sont particulièrement recherchés. 
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Pour les oiseaux, on peut remarquer que les Galliformes, les toucans sp. et les 

Tinamiformes dominent les espèces les plus couramment chassées avec le plus d’abondance. 

Pour les autres espèces, l’iguane vert et le caïman rouge constituent l’essentiel des prises 

recherchées320. 

En ce qui concerne les espèces chassées occasionnellement, on peut relever les éléments 

suivants : 

- elles peuvent être moins chassées dans la mesure où elles sont en faible densité. C’est 

par exemple le cas du tocro de Guyane ou bien de l’acouchi, des fourmiliers ; 

- certaines espèces ne sont chassées (et consommées) que par certaines personnes. 

C’est le cas par exemple du daguet rouge, du cabiaï, du singe écureuil, des deux 

espèces de paresseux321, du capucin brun et de l’ibis vert ; 

- la liste comporte des espèces qui ne sont pas consommées comme le jaguar, le puma, 

l’ocelot. Ces espèces sont chassées notamment lorsque des individus sont trop près 

des villages. Par ailleurs, on utilisait autrefois la peau du jaguar pour réaliser de larges 

ceintures d’ornement ainsi que ses griffes ; 

- on trouve des espèces qui peuvent être tuées ou qui ont pu être tuées par le passé 

dans le but essentiel de prélever des attributs (principalement des plumes) : il s’agit 

des espèces d’ara (rouge bleu et chloroptère), la pione à tête bleue, la conure 

versicolore, certains rapaces comme l’aigle harpie et le caracara à gorge rouge ; 

- d’autres espèces peuvent à l’occasion être tuées à la chasse comme le jaguarondi, le 

coati roux ou les fourmiliers, ou encore les autres espèces de la famille des 

Colombidae (diverses colombes, le pigeon vineux,…). Certains insectes sont capturés 

pour être consommés (fourmis Atta cephalotes, vers palmistes Calandra palmarum,…).   

 

Les espèces remarquables qui ne sont pas chassées du tout :  

- parmi les mammifères : les loutres322 et les rats ; 

                                                 
320 L’enquête conduite par C. Richard-Hansen de mai à juillet 2002 à Elahé avait relevé également que les singes atèles et 

hurleurs, les toucans et les marails étaient les espèces les plus prélevées (Richard-Hansen, 2002 ; 33) 

321 Selon Roth, seuls les Akawai, les Carib, les Waiwai et les Parikuta les consommaient (1924 ; 186). 

322 Ce qui semble commun aux autres groupes du plateau des Guyanes (Roth, 1924 ; 185). 
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- parmi les oiseaux : tous les martins-pêcheurs, le piaye écureuil, les aigles (sauf rare 

exception notée ci-dessus), les vautours et tous les falconiformes en général, la 

plupart des passériformes, les piciformes autres que les toucans sp. et les strigiformes. 

D’autres espèces ne sont pas chassées323 comme le chevalier grivelé Actitis macularius ; 

- pour les autres formes d’existence : les serpents dont l’anaconda324. 

 

Nous retrouvons ici les aliments potentiellement dangereux par la puissance de leur sang 

ou par les pouvoirs dont ils disposent. Nous rappelons que chaque personne fait sa propre 

expérience des aliments mangeables et non-mangeables. Par conséquent, nous discernons 

dans ces listes, la mise en œuvre à la fois de techniques de prédation les plus efficaces 

possibles et en même temps le résultat d’une pratique qui s’inscrit dans l’univers ontologique 

que nous avons décrit. On se donne tous les moyens pour mener cette guerre contre les 

entités non-humaines, rester le moins longtemps possible en forêt, prendre le moindre risque 

possible. 

 

Eléments quantitatifs 
 

Les tableaux des pages suivantes donnent les résultats en termes de production 

quantitative de ces expéditions de pêche et de chasse.  

 

                                                 
323 Grébert note que les Wayana chassaient une « sorte de grande aigrette blanche, appelée dans le pays grand blanc ; c’est un 

gros échassier au vol très lourd, qui se perche sur le sommet des arbres bas qui bordent la rivière. Il offre ainsi une cible 
parfaite aux flèches des chasseurs » (Grébert, [1938] 2001 ; 79). Il s’agissait peut-être de la grande aigrette Ardea alba. 

324 Roth estime que les Carib (ici les Kali’na) ne consomment pas non plus de serpents et donne très peu d’exemple de 
captures (Brett et Schomburgk) (1924 ; 208). 
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Durée (jours) 2 2 4 4 4 2 4
Nombre de chasseurs 2 4 5 4 4 3 4
Lieu Marwini Ulemali Marwini Marwini Marwini Litani Marwini

Mammifères

pakila Pécari à collier Tayassu tajacu Tayassuidae Artiodactyles 2

alawata Singe hurleur roux Alouatta seniculus Cebidae Primates 4

alimi Atèle, Singe araignée Ateles paniscus Cebidae Primates 2 2 4

meku Capucin brun Cebus apella Cebidae Primates 3

kulimau Paca Agouti раса Cuniculidae Rodentia

Oiseaux

mamhali Agami trompette Psophia crepitans Psophidae Gruiformes 2 2 2

kujuwi Pénélope à gorge bleu Pipile cumanensis Cracidae Galliformes 1

akawak Pénélope marail Penelope marail Cracidae Galliformes 1 1 1

alakwa Ortalide motmot Ortalis motmot Cracidae Galliformes 1

ëwok Hocco alector Crax alector Cracidae Galliformes 3 1

pëtï Pigeon ramiret Columba speciosa Columbidae Colombiforme 1

alalawa Ara bleu Ara ararauna Psittacidae Psittaciformes 1

hololo Grand Tinamou Tinamus major Tinamidae Tinamiformes 1

Reptiles

ololi Iguane vert (Léza) Iguana iguana Iguanidae Squamates 4 1 3

ololi pumo Œufs d'iguane Oui Oui

aliwe Caïman rouge Paleosuchus trigonatus Alligatoridés Crocodiliens 3 5

22 &23 fev. Nom Wayana Nom commun Nom scientifique Famille Ordre
27 & 28 

fev. 
28 sept - 
1er oct. 

14 au 17 
sept. 

26 & 27 
sept. 

30 août - 2 
sept. 

7 - 10 oct. 

 

Tableau 29 : Quantité de mammifères, oiseaux et reptiles chassés pendant les expéditions 

 



     

Tableau 30 : Quantités et poids des poissons capturés au cours de deux expéditions - Par espèce 

Famille Identification scientifique

Nb de 
poissons
1ère 
expédition

Nb de 
poissons
2ème 
expédition

Total Nb 
de 
poissons

Nb de 
poissons
en %

Poids 
moyens 
par 
espèce
 (en kg)

Poids total
(en kg)

Poids 
total
en %

Anostomidae Leporinus lebaili walak 0 93 93 28,4% 0,600 55,8 22,6%

Erythrinidae Hoplias aimara aimala 4 4 8 2,4% 4,275 34,2 13,9% #
Characidae Brycon falcatus molokoimë 2 39 41 12,5% 0,800 32,8 13,3%

Serrasalmidae Myleus rhomboidalis asitau 17 0 17 5,2% 1,917 32,6 13,2% #
Serrasalmidae Serrasalmus rhombeus pëne 14 3 17 5,2% 1,500 25,5 10,3%

Anostomidae Leporinus frIderici talani 4 25 29 8,8% 0,611 17,7 7,2% #
Cichlidae Geophagus harreri hawahawa 47 0 47 14,3% 0,200 9,4 3,8%

Curimatidae Semaprochilodus varii kulumata 9 0 9 2,7% 0,869 7,8 3,2%

Serrasalmidae Myloplus rubripinnis (=Myloplus 
luna), anc. Myleus rubripinnis 

pasina 5 1 6 1,8% 0,898 5,4 2,2% #

Pimelodidae Pseudoplatystoma tigrinum hului eluwa 1 0 1 0,3% 5,000 5,0 2,0%

Curimatidae Prochilodus reticulatus alumasi 5 0 5 1,5% 0,869 4,3 1,8% #
Serrasalmidae Myloplus planquettei watau 1 1 2 0,6% 1,706 3,4 1,4% #
Cichlidae Cichla ocellaris matawale 0 2 2 0,6% 1,500 3,0 1,2%

Serrasalmidae Tometes lebaili jeikë 1 0 1 0,3% 2,000 2,0 0,8%

Cichlidae Geophagus surinamensis kulisajek 9 0 9 2,7% 0,150 1,4 0,5%

Ageneiosidae Ageneiosus brevifilis mïtala 1 1 2 0,6% 0,620 1,2 0,5% #
Loricariidae Pseudancistrus barbatus pële 7 0 7 2,1% 0,150 1,1 0,4%

Serrasalmidae Serrasalmus striolatus (=Pristobrycon 
striolatus)

pëne nipëma 6 1 7 2,1% 0,100 0,7 0,3%

Doradidae Doras cf. micropoeus okonosu 3 0 3 0,9% 0,200 0,6 0,2%

Serrasalmidae Acnodon oligacanthus laku 5 0 5 1,5% 0,100 0,5 0,2%

Hemiodidae Hemiodus unimaculatus ëpui 2 0 2 0,6% 0,200 0,4 0,2%

Characidae Chalceus macrolepidotus kalala 0 3 3 0,9% 0,100 0,3 0,1%

Cichlidae Crenicichla albopunctata kolopimpë 0 3 3 0,9% 0,100 0,3 0,1%

Characidae Cynodon meionactis (Cynodon aff. 
gibbus)

elemakë 1 0 1 0,3% 0,200 0,2 0,1%

Characidae Cynoptamus essequibensis elemakë 1 0 1 0,3% 0,200 0,2 0,1%

Loricariidae Hypostomus gymnorhynchus kawawa 2 0 2 0,6% 0,100 0,2 0,1%

Sciaenidae Pachypops fourcroi nasau, masau, 
kulekle

1 0 1 0,3% 0,150 0,2 0,1%

Anostomidae Leporinus maculatus enai puptpë, 
kasipukë

1 0 1 0,3% 0,100 0,1 0,0%

Loricariidae Cteniloricaria maculata lapipi (eluwa) 1 0 1 0,3% 0,100 0,1 0,0%

Serrasalmidae Serrasalmus humeralis (=Pristobrycon 
eigenmanni)

pëne nipëma 0 1 1 0,3% 0,097 0,1 0,0% #

Characidae Acestrorhynchus guianensis halataway 1 0 1 0,3% 0,050 0,1 0,0%

151 177 328 100,0% 246,5 100,0%

# Données sur le poids moyen par espèce issues de Ouhoud-Renoux (1998, 301)

TOTAL
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Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

Nb de 
poissons

Poids
(kg)

TOTAL 1ère expédition de pêche 114 61,4 13 4,5 0 0,0 17 26,9 0 0,0 3 5,0 4 17,8 0 0,0 151 115,6

TOTAL 2ème expédition de pêche 8 9,1 0 0,0 0 0,0 163 107,9 1 0,8 0 0,0 0 0,0 5 13,1 177 130,9

TOTAL 122 70,5 13 4,5 0 0,0 180 134,8 1 0,8 3 5,0 4 17,8 5 13,1 328 246,5

En % 37,2% 28,6% 4,0% 1,8% 0,0% 0,0% 54,9% 54,7% 0,3% 0,3% 0,9% 2,0% 1,2% 7,2% 1,5% 5,3% 100,0% 100,0%

TotalTrappes Lancer

Technique utilisée

Tramail Epervier

Ordre

Ligne de fond Pêche à la volante Arc Fusil-harpon

 

Tableau 31 : Quantités et poids des poissons capturés au cours de deux expéditions - Par technique 
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Au cours des deux expéditions pendant lesquelles les prises de pêche ont été inventoriées, 

ce sont plus de 246 kg de poissons qui ont été collectés avec 328 poissons représentés par 31 

espèces. L’espèce la plus importante à la fois en nombre et en poids est le walak, Leporinus 

lebaili avec 93 prises et près de 57 kg de poisson. L’aimala ne représente que 8 prises, mais 

est la seconde source la plus importante en poids avec plus de 34 kg. La troisième espèce est 

molokoimë, Brycon falcatus avec 41 prises et près de 33 kg de poisson. Les autres espèces 

abondamment pêchées sont asitau, Myleus rhomboidalis, pëne, Serrasalmus rhombeus, talani, 

Leporinus friderici et hawahawa, Geophagus harreri. En dehors du pasina, Myloplus rubripinnis et 

de kulumata, Semaprochilodus varii, toutes les autres espèces sont prédatées en très faible 

quantité, souvent l’unité. Jeikë, Tometes lebaili et watau, Myloplus planquettei sont deux espèces 

endémiques du haut-Maroni. Il est très valorisant pour un pêcheur de prélever ces deux 

espèces qui sont considérées comme des prises de choix et très appréciées des Wayana. Avec 

le milieu, leur statut endémique, cette représentation positive et valorisante pourraient former 

un ensemble patrimonial, qui lie un environnement unique, des espèces endémiques et un 

groupe d’hommes. 

En l’absence d’une évaluation de la population par espèce, il est difficile de conclure que 

les espèces peu pêchées sont peu abondantes et que c’est pour cela qu’elles sont moins 

représentées dans l’échantillon. Ceci peut par contre être l’indication d’une spécialisation des 

techniques de pêche sur certaines espèces. 

On peut remarquer que certains poissons sont abondamment pêchés pendant une 

expédition et absolument pas pendant une autre. C’est par exemple le cas de walak pour 

lequel aucune prise n’a eu lieu pendant la première expédition et asitau, hawahawa, 

kulumata pour lesquels aucune prise n’a eu lieu pendant la seconde expédition. Ceci peut 

s’expliquer par les différents milieux qui ont été exploités pendant ces deux expéditions. Au 

cours de la première, ce sont essentiellement des zones d’eau calme qui ont été pêchées où le 

tramail s’est révélé le plus efficace et où les walak ne vivent pas. C’est d’ailleurs ce qui ressort 

des résultats du tableau 31 qui présente les résultats des prises par technique. Au cours de la 

seconde expédition, la zone pêchée a été une zone de rapides dans laquelle vivent walak, 

molokoimë et talani. Dans ce type de milieu, c’est la pêche à la volante qui a été privilégiée 

comme technique d’exploitation. Les tableaux 32 et 33 présentent les espèces capturées avec 

le tramail et la pêche à la volante. Le tramail agit sur un spectre large d’espèces avec 21 
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espèces extrêmement diverses avec une majorité de Cichlidés en nombre. La pêche à la 

volante est spécialisée sur les Anostomidae et les Characidae frugivores. 

Les autres techniques sont tout à fait marginales en termes de production. L’épervier est le 

plus utilisé après le tramail et la pêche à la volante. Les espèces capturées ont été kulumata et 

laku, Acnodon oligacanthus. Les trappes ont été exceptionnellement peu rentables pendant ces 

deux expéditions et en général davantage d’aimala sont capturés. La pêche au fusil harpon 

est spécialisée sur le jeikë, Tometes lebaili et accessoirement le pëne. La pêche à la ligne de 

fond a été peu utilisée et n’a permis aucune prise. Cette technique fonctionne mieux pendant 

la saison des pluies. Enfin, la pêche à l’arc est devenue tout à fait accessoire pendant ces deux 

expéditions. On remarquera que la technique de la nivrée n’a pas été utilisée, notamment 

parce que le niveau des eaux était exceptionnellement haut au cours du mois d’octobre 2008 

et que par ailleurs aucune liane à nivrée n’avait été découverte avant le départ des expéditions. 

En 2002, l’enquête réalisée à Antekum pata entre mi-septembre et mi-décembre sous la 

responsabilité de C. Richard-Hansen avait relevé pour les sorties journalières à proximité du 

village que l’essentiel des prises était assuré par 12 espèces, en particulier les ‘poissons roche’ 

comme pële Pseudancistrus barbatus, les aimala Hoplias aimara, les laku Acnodon oligacanthus, les 

lapipi Hypostomus gymnorhynchus, les hawahawa Geophagus harreri ou les pëne Serrasalmus 

rhombeus. Sur 127 sorties à proximité des villages, un nombre de 11,6 poissons était observé 

représentant un poids moyen de 3,5 kg par pêcheur. Le plus grand nombre de prises était 

assuré par la nivrée, mais également le filet, le harpon ou l’hameçon, alors que le poids moyen 

pêché était plus important avec le harpon ou l’hameçon qu’avec le filet ou la nivrée qui 

permettent quant à elles de capturer un plus grand nombre d’espèces. 
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Figure 39 : Le walak Leporinus lebaili. 

 

 

 

Figure 40 : Un magnifique jeikë Tometes lebaili capturé au fusil harpon 
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Tableau 32 : Quantités par espèce de poissons capturés avec la pêche à la volante 

Total Nb 
de 

poissons

Nb de 
poissons 

en %

Poids
(kg)

Poids 
total en 

%

Characiformes Anostomidae Leporinus lebaili walak 93 51,7% 55,8 41,4%

Characiformes Characidae Brycon falcatus molokoimë 36 20,0% 28,8 21,4%

Characiformes Serrasalmidae Myleus rhomboidalis asitau 11 6,1% 21,1 15,6%

Characiformes Anostomidae Leporinus frederici talani 22 12,2% 13,4 10,0%

Characiformes Erythrinidae Hoplias aimara aimala 1 0,6% 4,3 3,2%

Characiformes Serrasalmidae Myloplus rubripinnis (=Myloplus luna), 
anc. Myleus rubripinnis 

pasina 4 2,2% 3,6 2,7%

Characiformes Serrasalmidae Myloplus planquettei watau 2 1,1% 3,4 2,5%

Perciformes Cichlidae Cichla ocellaris matawale 1 0,6% 1,5 1,1%

Characiformes Serrasalmidae Serrasalmus rhombeus pëne 1 0,6% 1,5 1,1%

Siluriformes Ageneiosidae Ageneiosus brevifilis mïtala 1 0,6% 0,6 0,5%

Characiformes Characidae Chalceus macrolepidotus kalala 3 1,7% 0,3 0,2%

Perciformes Cichlidae Crenicichla albopunctata kolopimpë 3 1,7% 0,3 0,2%

Characiformes Serrasalmidae Serrasalmus striolatus (=Pristobrycon 
striolatus)

pëne nipëma 1 0,6% 0,1 0,1%

Characiformes Serrasalmidae Serrasalmus humeralis (=Pristobrycon 
eigenmanni)

pëne nipëma 1 0,6% 0,1 0,1%

180 100,0% 134,8 100,0%

Famille Identification

Pêche à la volante

TOTAL

Identification 
retenue

Ordre
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Tableau 33 : Quantités par espèce de poissons capturés avec la pêche avec le tramail 

Total Nb 
de 

poissons

Nb de 
poissons 

en %

Poids
(kg)

Poids 
total en %

Characiformes Serrasalmidae Serrasalmus rhombeus pëne 12 9,8% 18,0 25,5%

Characiformes Serrasalmidae Myleus rhomboidalis asitau 6 4,9% 11,5 16,3%

Perciformes Cichlidae Geophagus harreri hawahawa 47 38,5% 9,4 13,3%

Characiformes Erythrinidae Hoplias aimara aimala 2 1,6% 8,6 12,1%

Characiformes Curimatidae Prochilodus reticulatus alumasi 5 4,1% 4,3 6,2%

Characiformes Curimatidae Semaprochilodus varii kulumata 5 4,1% 4,3 6,2%

Characiformes Anostomidae Leporinus frederici talani 7 5,7% 4,3 6,1%

Characiformes Characidae Brycon falcatus molokoimë 4 3,3% 3,2 4,5%

Characiformes Serrasalmidae Myloplus rubripinnis (=Myloplus 
luna), anc. Myleus rubripinnis 

pasina 2 1,6% 1,8 2,5%

Perciformes Cichlidae Geophagus surinamensis kulisajek 9 7,4% 1,4 1,9%

Siluriformes Loricariidae Pseudancistrus barbatus pële 5 4,1% 0,8 1,1%

Siluriformes Ageneiosidae Ageneiosus brevifilis mïtala 1 0,8% 0,6 0,9%

Siluriformes Doradidae Doras cf. micropoeus okonosu 3 2,5% 0,6 0,9%

Characiformes Serrasalmidae Serrasalmus humeralis 
(=Pristobrycon eigenmanni)

pëne nipëma 6 4,9% 0,6 0,8%

Characiformes Hemiodidae Hemiodus unimaculatus ëpui 2 1,6% 0,4 0,6%

Characiformes Characidae Cynodon meionactis (Cynodon aff. 
gibbus)

elemakë 1 0,8% 0,2 0,3%

Characiformes Characidae Cynoptamus essequibensis elemakë 1 0,8% 0,2 0,3%

Perciformes Sciaenidae Pachypops fourcroi nasau, masau, 
kulekle

1 0,8% 0,2 0,2%

Siluriformes Loricariidae Hypostomus gymnorhynchus kawawa 1 0,8% 0,1 0,1%

Characiformes Serrasalmidae Acnodon oligacanthus laku 1 0,8% 0,1 0,1%

Characiformes Characidae Acestrorhynchus guianensis halataway 1 0,8% 0,1 0,1%

122 100,0% 71 100,0%TOTAL

Tramail

Identification 
retenue

Ordre Famille Identification
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Etant donné la taille de l’échantillon sur les espèces et les quantités prélevées par la chasse 

et présentées dans le tableau 29, nous limiterons nos analyses. Ce qui ressort de ces données, 

c’est que : 

- l’ensemble des espèces prélevées l’ont été avec le fusil, avec une efficacité importante. 

En effet, presque chaque sortie ou arrêt à la chasse a été couronnée de succès et le 

nombre de munitions utilisées limitées ; 

- lors des déplacements dans la journée, la recherche de poisson, plus que la recherche 

d’oiseaux ou de mammifères, guide et rythme les expéditions. Les mammifères ou les 

oiseaux ne sont recherchés que lorsqu’on perçoit leur présence alors que l’on se 

déplace ou qu’une action de pêche est en cours : observation visuelle (individus, 

traces fraîches) ou manifestation sonore. Alors seulement une action de chasse est 

entreprise ; 

- au camp de chasse, la chasse est pratiquée le matin avec un départ de bonne heure 

pour parcourir des zones alentours les plus propices ; 

- pour une même période, deux expéditions conduites à quelques jours d’intervalle, sur 

le même fleuve, peuvent fournir des résultats très différents. Ainsi, entre le 28 

septembre le 1er octobre, 8 oiseaux et 2 singes ont été tués, alors que quelques jours 

plus tard, pratiquement aucun animal n’a été chassé. Cette seconde expédition s’est 

déroulée sur une zone plus éloignée du village que la première et les temps de trajet 

ont été proportionnellement plus importants. La seconde zone (Kawatop) est une 

zone particulièrement propice à cette saison pour la pêche. Par conséquent, la 

stratégie mise en œuvre a été différente et les résultats en découlent. Dans le premier 

cas, la zone de recherche est demeurée une portion de la rivière. Des trappes ont été 

posées, des chasses de nuit ont été effectuées, des chasses le matin également. On a 

donc mis en œuvre plusieurs techniques adaptées au milieu, à la saison, à l’horaire de 

la journée, et ceci dans toutes les directions : recherche de poissons par de multiples 

techniques, recherche de gibier, collecte d’œufs d’iguane... Dans le second cas, le 

temps de déplacement a été de près de 2 jours, soit la moitié du temps de 

l’expédition. Arrivés sur le site, l’objectif principal, compte tenu de la saison, de la 

hauteur des eaux, de la potentialité halieutique du site, a été la pêche : pêche à la 

volante, à la nivrée, à l’arc, à la ligne de fonds, au lancer, au fusil-harpon,... En effet 
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les conditions écologiques ont suggéré de privilégier cette stratégie afin de rentabiliser 

le déplacement. Par conséquent, c’est à la capture de poissons que la majorité du 

temps a été consacrée en multipliant les techniques. 

C. Richard-Hansen en 2002 avait relevé que la durée moyenne des sorties était de 4 heures 

trente minutes et qu’elles rapportaient 2,2 prises par sortie, soit 1,7 prise par chasseur. Le 

rendement horaire individuel était de 0,4 prise par heure et par chasseur. Il faut rappeler que 

cette enquête avait été réalisée pendant la période de fructification des wapu Euterpe oleracea et 

qu’une part importante de l’échantillon était composée de toucans sp. 

 

b. Aspects diachroniques 
 

 

Crevaux avait calculé qu’un travail d’une journée sur huit suffisait largement pour 

l’alimentation d’une famille composée de deux ou trois femmes et de cinq ou six enfants 

(Crevaux, 1987 ; 261). Depuis les années 1950, l’économie s’est ouverte. Du côté de la 

production, la pêche constituait la principale activité des Wayana après l’agriculture (Hurault, 

1968). En 1965, les expéditions de pêche pour la vente de poisson représentent entre 19 et 

8,5 % de l’activité des Wayana observés par Hurault. Les travaux salariés représentaient entre 

16,5 et 11,5 % de l’activité des Wayana. La pêche représentait en moyenne 13 h 15 de travail 

par semaine. Hurault fait remarquer que les Wayana sont d’excellents pêcheurs et qu’il ne faut 

en moyenne que 1 h 30 à un Indien pour prendre 1 kg de poisson (contre 2 à 3 h pour les 

Aluku). Le déplacement aisé et continuel des villages (tous les 6 ans en moyenne) permettait 

de se rapprocher des zones de pêche les plus riches. Hurault fait également remarquer que les 

habitants du village de Twenke situé dans une zone proche des centres créoles où la rivière 

est pauvre depuis les pêches à la nivrée commerciales excessives, pratiquent davantage la 

chasse que dans les autres villages. Il a évalué à 11 h le temps consacré à la chasse chaque 

semaine et à 17 h le temps consacré à la pêche dans ce village, contre respectivement 3 h et 

10 h dans le village Tipiti. Ce village se trouvait en amont des sauts du Litani et avait conservé 

une économie plus traditionnelle.  
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Wayana Wayapi

Hurault Lapointe Chodkiewicz Grenand
Ouhoud-
Renoux

(1965) (1971) (1981) (1976-77) (1994-95)
(1) (2) (3) (4) (4)

Nombre de sorties à la chasse par individu par an (durée 7 à 8 heures) ? 71 ? 34 18
Temps consacré à la chasse sur 1 an par individu (en nombre d'heures) 364 553 ? 238 126
Poids de viande généré par la chasse par individu par an (en kg) ? 292 ? 378 323
Rendement par individu (en kg/h) ? 0,53 ? 1,59 1,68

Nombre moyen de personnes ravitaillées par un producteur 2,68 ? 4,31 4,71
Consommation de viande de chasse par individu par an (en kg) 47 109 ? 88 69

Protéines issues de la chasse consommées par individu par an (en kg) 12,7 ? ? 12,4 10,2
Pourcentage de protéines apportées par la chasse 27% ? + de 50% 68% 52%

Calories apportées par la viande de chasse consommée par individu par an (en Cal) 84 558 382 920 ? ? ?
Pourcentage de calories apportées par la viande de chasse consommée 7% 38% ? ? ?

Nombre de sorties à la pêche par individu par an ? 97 ? 20 47
Temps consacré à la pêche sur 1 an par individu (en nombre d'heures) 676 381 ? 140 329
Poids de poisson généré par la pêche par individu par an (en kg) ? 139 ? 144 242
Rendement par individu (en kg/h) ? 0,36 1,03 0,54

Nombre moyen de personnes ravitaillées par un producteur ? 2,22 ? 4,31 4,71
Consommation de poisson par individu par an (en kg) 147 63 ? 33 51

Protéines issues de la pêche consommées par individu par an (en kg) 28,2 ? 5,0 9,3
Pourcentage de protéines apportées par la pêche 61% 41% 28% 47%

Calories apportées par le poisson consommé par individu par an (en Cal) 162 182 109 968 ? ? ?
Pourcentage de calories apportées par le poisson consommé 14% 11% ? ? ?

Les chiffres en italique ont été recalculés à partir des autres données et ne sont que des hypothèses.
Les ? signifient que les données ne sont pas disponibles et n'ont pu faire l'objet d'une approximation.

(1) Données issues de trois séries d'observations dans le village de Tipiti réalisées à différents époques de l'année. Les résultats avaient été présentés pour un emploi du temps hebdomadaire et ont été étendus ici à une année.
(2)  Lapointe, 1971 ; 52-62
(3) Ces études ne sont pas publiées et se trouvent à l'ORSTOM de Cayenne : Gasolin and proteins (1981) et Assessment of the nutritional and health status of the Wayana (french Guiana) (1981)
(4) Ouhoud-Renoux, 1998 ; 338-427
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Tableau 34 : Comparaison des résultats des calculs de rendement dans différentes études pour les Wayana et les Wayãpi 
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Ces 11 h de chasse consomment, sous forme de cartouches, une grande partie des 

ressources générées par la pêche commerciale. Par conséquent, lorsqu’un village se trouve 

dans une zone pauvre en poisson, il a davantage recours à la chasse. Comme il a besoin de 

cartouches, il doit générer davantage de revenus. 

Lors de son enquête publiée en 1971 parmi les Wayana du Litani, Lapointe indique que les 

hommes passent en moyenne 553 heures à la chasse chaque année et estime que cela 

correspond à environ 65 sorties par an. Pour la pêche, le nombre d’heures estimé est de 381 

par an. Lapointe avait calculé que ces activités permettaient de rapporter 934 000 calories 

pour la viande de chasse et 300 000 calories pour le poisson.  

En ce qui concerne la consommation, en 1965, Hurault avait relevé que les Wayana 

consommaient entre 300 et 800 g. de poisson par jour et par personne (1965b ; 84). Nous 

avons pu consulter des études réalisées par Chodkiewicz en1980 et 1981325. Dans ces études, 

l’auteur trouve une ration protéique nettement inférieure à celle observée par Hurault. Il peut 

s’agir d’un effet de la sédentarisation et de l’épuisement progressif des ressources halieutiques 

et cynégétiques du bas Litani. Le régime wayana lui paraît très satisfaisant comparativement à 

celui d’autres populations amazoniennes. Chodkiewicz observe également que, contrairement 

aux informations collectées par Hurault, plus de la moitié de la ration protéique provient de la 

chasse, et 41 % seulement de la pêche, le reste de la cueillette. Pour Chodkiewicz, la 

sédentarisation s’est accompagnée d’une diminution des ressources locales en protéines, elle-

même probablement en partie imputable à l’impact du fusil (cette dernière assertion est tirée 

de Ouhoud-Renoux qui lui aussi a exploité l’étude de Chodkiewicz (Ouhoud-Renoux, 1998 ; 

424)). Les Wayana ont pu répondre à cette situation grâce au moteur à essence qui leur a 

permis d’étendre leur territoire de chasse et de pêche. Les observations de Chodkiewicz font 

également apparaître que de l’aval vers l’amont, la ration protéique croît régulièrement. Elle 

est trois fois supérieure dans le dernier village (Malavate) qu’elle ne l’est dans le premier 

(Twenke) (Chapuis, 1998 ; 790). Pagezy & Jégu (2004) avaient noté une consommation de 

268 g à 390 g par adulte et par jour selon le sexe et l’âge et jusqu’à plus de 600 g par pêcheur 

au cours des expéditions de pêche. Mais les données contemporaines sur l’ensemble de la 

consommation font défaut pour une analyse plus complète de ce sujet. 

 

                                                 
325 Ces études ne sont pas publiées et se trouvent à l’IRD de Cayenne : Gasolin and proteins (1980) et Assessment of the nutritional 

and health status of the Wayana (french Guiana) (1981) 
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De ces données, il est difficile de conclure à une baisse du temps consacré aux activités de 

prédation et à une baisse des rendements et de la consommation de viande et de poisson 

entre les travaux réalisés par le passé et aujourd’hui. Trop de paramètres sont à prendre en 

compte pour pouvoir comprendre l’évolution exacte (notamment la démographie, les 

variations saisonnières, l’évolution de la part de la nourriture importée) et les données sources 

restent insuffisantes. Ce que nous pouvons retenir par contre c’est que : 

- les Wayana disposent d’un arsenal technique important pour la capture des gibiers. 

Certaines techniques sont spécialisées, d’autres ont un spectre large. Pour la pêche, 

une même espèce de poisson peut être capturée par différentes techniques. Certaines 

de ces techniques, en particulier la nivrée, la pêche à l’arc et la pêche à la volante, 

témoignent d’une connaissance parfaite du milieu. Presque toutes les espèces de 

poissons sont capturées. En ce qui concerne la chasse des mammifères, presque tous 

les mammifères sont chassés à l’échelle de l’ensemble des Wayana, toutes générations 

et tous villages confondus. Les principaux mammifères capturés sont les singes atèles, 

les singes hurleurs, les pécaris à collier, les capucins bruns et les pacas. Ces animaux 

sont particulièrement recherchés. Pour les oiseaux, on a pu noter que les Galliformes, 

les toucans sp. et les Tinamiformes sont les espèces les plus couramment chassées 

avec le plus d’abondance. Pour les autres espèces, l’iguane vert et le caïman rouge 

constituent l’essentiel des prises recherchées ; 

- le calendrier d’exploitation des espèces démontre que les Wayana privilégient la 

recherche de certaines espèces à des moments bien particuliers de l’année et les 

prélèvent en quantité (par exemple : période de fructification, période de 

reproduction des oiseaux ou des iguanes, hauteur des eaux de rivières, …), mais qu’ils 

capturent également l’ensemble de leurs proies tout au long de l’année ; 

- toutes les zones et tous les écotones sont exploités, que ce soit aux alentours des 

villages ou le long des fleuves. Ces zones s’étendent presque jusqu’aux sources du 

Marwini et très haut sur le Litani ; 

- le temps consacré à ces activités est difficile à évaluer sur la base des données en 

notre possession. Le nombre de sorties de chasse et de pêche, ainsi que le nombre 

d’expéditions de chasse et de pêche par famille est variable suivant les individus. On 

observe que chaque jour de la semaine au moins un homme d’une famille part à la 
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pêche aux alentours du village. Le nombre de départ à la chasse serait d’un à deux par 

semaine par famille étendue, avec des fréquences inférieures dans les villages proches 

de Maripasoula ou bien chez lesquels des Trio séjournent ou sont établis. Le nombre 

d’expéditions serait de 5 à 6 par an par individu. 

C’est donc une exploitation hyperspécialisée du milieu à laquelle se livrent les Wayana, 

particulièrement envers des espèces bien ciblées. On ne peut s’intéresser à l’ethnoécologie 

sans se pencher sur différents points de vue théoriques lorsque l’on s’interroge sur ce qui 

conditionne les stratégies et les techniques utilisées dans un environnement naturel : sont-

elles dictées par l’environnement ou sont-elles le fruit de la culture ? Pour certains auteurs, les 

objectifs poursuivis par une société comme celle des Wayana par exemple seraient le fruit 

d’une adaptation à un environnement.  

 

c. Rendement optimal ? 
 

 

Sans trop entrer dans les détails du débat qui est animé par les tenants et détracteurs de 

l’écologie culturelle (à propos de la richesse des sols amazoniens, de l’existence de barrières 

écologiques ou technologiques au « développement » des sociétés, des arguments protéiques, 

du diffusionnisme latent des arguments)326, dont les hypothèses, faut-il le rappeler, ont été 

notamment rejetées par Descola dans La Nature Domestique (1986, 78, 117, 223, 390), il est 

nécessaire de souligner que les défenseurs d’une écologie culturelle radicale sont toujours 

actifs et s’intéressent également à l’écologie historique, c’est-à-dire à l’évolution du milieu 

naturel et ses incidences sur les sociétés. « L’environnement non-humain joue un rôle majeur 

dans la formation des contours de la culture » (Ferguson, 1998 ; 287). Le terme d’ 

« adaptation » au milieu naturel, à l’économie post-coloniale reste l’explication motrice du 

fonctionnement des sociétés (Roosevelt, 1998 ; 190). Des auteurs comme Balée (1998 ; 14), 

                                                 
326 Voir notamment Harris, Gross, Ross. Pour ces auteurs, dans les zones interfluviales, il y a une limitation à l’accès aux 

protéines qui entraîne des limitations institutionnelles dans les sociétés afin de ne pas peser sur le milieu et obtenir un 
équilibre. Ces mécanismes adaptatifs seraient comme des réponses culturelles à la pauvreté des milieux et à la dispersion de 
l’habitat. Au contraire, les populations riveraines proches d’une faune aquatique et ripicole riche et accessible, auraient la 
faculté d’exploiter leur milieu plus intensément et formeraient de vastes villages. Cf. Descola pour une critique (1986,  78 & 
79). 
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Posey (1998 ; 114) ou Whitehead (1998 ; 31) nuancent le propos et parlent d’interpénétration 

et d’étude des catégories de la nature telle que perçues par les indigènes et non selon des 

catégories ethnocentriques. Les relations avec l’environnement sont conçues sur le mode 

d’un dialogue. Communauté humaine, culture et paysage sont perçus comme un tout. La 

question de la guerre fait toujours débat, Ferguson allant jusqu’à affirmer que la guerre chez 

les Yanomami a pour objectif de préserver les groupes de leurs sources d’approvisionnement 

en biens occidentaux et rejette l’hypothèse de Chagnon basée sur l’alliance (1998 ; 302). 

Descola ne nie pas l’influence de l’environnement, comme le climat, par exemple, qui 

détermine les techniques d’usage mises en œuvre par les Achuar (1986 ; 61). Il ne nie pas non 

plus l’incidence de nouveaux choix techniques opérés comme l’adoption des outils 

métalliques par les Achuar dans les années 1930 et qui a complètement transformé les 

conditions d’exécution du travail masculin dans les jardins. Bien sûr, on pourra par exemple 

observer que les sociétés amazoniennes utilisent des techniques de prédation qui leur 

permettent de prélever suffisamment d’animaux pour leurs besoins alimentaires et qu’ils le 

font à une époque de l’année où les espèces choisies sont abondantes dans l’environnement 

dans lequel ils se trouvent. Bien sûr, on observe globalement que les sociétés amazoniennes 

adoptent des techniques de prédation exogènes, comme les armes à feu, par exemple, dont 

l’efficacité théorique et pratique a fait l’objet d’études qui démontrent, brutalement et sans 

aller trop loin dans l’analyse, qu’elles peuvent être efficaces. Cette approche réduit la culture à 

un moyen d’adaptation permettant à la société de se reproduire, où l’environnement naturel 

détermine les pratiques culturelles. L’interprétation d’un trait culturel revient alors à 

rechercher dans quel schème adaptatif on peut le situer en fonction de ses vertus biologiques 

ou matérielles. On évalue les traits culturels qui apportent un avantage matériel et qui entrent 

dans la théorie générale d’une optimisation avantageuse. On les qualifie alors d’ « adaptatifs », 

sélectionnés par la société pour répondre de manière automatique à un besoin biologique. 

Les choix techniques, notamment, entrent dans ce champ et sont très largement interprétés 

comme étant dictés par un rapport coût/bénéfice avantageux. 

Erikson (1988b) critique les approches qui consistent à appliquer aux populations 

humaines les modèles issus de la théorie charnovienne du rendement optimal. Il cite Keegan 

qui dans ses travaux de 1986 sur les Machiguenga affirme que les singes hurleurs, les félins et 

les cervidés ne sont pas chassés car ils demandent trop d’effort. Or, les premiers sont un des 

gibiers les plus faciles à tuer et les seconds sont chassés dans la région pour des raisons 
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rituelles. Quant aux cervidés, Renard-Casevitz a rendu compte des raisons de leur 

prohibition. Dans la théorie du rendement optimal, si l’on regarde le changement 

technologique sous la perspective d’un rapport coût/bénéfice, une nouvelle technologie sera 

acceptée si elle est plus efficace que la précédente, et dans le cas de la diminution de la 

production d’une ressource exploitée à l’aide d’une technologie particulière et qui conduit au 

développement ou à l’adoption d’une nouvelle technologie pour exploiter des ressources qui 

étaient inexploitées ou sous-exploitées (Hames & Vickers, 1982 ; 369). A propos de 

l’introduction du fusil dans l’économie des sociétés traditionnelles, Hames et Vickers citent 

les observations de certains auteurs comme Secoy en 1953 pour les Indiens d’Amérique du 

Nord, Sonnenfeld en 1960 pour les peuples de l’Arctique, Rambo en 1978 en Malaisie et un 

article de Hames de 1979 sur la zone « néotropicale ». D’après les auteurs, le fusil a été 

accepté par ces populations « parce qu’il était supérieur aux armes traditionnelles en termes 

d’efficacité, de précision et qu’il permettait de tirer des animaux en mouvement ». Hames a 

montré que le fusil est au moins 200 % plus efficace en nombre de kilogramme de gibier par 

heure de chasse que ne l’est l’arc. Hawkes et Hill ont mesuré le rendement des Aché avec un 

arc et un fusil. Avec l’arc, les Aché capturent 0,53 kg de viande par heure, alors qu’avec le 

fusil, ils obtiennent 1,60kg/h (1983 ; 164)327. Ils démontrent également que l’adoption du fusil 

a élargi le spectre des espèces exploitées par les Ye’kwana, particulièrement les oiseaux, ce 

que Chacon constate également à propos des Achuar (2001, 119). Hill et Hawkes arrivent à 

des résultats un peu différents sur ce sujet à propos des Aché (1983), mais ils constatent que 

l’adoption du fusil oriente davantage la chasse sur les gros mammifères : pécari à collier, 

pécari à lèvre blanche et daguet. En effet, à l’arc, ces gros mammifères représentent 27 % des 

captures (en poids vif de viande). Au fusil, ils représentent 85 %. Chacon, en 2001, à propos 

des Achuar obtient des résultats comparables. Winterhalder cité par Hames et Vickers (1982 ; 

370) a mené une enquête en 1981 sur l’incidence de l’adoption de la motoneige sur la chasse 

chez les Indiens Cree. D’après les auteurs, Winterhalder a constaté que la motoneige permet 

aux Indiens de rencontrer plus souvent les animaux qu’ils préfèrent chasser. 

Ce comportement rationnel, simple, attractif, qui prédit le choix inéluctable vers un 

rendement optimal, laisse tout de même peu de place à tout l’univers de la société que nous 

avons décrit. De plus, l’un des problèmes de toutes ces études quantitatives, c’est qu’elles 

portent sur une ou une demi-année. Or, les variations d’une année sur l’autre peuvent être 
                                                 

327 Les Achuar capturent 0,41 kg de viande par heure de chasse à la sarbacane, et 0,55 kg avec le fusil selon Chacon (2001 ; 
48 & 54). 
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importantes en fonction des conditions climatiques, d’une mauvaise reproduction de telle ou 

telle espèce. Le fait de capturer un tapir (Tapirus terrestris) qui pèse 250 kg, par exemple, 

modifie considérablement le résultat des calculs. A la lecture de ces études quantitatives sur la 

théorie du rendement optimal, on a plus l’impression de lire du Konrad Lorenz que des essais 

sur des sociétés humaines. L’homme et la société en sont presque totalement absents, réduits 

à des êtres vivants ayant des besoins physiologiques à satisfaire. Ces études sont 

« confortables », car elles s’appuient sur (ou se réfugient derrière) des enquêtes de terrain 

chiffrées, rationnelles, donc a priori inattaquables. Jamais la complexité des sociétés étudiées 

n’émerge dans les analyses (Beckerman, Hames, Vickers, Yost, Kelley, Hill, Hawkes, Chacon, 

Mazurek). Est-ce parce que ces sociétés ont perdu tous leurs systèmes de représentation du 

monde et de leur environnement ? J’en doute. Ou est-ce parce que les chercheurs, auteurs de 

ces études, les gomment pour simplifier l’analyse qui serait peut-être trop difficile à faire si on 

imposait la capacité symbolique de l’être humain comme première ? « Une pratique culturelle 

est conçue comme un acte sociologique multidimensionnel devant être analysé en fonction 

de ses aspects symboliques, politiques, économiques, etc. et restitué dans un cadre 

synchronique et diachronique précis » (Crépeau, 1990 ; 101). Comment faire honnêtement 

des mesures de rendements par kilogramme et par heure sans tenir compte des prescriptions 

et interdits alimentaires, du statut que procure la capture de telle ou telle espèce, du statut 

ontologique des animaux, de la représentation cosmologique du monde ? Ceci équivaut à 

mesurer la richesse d’un Occidental au poids de billets qu’il possède sans connaître la valeur 

de chaque billet ! 

D’autres éléments sont à prendre en compte. Comme nous l’avons déjà indiqué, les 

Waorani se sont plaints du bruit du fusil qui faisait fuir les familles de toucans ou de singes. A 

la question, « Mais alors pourquoi vous continuez à utiliser le fusil ? », la réponse Waorani est 

éclairante « It makes such a beautiful noise ! » (Yost & Kelley, 1983 ; 191). 

De plus, la chasse n’est pas qu’un moyen de se procurer des protéines, mais c’est aussi une 

source de plaisir tant pour les hommes que pour les femmes (Descola, 1986 ; 395). Lorsque 

Descola les observe, les Achuar se trouvent dans une situation de pénurie de cartouches. Ils 

réservent les fusils de chasse pour la guerre. En effet, ils estiment que le fusil ne procure pas 

un avantage décisif pour la chasse comparé à la sarbacane. Cette dernière est, du point de vue 

des Achuar, précise, permet de tirer tous les types de gibiers et est d’un silence absolu. Le 

fusil présente un avantage pour le tir sur un animal fuyant, ce qui est contraire à la stratégie de 
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chasse des Achuar qui réalisent des chasses d’approche. Ils ne souhaitent pas se trouver 

démunis de munition en cas d’attaque d’un ennemi. Par ailleurs, un fusil ayant tué un homme 

ne peut plus être utilisé pour la chasse (1986 ; 282-83). Les Achuar réalisent un charme de 

chasse à l’aide du cœur et de la cervelle de l’anaconda. Cet animal est donc tué non pour sa 

chair, mais pour accomplir un rituel (Descola, 1986 ; 323). Les Achuar organisent certaines 

pêches à l’aide de plantes piscicides dont l’objectif n’est pas d’optimiser les captures, mais 

pour des sorties familiales placées sous le signe de la détente et de la bonne humeur (Descola, 

1986, 338). 

Erikson cite le cas des Matses qui sont passés de la sarbacane à l’arc en raison de « diverses 

mésaventures (peut-être les épidémies) attribuées au pouvoir de la sarbacane qui se serait 

retournée contre ses propriétaires » (Erikson, 2002 ; 102). Si les Matis utilisent l’arc qui 

fournit le plus grand nombre de kilogrammes de viande, la sarbacane est l’arme avec laquelle 

l’habileté d’un chasseur est jugée et la plus grande source de prestige. C’est également le cas 

chez les Taruma, Makushi, Wapishana ou Arecuna. De plus, les espèces qu’un chasseur Matis 

peut tuer dépendent de l’âge de son arme et du statut classificatoire des animaux (106). On 

peut également chasser non pas pour se procurer de la viande, mais pour acquérir de la 

matière première (plumes) ou des outils (mâchoires). Les Matis chassent le tamarin ou le 

singe écureuil pour leurs dents pour en faire des colliers et des brassards qui sont parmi les 

objets les plus prisés (Erikson, 2002 ; 105). On est loin d’un simple rapport coût/bénéfice 

opportuniste tel que prévu par les théories du rendement optimal (2002 ; 104). C’est 

également le cas des Aché étudiés par Hill et Hawkes et par Edeb (1991). 

L’ensemble de ces exemples tend à démontrer qu’un raisonnement calqué sur un rapport 

coût/bénéfice ne rend pas compte de la complexité de l’adoption d’une technique exogène. 

Le concept magique d’ « adaptation » fonctionne comme une véritable explication des 

mécanismes à l’œuvre dans un contexte sociologique et écologique déterminé. Mais cette 

explication, tautologique, est en réalité vide de sens. Si les conditions matérielles et 

écologiques ont une importance et imposent certaines limites, il n’y a pas ajustement 

automatique entre ces conditions et les solutions retenues par la société parmi plusieurs 

possibles. En élargissant le sujet, on pourrait dire que le problème posé est celui du regard, de 

l’écriture, de la façon de rendre compte des « autres » par rapport à « nous », tout en 

soulignant la singularité des uns par rapport aux autres. La culture (ou la société) forme un 

ensemble de caractères systématiques (pas nécessairement harmonieux, fonctionnel, adapté, 
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équilibré) régi par une loi d’ordre qui autorise certaines combinaisons et en interdit d’autres 

(Taylor, 1988). Le système économique wayana n’a pas pour objectif d’atteindre des rations 

de calories, ni une accumulation de richesse, il souhaite atteindre le « bien vivre ». 

Par conséquent, d’autres éléments entrent en ligne de compte dans le choix d’une 

technologie et l’adoption d’une technique s’insère dans un contexte historique bien 

particulier. Malgré cet abandon relatif des techniques propres aux sociétés amazoniennes, en 

particulier la pêche à l’arc et dans une moindre mesure la nivrée, au profit de technologies 

importées comme le tramail ou le fusil harpon et le fusil, il faut rappeler que l’acquisition 

d’une technique exogène signifie bien plus ou bien autre chose qu’une volonté de maximiser 

ses ressources.  

 

 
Objets importés, techniques transférées 

 

On peut rappeler que « les impasses épistémologiques où se sont engouffrées la 

sociobiologie et l’écologie culturelle témoignent assez des insurmontables apories entraînées 

par une conception finaliste du choix en termes de maximisation inconsciente » (Descola, 

1994 ; 330). Ainsi, « au rebours du déterminisme technologique sommaire dont sont souvent 

imprégnées les théories évolutionnistes, on pourrait ici postuler que la transformation par une 

société de sa base matérielle est conditionnée par une mutation préalable des formes 

d’organisations sociales qui servent d’armature idéelle au mode matériel de produire » 

(Descola, 1986 ; 405). 

Ceci rejoint les observations de Cresswell : « Un système technique, constitué de réseaux 

de chaînes opératoires, se situe à un niveau où la société joue un rôle primordial dans 

l’adoption ou le rejet d’un produit […] où le cognitif culturel est de toute première 

importance » (R. Cresswell, 1996 ; 29). On peut réellement parler de barrières ou de l’absence 

de barrières sociales en ce qui concerne le développement des techniques. Pour Descola, 

dans les sociétés non marchandes et plus particulièrement dans les sociétés sans classes, « une 

technique nouvelle ne saurait être adoptée dans ces sociétés si elle met manifestement en péril 

la reproduction à l’identique des objectifs du système socio-économique et les valeurs sur 

lesquelles il se fonde. Cet effet d’inertie n’empêche pas l’acquisition de nouvelles techniques, 
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mais elle en limite la portée ». Et Descola de citer l’exemple des gains de productivité rendus 

possibles en Nouvelle-Guinée par l’adoption des outils de fer au détriment des outils de 

pierre ce qui n’a pas abouti à une intensification de la production horticole, mais à une ré-

allocation du temps économisé à des activités telles que la guerre et la vie cérémonielle. 

« Toute technique se résumant à une relation entre l’homme et la matière non vivante ou 

vivante (y compris lui-même), cette relation doit être objectivable », c’est-à-dire logiquement 

possible au sein de la totalité socioculturelle (Descola, 1994 ; 331-332). 

Pour prendre l’exemple des perles décrites dans le « mythe du japu faiseur de perles » 

relaté par Schoepf, ces objets de parures n’ont pu avoir autant de succès que parce que le 

milieu était favorable : « nous les avions connues (les perles) préalablement » selon son 

informateur (1993 ; 75). Ce qui rejoint les observations de Cresswell. van Velthem note que 

pour les Wayana, le blanc est le donateur du fusil, au même titre que l’anaconda mythique fut 

le donateur de la flèche (2003 ; 343). Etant donné que nous nous intéressons à la prédation, à 

titre d’illustration et pour souligner les ambiguïtés de l’analyse de l’acquisition d’une technique 

exogène, nous allons nous intéresser au cas du fusil.  

 

Origine de la maîtrise technique 
 

Comme nous l’avons plusieurs fois évoqué, presque tous les biens culturels que possèdent 

les Wayana , dont les biens techniques, ont été acquis auprès de non-humains. Schoepf 

remarque que, dans les récits d’origine des biens culturels wayana, comme le mythe d’origine 

de l’arc et de la flèche, de la poterie, des perles de verroterie ou du manioc cultivé et, dans 

celui relatif aux massues, il existe des caractéristiques communes : chaque récit met en scène 

un personnage principal, sorte de héros culturel, homme ou animal, venu d’on ne sait où, 

étranger à la société, qui révèle aux Wayana une technique. Le scénario est identique : un don 

initial, suivi du non-respect des conditions assorties à ce don, et en conséquence la perte ou la 

disparition partielle de ce don328. L’idéologie wayana fait donc presque toujours référence à 

                                                 
328 Par exemple dans « le mythe du Japu faiseur de perles », Ekeyuïme ou Sucuriju séduit une jeune fille et devient membre 

d'un village. Il montre aux hommes comment se servir d'une flèche pour chasser. Il les met en garde de ne jamais se présenter 
face à la flèche. Un homme impatient désire s'en servir. Il part en forêt avec la flèche de Sucuriju et on le retrouve mort. 
Sucuriju annonça alors que la flèche, parce qu'elle avait tué un homme, ne se propulserait plus toute seule dorénavant et qu'il 
faudrait un arc. Il leur donna des graines de roseaux à flèches et leur indiqua l'arbre "pau d'arco" "l'arbre à arc" et disparut à 
jamais. L'arbre produisait des arcs tout seul. Sucuriju avait stipulé l'abstinence sexuelle avant de venir chercher des arcs. Mais 
comme un homme ne l'a pas respecté, depuis, il faut les découper dans le bois et les façonner soi-même (Ibid. 79-80). 
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l’existence d’un état ancien, un « paradis présocial » où tout était donné et facile. Mais, si 

l’opération se solde par la disparition de ce don, l’objet donné, à l’origine indifférenciée, 

devient tout de même wayana car la production et les pratiques rituelles y présidant sont 

wayana. Il est socialisé, l’idéologie wayana affirmant « la prédominance du social sur le 

technique ou, plus précisément, sur le matériel. Elle paraît exclure par avance tout « progrès » 

technique puisque l’avoir matériel maximum se situe toujours dans le passé » (Schoepf, 1993 ; 

82). Pourtant, les perles sont de fabrication occidentale. La nécessité de la création de ce 

mythe relève non pas tant de l’exclusivité de la possession par les Blancs, mais plutôt du fait 

que, pour les Wayana, il serait inconcevable de continuer à vivre avec un élément d’une telle 

importance sans l’avoir intégré à leur propre système de références, donc dans leurs 

catégories mythiques (Ibid. 75)329.  

Ce monde d’innovation technologique surprend les Wayana depuis longtemps. Ainsi, 

selon Coudreau, « Couyouri, quand les Blancs, les Indiens, les marchandises, sont finis : il en 

fait d’autres, sans quoi, Blancs, Indiens et marchandises finiraient » (Coudreau, 1893 ; 548). 

De Goeje avait relevé qu’« après le déluge, Kuyuli a créé de nouveau les Oayana : les ancêtres 

des Oayana d’aujourd’hui. Kuyuli créa aussi les Noirs et les Blancs, les rivières et tous les 

outils. Il avait des haches et toutes sortes de marchandises ; les Oayana avaient peur, mais pas 

les Blancs ; et ainsi les Blancs reçurent les marchandises » (De Goeje, 1941 ; 7). Dans ce 

mythe, le Blanc a donc été courageux, et c’est pourquoi il a gagné la technique et les 

marchandises. Selon De Goeje, c’est parce qu’il possède la technique, qu’il est fort et 

intelligent, et qu’il est ainsi placé au sommet de la hiérarchie des groupes. Chapuis rapporte 

un texte semblable (1998 ; 587). La technique apparaît ici comme le domaine de référence qui 

détermine la hiérarchie entre les différents groupes d’hommes. Ceci souligne un trait essentiel 

et inattendu de la psychologie wayana qui tranche avec la perception habituelle qu’ont les 

Indiens de l’homme blanc, cet être inadapté à la forêt et souvent inférieur comme tous les 

étrangers, comme c’est le cas chez les Yanomami (Lizot, 1976 ; 9)330. L’acquisition d’une 

                                                 
329 On peut voir également dans ce récit l’irruption des armes à feu en réaction aux Wayãpi eux-mêmes pourvus en armes 

par les Portugais (Ibid. 86-87). 

330 Même avant le contact avec les Blancs, ces derniers étaient pensés. Le métal a toujours été utilisé de mémoire de Matis, 
les nawa sont présents dans la mythologie. Même sans contact direct, l’influence de l’Occident a non seulement bouleversé les 
systèmes économiques, mais aussi les systèmes de représentation et les classifications sociales (Erikson, 1996 ; 87). Avec le 
contact, les Matis sont devenus friands de biens occidentaux. Une tentative pour leur expliquer qu’ils devaient s’y soustraire 
de manière à leur éviter une dépendance technologique et la perte de leur tradition artisanale fut interprétée par les Matis 
comme un refus, par les Blancs, avares et méprisants, de partager leurs richesses (Erikson, 1996 ; 34). 
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technique exogène n’est pas un processus simple et anodin. Elle signifie bien plus ou bien 

autre chose qu’une volonté de maximiser ses ressources.  

 

L’adoption du fusil 
 

Comme décrit à propos des Wayana (Martin, 2003), le fusil a beaucoup de ressemblances 

avec l’arc : c’est une arme constituée d’un corps principal qui projette une munition. Ces 

munitions sont très diversifiées en fonction du gibier prélevé (large éventail de plomb = large 

éventail de flèches). Les conditions d’utilisation du fusil sont proches de celle de l’arc 

(approche au plus près, tir au posé ou gibier à l’arrêt). Le fusil a totalement intégré l’univers 

social des Wayana car il était entièrement objectivable. A la différence d’autres populations 

amazoniennes, les munitions sont largement disponibles pour les Wayana.  

Le processus d’adoption du fusil a notamment été décrit par P. Grenand pour les Wayãpi 

du nord. Si le fusil était présent dans les bassins de l’Oyapock et du Litani depuis plusieurs 

décennies, les circuits économiques ne semblaient pas rendre l’adoption du fusil possible, 

pour prendre un point de vue uniquement fonctionnaliste. Grébert notait à propos des fusils 

que « leur utilisation reste restreinte par suite du manque de munitions que l’Indien ne peut se 

procurer que par échange sur l’Itany avec les rares voyageurs, ou en effectuant le long voyage 

de l’Itany au village créole d’Entouka » (Grébert, [1938] 2001 ; 94). Au début, les cartouches 

sont réalisées à partir de carton (jusque dans les années 1970). Elles gonflent rapidement avec 

l’humidité de l’air, ou bien c’est la poudre qui défaille. Avec l’arrivée des cartouches en 

plastique, ce problème est pratiquement résolu, bien que des infiltrations par l’amorce soient 

toujours possibles (Grenand, 1995 ; 45). Les munitions deviennent plus fiables. L’absence de 

la maîtrise de la chaîne opératoire gêne les Wayãpi, mais pas au point de faire obstacle au 

changement. Les Wayãpi ont, année après année, testé les calibres, chaque type de plomb 

avec chaque gibier, les canons superposés, juxtaposés, la robustesse, le silence du mécanisme, 

la qualité de la crosse, l’équilibre et le poids de l’arme. « C’est grâce à cet apprentissage 

pragmatique, mené sans maître et basé sur une série de critères fondés sur ceux de la chasse à 

l’arc (critères que les observateurs inattentifs prenaient pour de la fantaisie ou des caprices), 

que les Wayãpi devinrent en un temps record, non seulement de bons chasseurs au fusil, mais 

encore de fins connaisseurs des armes de chasse » (Grenand, 1995 ; 47). Mais ils sont devenus 
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tributaires de l’extérieur, ils ne tuent pas plus de gibier, pendant que leur zone de chasse s’est 

étendue. Le problème n’est pas l’efficacité des armes, mais la possibilité de les obtenir. D’où 

l’alliance des Wayãpi avec les Blancs, de la même façon qu’il y a une alliance avec les animaux 

(Grenand, 1995 ; 49). 

Du côté des Wayana, en plus du caractère objectivable du fusil, van Velthem a relevé que 

cette acquisition relève en plus d’une connexion avec les conceptions symboliques qui sous-

tendent toute la culture matérielle des Wayana. Les objets obtenus à partir des Blancs, bien 

que demandés et utilisés, ne peuvent pas prétendre à une évaluation esthétique. Conçus et 

exécutés par des mains étrangères, ils tombent dans une autre dimension symbolique que 

nous avons déjà croisée. C’est celle de l’apprivoisement, comme celle des captifs ou des 

animaux sauvages apprivoisés. Ils ont été fabriqués par des étrangers, des ennemis. Ces objets 

sont une sorte de « butin de guerre », des otages soumis à un maître, un ihmato, qu’il 

convient d’assimiler progressivement à l’aide d’un traitement adéquat (van Velthem , 2003 ; 

364-367). C’est la raison pour laquelle les fusils ont été intégrés à l’univers wayana. Nous 

retrouvons ici la figure qui domine l'altérité chez les Wayana, un monde extérieur dominé par l’altérité, peuplé 

d’ennemis, dont on accepte des animaux, des biens qu’après assimilation et dans un rapport de prédation. On 

prend davantage les biens industriels qu’on ne les échange par alliance avec des Blancs. Ce qui semble ainsi 

distinguer les Wayana des Wayãpi. 

Cette acquisition a des incidences sur l’exploitation du territoire et se combine avec 

d’autres aspects comme la démographie ou la sédentarisation des villages. 

 

Conséquences 
 

Les conséquences de l’adoption du fusil sur la manière dont les Indiens d’Amazonie 

exploitent leur territoire, a fait l’objet d’études dans différents groupes amazoniens. Certains 

chercheurs notent une modification dans le spectre des espèces prélevées331. L’étude menée 

par Ouhoud-Renoux qui compare les modalités d’exploitation du territoire du haut Oyapock 
                                                 

331 Selon une étude réalisée par Yost et Kelley chez les Waorani, qui utilisent la sarbacane, l’adoption du fusil a eu un impact 
sur la population de mammifères terrestres. Il y a eu un impact en particulier parce que les Waorani, qui avaient des difficultés 
à les capturer avec leurs armes traditionnelles, se sont rués sur ces espèces une fois munis d’armes à feu (1983 ; 221). Ce n’est 
pas le cas avec l’arc qui permettait déjà de capturer ces espèces. Toutefois, d’autres études menées par Kaplan & Kopishe et 
Alvard cités par Chacon (2001 ; 8) arriveraient à des conclusions semblables. 
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par les Wayãpi entre 1976-77 et 1994-95, montre qu’il y a eu des modifications dans les 

surfaces exploitées avec une extension des territoires parcourus et également une 

modification dans le spectre des ressources exploitées. Il attribue la diminution de la densité 

de certaines espèces de gibier à l’emploi du fusil (1998)332.  

Le nombre de sorties à la chasse est deux fois moins important entre 1976-77 et 1994-95, 

tandis que le nombre de sorties de pêche est deux fois supérieur (Ouhoud-Renoux, 1998 ; 

410). Les zones de chasse sont aujourd’hui plus éloignées et plus coûteuses (cartouches, 

carburant) à exploiter que les zones de pêche qui constituent une ressource disponible et 

relativement stable toute l’année. On peut noter également des modifications dans le 

comportement du gibier confronté à de nouvelles techniques de prédations. Selon des 

informations que j’ai recueillies à Zidock (Trois-Sauts, Guyane française) auprès de Raymond 

Lasuka, le fusil fait fuir le gibier qui pouvait être approché plus près auparavant, même si la 

chasse des singes était très difficile avec un arc. Robert Yawalu, de ce même village, affirme la 

même chose. Il a chassé à l’arc jusqu’en 1979. Il utilisait entre 12 et 14 flèches qu’il changeait 

                                                 
332 En 1976-77, l’exploitation du territoire se réalisait dans des zones circulaires à partir d’un point central : le village. Ce 

village était déplacé lorsque les zones à abatis devenaient inexploitables. En 1994-95, une exploitation extensive est pratiquée 
sous forme d’expéditions avec le fleuve pour axe de pénétration. Entre 1976-77 et 1994-95, la France a mené une politique de 
francisation et de sédentarisation. Les Wayãpi acquièrent la nationalité française et bénéficient ainsi d’aide sous forme 
d’allocations familiales ou de Revenu Minimum d’Insertion. Ces revenus permirent aux Indiens, dans un premier temps d’être 
autonome pour l’achat de biens importés. En particulier, ils ont privilégié l’achat de fusils dont l’emploi a accéléré la 
diminution de la densité de gibier. De son enquête, il ressort que les rendements à la chasse restent supérieurs à ceux des 
autres activités de prédation entre 1976-77 et 1994-95, mais que cette activité contribue moins à la production par prédation, 
en particulier avec une diminution de la prédation des mammifères et des oiseaux. Les rendements liés au Pécari à collier 
(Tayassu tajacu), au Daguet gris (Mazama gouazoubira) et dans une moindre mesure au Daguet rouge (Mazama americana) sont en 
diminution, mais il ne peut affirmer que ceci soit imputable à la pression de chasse. Par contre la chasse de l’Agouti paca est 
quatre fois plus élevée en 1994-95, au détriment de Dasyprocta agouti et de Myioprocta acouchy. Hames et Vickers (1982 ; 370) 
relatent que l’adoption de la lampe frontale permet d’optimiser les chasses de nuit, particulièrement sur Agouti paca qui a un 
comportement nocturne et sur certains Caïmans comme Palaeosuchus palpebrosus. Agouti paca est donc aujourd’hui privilégié 
grâce à une capture optimisée par l’adoption de nouveaux moyens techniques. La plupart des espèces d’oiseaux reste 
abondante. Il semble surtout que ce soit les espèces appartenant à la famille des Cracidés qui aient à souffrir de la pression de 
chasse, notamment dans la zone d’exploitation intensive. Selon Ouhoud-Renoux (1998 ; 399), la chasse aux oiseaux est 
coûteuse en cartouches et les chasseurs hésitent très souvent à tuer une espèce dont ils apprécient modérément la chair, les 
Psittacidés (perroquets) étant chassés à l’arc en 1976-77. On peut ajouter que les besoins en plumes sont devenus moins 
importants. Pêche et collecte sont une fois et demie plus importantes qu’en 1976-77. Selon Ouhoud-Renoux à propos des 
Wayãpi, ce sont les outils empruntés comme l’épervier et le tramail qui ont contribué fortement à augmenter de manière 
significative la production de poisson. Selon P. Grenand, l’épervier a fait son apparition chez les Wayãpi en 1977 (Ouhoud-
Renoux, 1998 ; 402). L’utilisation d’outils modernes permet d’optimiser la capture d‘un nombre important d’espèces tout au 
long de l’année, comme celles du genre Myleus (Koumarou). Le filet droit contribue en outre à accroître la pêche de certaines 
espèces dont la production est saisonnière telles Prochilodus rubrotaeniatus (Kourimata) et Leporinus friderici (Carpe). Ces deux 
techniques permettent d’obtenir 42 % des prises. Les techniques de pêche traditionnelles restent malgré cela prépondérantes. 
Les Wayãpi ont également amélioré leurs rendements à l’aide de la canne et des lignes de fonds en sélectionnant la qualité des 
hameçons, Nylon ou bas de ligne en acier. Ils disposent également de davantage de trappes. L’exploitation a surtout progressé 
pour les espèces Myleus (Koumarou), Prochilodus rubrotaeniatus (Kourimata), Leporinus friderici (Carpe) et s’est étendue à des 
espèces jusqu’ici non consommées. L’adoption de ces techniques a eu des conséquences. La densité de certaines espèces 
comme les Aïmaras et Myleus pacu a chuté dans la zone d’exploitation intensive et le poids moyen de certaines autres a 
diminué. 
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en fonction du gibier convoité ;  il chasse de la même manière avec un fusil qu’avec un arc, 

même si certaines méthodes ont été abandonnées comme la chasse aux grands mammifères 

terrestres avec des chiens dans les abatis qui poussaient les animaux vers des trous où ils 

étaient fléchés333. 

Jusqu’en 1950, les Wayana vivaient presque entièrement dans une économie de 

subsistance autonome. Ils produisaient presque tout ce qui leur était nécessaire. Ils 

n’utilisaient pas de monnaie, et ne pratiquaient pas le travail salarié. Ils faisaient l’acquisition 

d’outils en fer, d’étoffe rouge et de perles, par échange auprès des Boni contre des chiens de 

chasse, des hamacs et des flèches. En vue de pouvoir faire l’acquisition de fusils, de moteurs 

(et donc de cartouches et d’essence), les Wayana se sont soumis au travail salarié temporaire, 

notamment au BRGM, quelques mois par an (Hurault, 1965b ; 119)334.  

A cette époque, le besoin d’acquérir ces biens provoquait l’absence des hommes des 

villages pendant près d’un tiers de chaque année. Selon Hurault, ces absences sont pour une 

part responsables de l’instabilité des ménages et donc des transformations des relations de 

parenté entre les Wayana. Ces transformations sont aussi en partie à l’origine des scissions 

fréquentes des villages puisqu’elles engendrent jalousie, divorce, brouilles … Mais ces 

transformations n’ont pas nui au genre de vie des Amérindiens. Ainsi, l’adoption par les 

Wayana d’objets importés, comme le remplacement de l’arc par le tramail ou l’épervier avait 

fait faire à la société un pas vers une économie monétarisée. Les moyens d’exploitation du 

territoire sont devenus des objets importés. Ces objets consomment quotidiennement 

(carburant, fil de nylon, …). Pour se procurer ces biens, c’est-à-dire l’argent nécessaire à 

l’acquisition de ces biens, les Wayana fabriquent de l’artisanat qu’ils font vendre à Cayenne, 

vendent une partie de leurs produits de chasse et de pêche, et touchent des revenus sociaux. 

                                                 
333 Ouhoud-Renoux remarque que « contrairement à une idée reçue, les détonations provoquées par les coups de fusils 

répétés ne font pas fuir irrémédiablement les bandes d’oiseaux. Généralement, si la nourriture est abondante et si le chasseur 
a pris soin de se dissimuler derrière le feuillage, il ne faut guère que quelques minutes aux gourmands volatiles pour se reposer 
sur l’arbre nourricier » (1998 ; 317). Il semble que des espèces soient plus sensibles que d’autres. Pour les Matis, la sarbacane 
est très efficace et même davantage que le fusil lorsqu’il s’agit de tuer des singes, notamment en raison du bruit provoqué par 
le fusil (Erikson, 2002 ; 105). P. Grenand remarque à juste titre que les communautés wayãpi du haut Oyapock tirent environ 
4 000 cartouches par an sur un territoire de 770 km², soit cinq détonations par km² par an, ce qui constitue une nuisance 
sonore dérisoire. J’ai pu moi-même observer lors d’une chasse au singe hurleur avec des Wayana, que les Indiens, armés de 
deux fusils, avaient pu tirer plusieurs cartouches sur le groupe de singes et récolter quatre singes, la fuite des animaux n’ayant 
pas été très précipitée après les premiers coups de feu. Malgré cela, Kloos relève que les anciens Karib lui ont dit que le fusil 
avait rendu le gibier plus « timide » (Kloos, 1971 ; 59). 

334 Ahlbrinck, en 1931, indiquait que le fusil était universellement répandu et utilisé pour la chasse du gros gibier. L’arc était 
réservé au petit gibier et aux oiseaux (1931 ; 412).  
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Aujourd’hui, le schéma est sensiblement le même que celui mis en place dans les années 

1960, avec une intensité peut-être supérieure dans la mesure où la population wayana est en 

croissance démographique et que chaque homme possède un moteur hors-bord. Hurault 

indiquait que les villages restaient rarement plus de dix ans au même emplacement et qu’en 

moyenne, les Wayana déplaçaient leurs villages tous les cinq à six ans. Lapointe parle d’une 

durée identique pour les Wayana du Paru (1971 ; 81), mais Grébert avait constaté des durées 

beaucoup plus courtes : deux ou trois ans ([1938] 2001 ; 61). Il indiquait également que les 

Wayana n’avaient pas de culte des ancêtres et aucun cimetière. Les tombes étaient 

abandonnées peu d’années après avoir déplacé le village. « Rien ne vient freiner leur penchant 

au nomadisme » (Hurault, 1965 ; 24). Les raisons qui poussaient les Wayana à déplacer leurs 

villages étaient les suivantes : crainte d’influences maléfiques, décès et enterrement d’un 

proche parent, mésentente familiale, et ravage des fourmis manioc dans les cultures. 

Des villages comme Antekum pata existent depuis 1967 (Cognat et Massot, 1977 ; 80). 

Sédentarisation et adoption des technologies importées nouent une relation réciproque. La 

sédentarisation a en partie pour origine la nécessité qu’ont les populations à rester proches 

des canaux de distribution des objets importés dont elles ont quotidiennement besoin 

comme les cartouches ou l’essence. D’ailleurs la création de Maripasoula coïncide avec le 

début de la sédentarisation des villages. Bien sûr, d’autres raisons comme la scolarisation, 

l’incitation des pouvoirs publics, expliquent cette sédentarisation. La sédentarisation a 

contribué à affaiblir la densité de certains gibiers (Hames et Vickers, 1982 ; 363) comme les 

gros mammifères, ce qui a également été observé par Hawkes et Hill (1983 ; 165). Les zones 

proches des villages apparaissent plus pauvres en gibier et poissons. Grâce au moteur hors-

bord et aux armes occidentales, il est possible de se rendre facilement dans des zones 

d’exploitation éloignées capables de subvenir aux besoins du village et qui évitent de le 

déplacer. Ceci est également vrai pour les abatis. Des moyens de locomotion motorisés 

rendent possible l’accès à des zones cultivables éloignées du village. Ceci constitue une raison 

majeure qui permet la sédentarisation, l’abatis fournissant une part très significative des 

ressources des Wayana. D’une exploitation en zones concentriques autour du village, on est 

passé à une exploitation en épis le long des cours d’eau. Des expéditions de chasse, de pêche 

et de collecte sont organisées dans des zones distantes de plusieurs heures de pirogue à 

moteur. Ces zones se trouvent largement en amont des derniers villages wayana disposés sur 

les bassins du Litani et du Maroni. 
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Dans l’enquête menée par Marie Fleury dans le cadre du programme APFT335 réalisée en 

1998 (Fleury, 1999), il ressort que la plupart des Wayana interrogés avaient déclaré avoir 

constaté une diminution du gibier et du poisson durant les années précédant l’enquête. Pour 

eux, il s’agissait de la concentration des villages liée à la sédentarisation et également en raison 

de l’exploitation commerciale, de l’adoption de techniques de pêche tel le filet et de la 

réalisation trop fréquente de nivrées. Aujourd’hui, on parle également du comportement de 

certains, notamment parmi « les jeunes qui prélèvent n’importe quoi », et des chamanes qui 

ont fait partir les cochon-bois (les pécaris à lèvre blanche). Assez peu d’entre eux étaient pour 

l’adoption d’une réglementation. 

En ce qui concerne les rendements, sans avoir pu enquêter de manière extensive sur le 

sujet, on peut remarquer que les expéditions de chasse et de pêche dans les zones éloignées 

paraissent assez rentables. De nombreux pêcheurs et chasseurs exercent dans le voisinage des 

villages et continuent à exploiter ces zones. On peut également constater, malgré la 

progression du nombre d’habitants, que le milieu reste propice à la chasse et à la pêche.  

Pour l’instant, il n’y a pas de preuve de diminution du gibier, mais une simple 

présomption. C’est pourquoi une enquête sur la chasse a été lancée en 2011. Des agents 

amérindiens du parc, ont relevé auprès des Wayana la liste de l’ensemble des animaux tués à 

la chasse, ainsi que des informations sur l’âge des animaux, les modalités et les lieux. Une 

précédente enquête avait été tentée en 2002, mais en dehors de la zone d’Elahé, le village 

wayana le plus proche de la ville de Maripasoula, elle n’avait pas permis de collecter beaucoup 

d’information, peut-être en raison de la méfiance des populations (Richard-Hansen, 2002). 

Par conséquent, c’est la première enquête de ce genre dans cette zone. Elle constituera une 

référence de départ. Mais de nombreuses familles ne souhaitent pas donner ces informations 

et la taille de l’échantillon sera peut-être insuffisante. Il est à noter que sur l’Oyapock, 

plusieurs enquêtes ont été menées depuis les années 1970 (Grenand, 1980 ; Ouhoud-Renoux, 

1999, 1998). Le rapport de 2002 constate que ce sont essentiellement les grands primates et 

les grands oiseaux qui sont plus rares aux environs immédiats d’Elahé, mais que l’on retrouve 

de nouveau ces animaux dès qu’on s’éloigne de la zone périphérique. Les conclusions sur la 

pêche sont semblables.  

 

                                                 
335 Ce programme APFT (Avenir des Peuples des Forêts Tropicales) a été coordonné par Pierre Grenand en 1998/1999 et 

a porté sur l’ensemble des zones tropicales du globe. 
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d. Techniques & Ontologie 
 

 

Si l’on a bien la mise en œuvre de stratégies d’exploitation qui visent à mettre toutes les chances 

de son côté pour maximiser les ressources collectées dans un temps défini, il s’agit par contre 

de termes d’ethnoécologie. Les Wayana ne mettent pas en œuvre de « stratégies » ou une 

« gestion » au sens où il y aurait une véritable planification de la ressource et des 

prélèvements. « Cette gestion ne serait pourtant pas absurde et les Cashinahua en donnent un 

exemple au moyen d’une manipulation savante du gibier, c’est-à-dire une connaissance de 

l’éthologie parfaite, des recensements réalisés par les chasseurs pour évaluer le potentiel et un 

prélèvement adapté en quantité à ce « parc ». Il s’agit ici d’un cas documenté de véritable 

gestion de la faune, qui peut s’expliquer par l’existence dans ce groupe de véritables territoires 

de chasse individuels et exclusifs et par une idéologie insistant énormément sur  la notion de 

contrôle » (Erikson, 1988b ; 211). La question est de savoir maintenant si ces données entrent 

en conflit avec celles exposées dans la partie consacrée à l’ontologie. Cette perception 

ontologique d’une sociologie des animaux n’est-elle pas surestimée par rapport aux faits 

rapportés dans l’exploitation du territoire beaucoup plus pragmatique ? 

Nous avons vu que la consommation était guidée par d’autres préoccupations, en 

l’occurrence la puissance du sang des aliments. Il faut rappeler que nous avons vu lors de 

l’étude de la nature ontologique des animaux qu’ils possédaient des principes d’animation 

comme l’akuwalïnpë que l’on craint après la mort d’un animal. Une des raisons de la 

consommation de la peau des animaux est d’ailleurs que cela empêche l’animal de pouvoir 

retrouver son enveloppe, ne se réincarne pour venir ensuite, sous forme d’akuwalïnpë, 

perturber les humains et se venger en infligeant des maladies ou la mort. De même nous 

avons vu que lors de l’analyse sur l’alimentation, que les Wayana faisaient intervenir des 

techniques de sélection des proies propres à chaque individu et des techniques de cuisson en 

vue d’écarter tout danger que représente la viande d’animaux afin d’en atténuer les risques liés 

à la puissance du sang. 

Quant à la production de gibiers, elle est l’apanage des ‘pères’ des animaux, avec lesquels il 

n’y a plus de relations. Les hommes n’exercent par conséquent aucun contrôle. Nous avons 

vu comment l’excès de la chasse, peut engendrer une mesure de rétorsion de la part des 

‘pères’ des animaux. De même, tout est fait pour masquer l’acte de chasse et il n’y a pas de 
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terme pour désigner ‘la chasse’, dont l’expression est remplacée par toute une série de figures 

de styles. On tait son départ à la chasse et ses intentions prédatrices. On ne dit qu’au dernier 

moment que l’on s’apprête à partir, on prévient peu de personne. On part tôt le matin. Les 

animaux tués à la chasse doivent être respectés, on ne ramène pas le gibier soi-même à la 

maison (Hurault, 1968 ; 6). On se montre modeste et silencieux lors du retour de la chasse. 

Ces procédés visent à masquer la nature profonde de la relation, une relation agonistique. On 

évite par là même à se percevoir soi-même comme ce que l’on est véritablement, un 

prédateur qui fait la guerre. Comme nous l’avons vu, les relations d’appartenance, de maîtrise, 

de subordination sont importantes dans l’univers sociocosmique wayana. Des entités 

appartiennent à d’autres, des hiérarchies sont présentes. Nous avons également vu que des 

relations de familiarisation sont importantes. Par conséquent l’ensemble des rapports entre 

les êtres n’est pas guidé par une logique proie/prédateur. Ceci est vrai à l’intérieur de chaque 

« bulle » d’existants, même si des rapports de prédation y existent également. Mais, entre 

humains et non-humains, en situation cynégétique, les rapports s’inscrivent sur une logique 

proie/prédateur. Un des dangers qui guette la société wayana est de se fondre dans cette 

relation et de ne devenir « que » des prédateurs, c’est-à-dire des « hommes sauvages », des 

itupon, de devenir ces ennemis que l’on exècre. Pour ne pas tomber dans cet excès, pour se 

séparer d’un extérieur prédateur, il est nécessaire de se maîtriser, d’être maître de soi, de 

« s’appartenir ». Un chasseur qui tue trop de gibiers ou qui ne redistribue pas une partie de sa 

production ou encore qui donne trop de gibiers a un comportement déviant. Le chasseur qui 

acquiert du prestige est celui qui adopte une attitude conforme à la norme, qui possède un 

contrôle de soi en conformité avec les préconisations des jum des animaux. Par conséquent, 

la notion de rentabilité est relative.  

Ces logiques entrent en contradiction avec la mise en œuvre de moyens de prédation et de 

stratégies les plus efficaces possibles. Mais si les Wayana cherchent un rendement optimal, c’est 

dans un sens différent du nôtre. En réalité, ce n’est pas que le rendement optimal n’ait pas de sens, mais 

c’est qu’il n’a pas le même sens. Les Wayana font tout pour passer le moins de temps possible à traquer le 

gibier car c’est une entreprise risquée dans un univers peuplé de jolok, d’ipo, de kaikui,… L’idée n’est 

pas tant de maximiser les gains par rapport aux ressources engagées, c’est de minimiser les 

risques dans une relation de prédation avec un ennemi. Les enjeux sont bien plus 

importants !  
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Mais une force extérieure nouvelle est aujourd’hui à l’œuvre en pays wayana qui s’insinue 

peu à peu au sein du complexe technologique et ontologique wayana pour devenir un acteur 

majeur du paysage de la région : la protection de l’environnement. Dernier avatar des 

nombreuses vagues idéologiques propagées par le monde occidental vers le monde 

amérindien, après la conversion au travail, la conversion à un Dieu, la conversion à 

l’exploitation de l’or et des ressources, la conversion à un Etat, nous souhaiterions mettre les 

Wayana « au vert ». Notre manie pour l’environnement, dernière idéologie dominante 

apparue, pourrait sérieusement modifier la manière dont les Wayana se représentent leur 

monde et le gèrent. 
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CHAPITRE 3 : LES WAYANA ET LA GESTION DE 
LA BIODIVERSITE EN GUYANE FRANCAISE  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

En juillet 2011, les chefs coutumiers amérindiens et aluku du Maroni ont écrit une lettre 

au Préfet de la Guyane. Cette lettre reprend des textes de lois, des décrets, et s’appuie ainsi 

sur le discours officiel de la France pour le confronter à leur ressenti. Contrairement à ce qui 

est prévu dans ces textes, les chefs coutumiers reprochent l’absence de concertation dans les 

décisions prises par l’Etat français, particulièrement autour de la chasse. Il est intéressant de 

noter que ce sont les chefs coutumiers qui manipulent le discours écrit de l’Etat pour le 

mettre en défaut. Mais c’est un des nombreux signes envoyés à l’Etat depuis de nombreuses 

années par les Wayana, Etat qui ne semble pas parvenir à mettre en œuvre les belles idées qui 

l’animent. Lois, règlements, décrets pleuvent sur le territoire wayana. Sept années après la 

création du Parc Amazonien de Guyane, les Wayana ont le sentiment qu’ils ont perdu la 

maîtrise de leur destin. Les Wayana ont toujours été défiants face à ce projet de parc. 

Maintenant qu’il est là, des rapports de force s’expriment. Les objectifs de l’institution restent 

difficiles à percevoir pour les Wayana. Les Wayana eux-mêmes ne sont pas passifs et ils 

essaient de tirer parti du parc. S’en suit un jeu délicat où deux logiques s’affrontent et 

avancent plus ou moins masquées. 

Mais de quelles logiques s’agit-il ? Nous allons tenter ici de comprendre les motivations et 

points d’achoppement des deux mondes que sont celui des autorités françaises d’une part et 
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des Wayana d’autre part. Il paraît intéressant de revenir sur ce qui semble être l’origine des 

désaccords : une conception très différente de la nature qui entoure la vie des Wayana. A 

partir de textes législatifs, d’articles et de notre connaissance du terrain, nous allons tenter de 

comprendre quelle est la conception de la nature pour les acteurs français et pour l’Etat, sur 

quelles bases repose-t-elle ? Comment répondre à un double objectif qui paraît 

contradictoire, celui de préserver le milieu « naturel » tout en respectant des populations 

locales qui l’utilisent ? Les Wayana ont leur explication du monde, en particulier celle dont les 

chamanes sont les experts et qui a un sens dans l’univers wayana, qui s’exprime par une 

pensée et un point de vue métaphysique bien particulier sur le monde. Nous analyserons ce 

qui apparaît comme une querelle d’experts sur un même objet par une analyse en miroir en 

tentant de comprendre le regard des Autorités françaises sur la nature des Wayana et de 

déterminer la perception qu’ont les Wayana de la manière dont nous appréhendons 

l’environnement. Cette clarification effectuée, nous nous attacherons à analyser certains sujets 

plus pragmatiques qui méritent d’être compris afin de compléter les approches des différents 

intervenants et avoir une vue d’ensemble de la situation.  

 

 

 

1. La nature des autorités françaises 
 

 

a. Histoire récente de la protection de l’environnement en Guyane 
 

L’article L.420.4 du Code de l’environnement indiquait que les articles relatifs à la chasse 

présents dans ce code ne sont pas applicables en Guyane. Il n’y avait donc pas à proprement 

parler de législation sur la chasse dans ce département. Mais par la loi n° 2012-325 du 7 mars 

2012, l’article 18 vient de rendre répréhensible le fait de chasser dans la zone cœur du parc 

amazonien de Guyane336. Cet article semble était passé complètement inaperçu, et aurait pu 

                                                 
336 Cet article vient modifier l’article L. 420-4 du code de l'environnement qui rend désormais applicable les sanctions 

prévues à l’article L. 428-5 du code de l'environnement dans le parc de Guyane, à savoir « Est puni d'un an 
d'emprisonnement et de 15 000 € d'amende le fait de commettre l'une des infractions suivantes : […] 
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signifier que les Wayana n’auraient plus eu le droit de chasser sur les zones contrôlées par le 

parc sous peine d’encourir un an de prison et 15 000 € d’amende. Heureusement, le Sénat a 

fait une exception pour les communautés d'habitants qui tirent traditionnellement leurs 

moyens de subsistance de la forêt, résidents permanents, personnes physiques ou morales 

résidant dans le parc et exerçant une activité agricole, pastorale ou forestière de façon 

permanente337. 

Cette loi s’inscrit dans la droite ligne des mesures déjà prises par le passé pour cerner 

l’exception guyanaise : l’absence de législation de la chasse. Un arrêté préfectoral publié le 12 

avril 2011 fixe pour la première fois en Guyane des quotas de prélèvement d’espèces 

animales par sortie de chasse et par chasseur  (Préfet de la région Guyane, 2011)338. Cet arrêté 

précise que son champ d’application exclut les communautés qui tirent traditionnellement 

leurs moyens de subsistance de la forêt, sur les territoires sur lesquels leur sont reconnus des 

droits d’usage collectifs (art. R.170-56 du code du domaine de l’Etat) ainsi que les 

communautés visées à l’article L.331-15-3 du code de l’environnement sur le territoire du 

Parc amazonien de Guyane (Code du domaine de l’Etat, 1988 ; Code de l’environnement, 

2006). Les Amérindiens, en particulier les Wayana, ne sont donc pas concernés par cet arrêté. 

L’article R.170-56 du code du domaine de l’Etat créé par le décret n°87-267 du 14 avril 1987, 

est entré en vigueur le 2 mars 1988. Depuis cette date, l’Etat français reconnaît officiellement 

l’existence de droits d’usages collectifs dont l’étendue et les modalités sont définies par 

l’arrêté préfectoral 842 1D/4B du 22 mai 1995 où les Wayana sont autorisés à la pêche, la 

chasse, la cueillette et toute activité nécessaire à la subsistance de la communauté. Ces zones 

de droits d’usage s’étendent sur 314 000 ha, soit 5 km de part et d'autre du fleuve Maroni, de 

                                                                                                                                               
4°) Chasser à l'aide d'engins ou d'instruments prohibés ou par d'autres moyens que ceux autorisés par les articles L. 424-4 et 

L. 427-8, ou chasser dans le cœur ou les réserves intégrales d'un parc national ou dans une réserve naturelle en infraction à la 
réglementation qui y est applicable » (Code de l’environnement, 2012). 

337 Examen au Sénat : sensible à la question de la préservation du droit de chasse des populations amérindiennes et 
bushinengue vivant au cœur du parc de Guyane, la commission de l’économie, du développement durable et de 
l’aménagement du territoire a adopté un amendement rédactionnel permettant de lever une possible ambiguïté ; il s’agit de ne 
rendre applicable à la Guyane que le 4° du I de l’article L. 428-5 du code de l’environnement, visant précisément le fait de 
chasser en infraction aggravée à la réglementation du parc. 

338 Ces quotas concernent notamment certains tinamous, l’ortalide, le hocco, l’agami, les toucans, les colombidés, les 
psittacidés, les daguets rouges et gris, le singe hurleur, les capucins bruns et à tête blanche, les pécaris à collier et à lèvre 
blanche, le tapir, le paca, le cabiaï, les caïmans à lunettes, rouges et gris. Pour l’iguane, une période de fermeture est prévue 
entre le 1er septembre et le 31 décembre qui correspond à la période de reproduction. L’arrêté interdit le prélèvement de 
puma et de jaguar. 

 Cet arrêté préfectoral est pris en application d’un arrêté ministériel du 10 août 2006 relatif à la capture d’espèces animales 
non domestiques dans le département de la Guyane (Journal officiel de la République française, 25 août 2006, p. 12539) qui 
permet d’interdire et de fixer les conditions de la capture de tous mammifères, oiseaux, reptiles, amphibiens et invertébrés 
guyanais non intégralement protégés par les articles L. 411-1 et L. 411-2 du Code de l’environnement. 
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la rivière Marwini, de la rivière Tampok, de la rivière Waki et de la Rivière Grand Inini. 

Depuis, l’Etat français s’efforce, au moyen de « bricolages juridiques » de dépasser les 

contradictions entre le droit de l’environnement, le droit foncier et les particularités de la 

Guyane (Filoche, 2011). 

Le Conseil Consultatif des Populations Amérindiennes et Bushinenge avait émis un avis 

défavorable sur ce projet d’Arrêté au motif qu’il est fondamental de mettre en place un 

processus consultatif adapté en concertation avec les institutions coutumières et en rappelant 

que la chasse et la gestion de la faune étaient étroitement liées aux droits territoriaux et aux 

modes de vie traditionnels, et qu’elles ne peuvent être de ce fait dissociées (Conseil 

Consultatif des Populations Amérindiennes et Bushinenge, 2011). Toutes les associations de 

protection de l’environnement ont applaudi cet arrêté. 

Ces deux dernières réglementations viennent compléter l’arsenal législatif en vigueur. Des 

arrêtés ministériels du 15 mai 1986 fixent une réglementation pour certains oiseaux, 

mammifères et reptiles. Ainsi certains animaux sont totalement protégés, d’autres sont 

chassables mais non commercialisables ou transportables ce qui autorise leur chasse et leur 

consommation dans un cadre privé et familial. Parmi les espèces dont la destruction ou la 

capture sont interdites figurent des espèces régulièrement chassées par les Wayana, entre 

autres le singe atèle Ateles paniscus, le fourmilier Tamandua tetradactyla, l’ara bleu Ara ararauna, 

l’ara rouge Ara macao. En 1995, l’arrêté préfectoral fixe des zones de droit d’usages. Un arrêté 

ministériel réglemente la commercialisation de certaines espèces non-domestiques. La loi 

2000-698 du 26 juillet 2000 créé les ORGFH (Orientations régionales de gestion de la faune 

sauvage et d’amélioration de la qualité de ses habitats) sur l’ensemble du territoire national 

Les DIREN, avec l’appui de l’ONCFS sont chargés de la maîtrise d’œuvre. S’en est suivie 

une phase de concertation menée sous l’égide de l’ONCFS qui a conduit à 25 réunions, réuni 

350 participants pour aboutir à l’arrêté préfectoral du 26 juillet 2004 approuvant les 

orientations régionales de gestion et de conservation de la faune sauvage et de ses habitants, 

puis à l’arrêté ministériel du 10 août 2006 relatif à la capture d’espèces animales non 

domestiques. Cet arrêté ministériel est le fondement juridique qui permet la mise en place en 

Guyane d’un règlement spécifique pour répondre aux particularités du département, la 

principale étant l’importance de la chasse pour beaucoup de groupes de Guyane. Cet arrêté 

ministériel permet au préfet de prendre des arrêtés portant sur la capture des espèces, les 

périodes de prélèvement, les quotas, les personnes visées,… Les premiers arrêtés 

préfectoraux sont ceux du 23 juillet 2007 et portent sur l’interdiction de la commercialisation 
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du hocco Crax Alector, du marail Penelope marail, de l’agami Psophia crepitans et du tapir Tapirus 

terrestris sur l’ensemble du territoire (Préfet de la région Guyane, 2007b, 2007a). Les Wayana y 

sont donc également soumis. Une des priorités des ORGFH (Anon, 2005) est également 

d’établir le statut des espèces particulièrement chassées grâce à des études afin de faire 

évoluer « le cadre réglementaire guyanais par la négociation et l’argumentation » (Hansen et 

al., 2009). L’objectif est d’établir une « carte de prélèvements », une sorte de permis « Cette 

carte pourrait devenir obligatoire sur l’ensemble du territoire guyanais, avec toutefois des 

conditions de délivrance dérogatoires pour les communautés d’habitants tirant 

traditionnellement leurs moyens de subsistance de la forêt ». 

 

 

b. Le PAG, parc amazonien de Guyane 
 

Parallèlement à ces mesures générales qui s’appliquent à l’ensemble du département, le 

décret n°2007-266 du 27 février 2007 crée le parc national dénommé « Parc amazonien de 

Guyane ». Le processus qui a conduit à la création de ce parc témoigne des difficultés, des 

incompréhensions autour de la création de zones protégées, mais également des enjeux 

géopolitiques régionaux dont le territoire wayana a été l’objet. On se souvient que les 

Wayana, lors de l’enquête publique qui a précédé la création du parc, avaient demandé en 

décembre 2005 à ce que toute activité d’extraction de l’or soit interdite en amont des villages 

et en octobre 2006 à ce que leur territoire fasse partie de la zone « cœur de parc » afin 

notamment que toute activité d’orpaillage légale soit interdite sur leur territoire. Mais la 

commune de Maripasoula de laquelle ils dépendent administrativement et au sein de laquelle 

ils sont peu représentés, n’a pas exprimé cette revendication et a voté le projet de zonage qui 

exclut les territoires wayana de la zone « cœur ». En effet, la commune de Maripasoula est 

largement dominée par des représentants aluku. De nombreux aluku vivent de l’extraction 

aurifère. Les avis du comité de pilotage pour la création du parc n’ont également pas été 

suivis (Fleury et Karpe, 2006)(Eliane, 2007), (Demaze, 2008). Le territoire wayana se trouve 

en « zone de libre adhésion » (zone périphérique ou aire d’adhésion) vouée à la gestion 

durable des ressources naturelles pour le développement durable des collectivités territoriales 

faisant partie du parc. En mars 2007, des manifestations d’Amérindiens à Cayenne ont eu lieu 

suite à la publication du décret de création du parc avec pour demande l’inclusion dans la 
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zone cœur de parc de leurs zones de droits d’usage afin de les protéger de l’orpaillage. En 

juillet 2014, la commune de Maripasoula a signé la charte du parc339. 

La naissance de cette zone protégée s’est donc accomplie avec une franche hostilité de la 

part de beaucoup de Wayana, frustrés que leurs demandes de protection contre l’orpaillage 

n’aient pas été prises en compte et dans la crainte de voir leurs activités entrer dans un cycle 

de contrôle. Une des revendications à satisfaire aurait été de créer une commune 

amérindienne sur le haut-Maroni, permettant aux Wayana de se dégager de la tutelle des 

Aluku et renforçant leur pouvoir et leur représentativité en devenant des élus de la 

République. Au sein du conseil d’administration du parc, un seul de leurs membres siège 

parmi les 44 autres administrateurs340.  

 

 

c. Une réglementation qui s’inscrit sur le modèle international 
 

Après l’époque des projets de conservation qui expulsaient les populations des zones 

protégées, on a eu trois temps dans l’histoire de la conservation en Guyane comme remarqué 

par Leprêtre (1999). Dans les années 1970, on souhaitait protéger à la fois les milieux naturels 

et les cultures traditionnelles. Dans les années 1980, naissent les revendications territoriales et 

des textes apparaissent avec le concept de réserve biosphère. Mais les projets de création de 

zones de conservation ont tendance à ne pas prendre en compte les activités humaines. Dans 

les années 1990, avec le sommet de Rio de Janeiro, une nouvelle conception de l’aire 

protégée est née. Une conception basée sur le développement durable : l’environnement, le 

social et l’économique. Les aires protégées sont dorénavant possibles dans les lieux 

anthropisés. On est passé à la gestion ou conservation intégrée des ressources. En Guyane, la 

zone de droit d’usage des Wayana est reconnue, mais cette zone ne recouvre pas le territoire 

revendiqué. Dans cette période, la première mission pour la création du parc est un échec car 

elle répondait encore au seul objectif de protection du milieu sans prendre en compte l’enjeu 

territorial et sans avoir su appréhender les Wayana dans leur mode de gestion des projets. 

                                                 
339 Pour une information complète sur ce sujet, voir le récent rapport coordonné par Davy & Filoche (Armanville, 2014 ; 

Davy et Armanville, 2014 ; Filoche et Guignier, 2014). 

340 D’après le décret de création du parc, ce conseil est composé de 44 membres : 10 représentants de l’État, 12 
représentants des collectivités locales, 5 représentants des communautés amérindiennes et bushinenge, et 16 personnalités, 
plus un représentant du personnel. 
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Dans les années 2000, c’est le modèle du parc comme outil de développement qui voit le 

jour341. Pourtant la question foncière, fondamentale pour les Wayana, n’a pas été résolue 

avant la mise en place de l’aire protégée. Lors des discussions sur la mise en place du parc, les 

Wayana réclamaient que soit reconnu leur droit à parcourir les axes fluviaux en incluant les 

sources aussi bien sur le Litani, le Marwini ou le Tampok. Ils refusaient également de faire la 

distinction entre usages réguliers et ponctuels (Leprêtre, 1999). Si bien que la politique mise 

en œuvre par le parc est, sans le reconnaître, de nature politique, et perçue comme telle par 

les Wayana qui considèrent qu’il s’agit d’une violation par l’Etat français de leur 

souveraineté342.  

De grandes organisations comme La Banque mondiale l’UICN ou WWF ont publié au 

cours de ces dernières années des rapports dans lesquels elles analysent les échecs et les 

réussites des aires protégées dont les territoires sont peuplés, ce qui est presque toujours le 

cas. Ces rapports insistent notamment sur le droit des peuples autochtones à exercer un 

contrôle sur leurs terres, territoires et ressources, le droit à définir les systèmes de gestion et 

de gouvernement qui conviennent le mieux à leurs cultures et aux besoins sociaux, sur le 

respect des structures organisationnelles des populations et des modes de prise de décision. 

Ils font la promotion d’une participation et d’une coopération complète et réelle des 

populations. Ils mettent en avant le respect de la perception du « temps » qui est différent de 

celui des Occidentaux, mais également la question des droits territoriaux, la compréhension 

et la mise en place d’indicateurs culturels qui permettent de mesurer la satisfaction ou 

                                                 
341 Ceci se traduit dans l’évolution de la législation à travers la loi du 14 avril 2006 sur les parcs nationaux. L’article premier 

de cette loi stipule « Un parc national peut être créé à partir d'espaces terrestres ou maritimes, lorsque le milieu naturel, 
particulièrement la faune, la flore, le sol, le sous-sol, l'atmosphère et les eaux, les paysages et, le cas échéant, le patrimoine 
culturel qu'ils comportent présentent un intérêt spécial et qu'il importe d'en assurer la protection en les préservant des 
dégradations et des atteintes susceptibles d'en altérer la diversité, la composition, l'aspect et l'évolution. Il est composé d'un ou 
plusieurs cœurs, définis comme les espaces terrestres et maritimes à protéger, ainsi que d'une aire d'adhésion, définie comme 
tout ou partie du territoire des communes qui, ayant vocation à faire partie du parc national en raison notamment de leur 
continuité géographique ou de leur solidarité écologique avec le cœur, ont décidé d'adhérer à la charte du parc national et de 
concourir volontairement à cette protection. Il peut comprendre des espaces appartenant au domaine public maritime et aux 
eaux sous souveraineté de l'Etat » (Assemblée Nationale, 2006). 

342 On peut leur donner raison puisqu’en la matière, comme l’expliquent Karpe et Fleury (2006), « la loi ne confère aux 
communautés locales aucun pouvoir propre, consultatif ou de décision. Elles n’ont qu’un pouvoir d’émettre des avis par 
l’intermédiaire des organes du parc. […] Seul l’avis du président du Conseil général est posé dans ce cas comme étant un avis 
conforme. Initialement, pourtant, les communautés locales avaient un pouvoir propre de décision et de contrôle par 
l’intermédiaire de leurs autorités politiques traditionnelles. Acceptées sur le principe, ses modalités ont été contestées par les 
parlementaires. A été souligné le fait qu’il conduisait à une privatisation des richesses tirées de ce patrimoine. En effet, selon 
les parlementaires, ces richesses profitaient seulement aux « populations micro-locales habitant le parc ». Il convenait plutôt 
de patrimonialiser ces richesses, c’est-à-dire d’assurer leur appropriation « par l’ensemble des Guyanais », appropriation gérée 
en conséquence par les collectivités décentralisées de ce territoire. Ce point de vue a finalement triomphé, la loi ne 
reconnaissant aucun pouvoir consultatif ou décisionnaire propre aux communautés locales et autochtones. » 
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l’insatisfaction (Sobrevila, 2008 ; Borrini-Feyerabend et al., 2004 ; WWF International, 2008). 

Un des modèles est celui de la cogestion.  

Ces modes de gestion ne sont pas exempts de défaut. Il s’agit souvent d’un marché, car en 

échange, elles exigent l’ingérence et la mise en œuvre des politiques de conservation et le 

changement des pratiques. Pour le cas spécifique de la Guyane, la loi prévoit donc la prise en 

compte des modes de vie et des droits d’usage collectif reconnus aux communautés et qui 

pourront continuer d’y pratiquer leurs activités de subsistance. Mais il semble qu’il y ait un 

écart entre la volonté exprimée par les textes et la mise en pratique par les acteurs, le naturel 

revenant très vite au galop. C’est ce que nous allons observer, sept ans après la naissance du 

parc. 

 

 

d. La sélection des pratiques : l’homme facteur de biodiversité 
 

Cette évolution de la loi fait suite à l’évolution de la conception occidentale des aires 

protégées depuis les années 1970. A cette époque on considérait les aires protégées comme 

des zones d’où devait être exclue toute activité humaine qui portait atteinte à l’idée d’une 

nature vierge et dégradait le milieu. Les populations étaient expulsées ou interdites de toute 

activité ayant un quelconque impact sur le milieu, par exemple en Tanzanie pour les Hadzabe 

et le parc du N’Gorongoro ou à Bornéo pour les Penan le Gunung Mulu National Park, 

comme j’ai pu moi-même le constater dans les années 1990343. Grâce aux travaux 

d’ethnologues, il est apparu que les activités humaines pouvaient être source de biodiversité 

(Balée, 1994), (P. Grenand, 1980 ; Bahuchet et al., 2001), (Grenand, 1992), (Balée, 1998) et 

que des déplacements de populations suite à la création d’aires protégées avaient entraîné un 

appauvrissement de la biodiversité dans certaines zones du fait de la disparition des activités 

humaines et/ou en périphérie (Colchester, 1996). Beaucoup d’écologues et de défenseurs de 

l’environnement ignorent par exemple que dans les jardins abandonnés des Ka’apor du Brésil 

                                                 
343 Pour d’autres exemples, on peut se reporter à l’article de Colchester (1996) en commençant par les Shoshone lors de la 

création du parc de Yellowstone en 1872 « En Ouganda, en 1992, 30 000 habitants des forêts/colons agricoles ont été 
expulsés sous la menace des armes dans le cadre d'un projet financé par la Banque mondiale, la Communauté européenne, le 
DANIDA et le NORAD visant à créer un couloir laissé à l'état sauvage entre la réserve forestière de Kibale et le Parc 
national de la Reine Elisabeth, provoquant un appauvrissement massif, des incendies, des pillages, l'abattage du bétail et 
d'autres graves violations des droits de l'homme, notamment les pertes de vies humaines (Feeney, 1993). ». L’auteur donne 
également des exemples en Inde ou aux Philippines.  
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on trouve une biodiversité végétale bien supérieure car les espèces végétales plantées par les 

hommes ont perduré. Ces espèces végétales attirent d’ailleurs de nombreux animaux qui s’y 

alimentent et vont déféquer, multipliant ainsi les espèces végétales. Bien que difficile à 

observer pour un observateur peu attentif, une portion significative du territoire ka’apor est 

ainsi fortement imprégnée de la main de l’homme. Et il en est ainsi dans de nombreuses 

régions d’Amazonie. Sur le territoire wayana, on trouve de nombreux lieux qui hébergent des 

espèces végétales dont le milieu n’est pas, à l’origine, propice à leur implantation. Les travaux 

de C. Tardy ont d’ailleurs mis en évidence l'impact de la pratique de l'agriculture des 

populations amérindiennes au cours des deux derniers millénaires et ont permis de 

comprendre la mosaïque actuelle du paysage comme l'héritage de l'ensemble des 

transformations survenues dans le passé sous l'action de différents facteurs naturels et 

anthropiques (Tardy, 1998). Comme affirmé par de nombreux auteurs (par exemple Descola, 

2007), il est par conséquent absurde de vouloir interdire ou limiter des pratiques de 

populations qui depuis des milliers d’années ont forgé l’espace dans lequel ils vivent 

aujourd’hui. Il est indispensable de prendre en compte cette réalité historique et de cesser de 

voir ces lieux comme des purs joyaux d’un paradis inviolé. Mais surtout, il faut bien 

comprendre que les Wayana sont eux-mêmes parfaitement conscients que l’activité humaine 

peut favoriser le développement d’espèces, comme le kumu, comou (Oenocarpus bacaba 

Martius). 

 

 

e. Protéger 
 

Ministres, préfets, lois, décrets, fixent et règlent la vie des animaux, et, par ricochet, celle 

des Amérindiens. On constate que ce sont les plus hautes instances de l’Etat français qui 

traitent de ces questions, avec les modalités les plus importantes. Ceci témoigne du sérieux et 

des enjeux de ces questions pour l’Etat344. 

 

                                                 
344 N’oublions pas de replacer la création d’espaces protégés dans un contexte plus large de notre rapport aux animaux. En 

effet, en étant ironique, nous conférons, par la création de ces espaces, à certaines espèces animales un statut privilégié, à 
protéger. Mais par ailleurs, nous planifions, rationalisons la mort d’espèces domestiques une sorte de dédouanement de la 
mort des uns par la préservation des autres, qu’une « ruse taxinomique » permet de qualifier de « sauvage » (Dalla Bernardina, 
2006 ; 184). 
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A lecture de ces textes administratifs, mais également dans les discours, on perçoit que 

l’objectif de l’ensemble de ces mesures est de « préserver la biodiversité », de « gérer la faune 

sauvage », c’est-à-dire la protection d’un monde soi-disant pur, inviolé, non contaminé par les 

péchés de notre société. On y décèle assez distinctement la traduction de notre perception du 

monde sauvage, un monde qui s’articule entre sauvage et domestique, qui postule l’unicité de 

la nature, et pour reprendre la grille de lecture de Descola, un monde où l’humanité n’est 

reconnue qu’aux seuls êtres humains, face au reste de la Création avec laquelle nous 

partageons seulement une mécanique, une physicalité. Ainsi on rappellera que « la manière 

dont l’Occident moderne se représente la nature est la chose du monde la moins bien 

partagée » (Descola, 2005 ; 56). Les Wayana ont en effet un point de vue différent. 

 

 

2. Confrontations des perspectives 
 

 

a. Querelle d’experts 
 

Comme nous l’avons vu, les Wayana ont une perception de leur environnement et des 

animaux radicalement différente de celle des Occidentaux. Il s’agit de deux expertises 

différentes d’un même objet qui se concurrencent, de deux modes de connaissances 

différents du monde de la nature, qui n’appréhendent pas cet objet de la même manière. 

L’une est installée à la fois dans une pratique et une métaphysique. L’autre uniquement dans 

la seconde, puisqu’elle n’en tire aucune ressource pratique. De ces deux regards naissent la 

plupart des incompréhensions et des conflits. L’activité des Wayana a-t-elle un impact sur 

l’environnement ? La réponse à cette question est essentielle et anime des débats depuis de 

nombreuses années345. En effet, sont associés à cette question (et à cette réponse), des enjeux 

de revendications territoriales, des pratiques culturelles et des économies. Si la réponse est 

oui, alors, pas de chance, l’économie amérindienne détruit l’environnement, et en ce moment, 

ce n’est pas à la mode. Et toutes les revendications territoriales, les revendications culturelles 

volent en éclats. Les Amérindiens devraient alors changer. Ils perdraient alors leur autonomie 

et devraient alors accepter de se plier aux exigences de la population dominante, modifier 
                                                 

345 On pourra se reporter à un article de Hames qui reprend les différentes publications sur ce sujet (Hames, 2007). 
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leurs pratiques, ce qui, étant donné qu’elles sont liées à leurs conceptions symboliques, 

entraînerait un réarrangement métaphysique. Cela entraînerait également une recombinaison 

politique avec l’émergence de nouveaux acteurs politiques wayana, en particulier ceux qui 

détiennent la connaissance du monde des Blancs et des Wayana. Si la réponse est non, les 

Wayana seront alors « chanceux ». Par hasard, leurs pratiques seront considérées comme 

n’allant pas à l’encontre de l’idéologie dominante. 

Mais c’est bien à cette question qu’il faut répondre et ne pas plaquer des schémas de 

gestion sans savoir si les Wayana ont un impact négatif ou non sur la biodiversité et sans 

comprendre leur conception du monde et la place qu’ils s’y réservent. 

 

 

b. Perception de la nature des Wayana par les Blancs : toujours des 
malentendus 

 

Les Wayana se trompent-ils en disant que le jaguar est un animal dangereux qui attaque 

l’homme et qui possède de nombreuses formes ? Sont-ils crédules, ignorants, habités par la 

peur et des croyances irrationnelles, comme une aube de l’humanité, eux qui persistent dans 

l’erreur, les oubliés de la science ? Notre discours n’est-il pas aussi idéologique que le leur ? 

(Dalla Bernardina, 2006). 

 

Lors de mes voyages de terrain, j’ai croisé plusieurs écologues avec lesquels j’ai conversé et 

exposé en quelques mots l’univers wayana, en particulier celui concernant les animaux. Ils 

n’en ont en général aucune connaissance, mais sont très demandeurs d’informations pour 

mieux comprendre les personnes avec lesquelles ils travaillent. On doit faire crédit à certains 

acteurs du PAG de vouloir véritablement intégrer la pensée wayana dans les politiques de 

l’institution. Mais parfois, on a encore le sentiment de déceler dans les propos de certains 

Occidentaux une conception de la société wayana qui se situerait sur une échelle de 

développement et qui devrait passer à une étape suivante, celle proposée par notre monde. 

Cette conception évolutionniste, récurrente, traverse la société française à propos des sociétés 

« traditionnelles ». On se les représentait comme des sociétés égalitaires qui feraient primer le 

collectif sur le personnel, tout en ayant adopté des règles qui valorisent les chefs. En leur sein, 

les membres de ce sociétés seraient des êtres « naturels » au premier chef, pas au sens d’êtres 
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« premiers », mais répondant à nos projections de la nature. Cette nature serait un lieu 

imaginaire, qui célèbre à la fois le collectif et la loi du plus fort. Nous projetterions sur ces 

sociétés un regard identique à celui que nous projetons sur les sociétés animales. Le sauvage, 

c’est un lieu virtuel, où retrouver l’harmonie des commencements, lorsque le monde n’était 

pas souillé par l’artifice et que nos instincts n’avaient pas encore été bridés par les 

conventions et les lois. C’est un lieu où l’on réenchante le monde où s’exprime un besoin de 

transcendance, où s’expriment le refoulé, le fantastique, l’émotionnel. 

Or, cette projection ne résiste pas à la réalité, et comme tout amour déçu, nous en 

sommes d’autant plus blessés. Il n’y aurait pas eu de problèmes si ces sociétés étaient restées 

dans cet état de nature originelle, avec arcs et flèches, et composées de petits groupes peu 

nombreux. Il y a en outre la perception que nous avons des relations que ces sociétés 

entretiennent avec leur environnement, qui « vivent en harmonie avec la nature », celle de 

protecteurs de la nature. Or, ils chassent, ils pêchent et leur monde est rempli de dangers. 

Comment attribuer des lettres de noblesses à une population de chasseurs, alors que dans 

notre propre société, les chasseurs sont décriés et mis au ban de la société ?346 Car à y 

regarder de plus près, on s’aperçoit que les Wayana tuent, ils tuent des animaux. Seraient-ils 

eux aussi des êtres cruels, des êtres imparfaits qui n’auraient pas encore dépassé la relation 

dorénavant honnie nourriture/sexualité/mort alors que nous sommes, nous, sur un mode 

pureté/puissance/immortalité ? En outre, ils se sont « dénaturés » en adoptant une partie de 

nos idées et de nos objets. Ils sont devenus une menace pour la nature. La sentence est alors 

sans appel : nous nous devons d’imposer nos vues à cette société, notamment pour les 

maintenir, tant et si bien, malgré eux, dans cet état de nature. On essaie de les sauver par une 

politique adéquate.347 

Comme nous l’avons vu, pour certains auteurs, les objectifs poursuivis par une société 

comme celle des Wayana par exemple seraient le fruit d’une adaptation à un environnement. 

Pour les Blancs, les Wayana « exploitent le milieu ». Les hommes sont les souverains qui se 

servent de la faune et de la flore pour subvenir à des besoins. Les objectifs sont clairs, « il 

s’agit de remplacer des pratiques anarchiques d’utilisation des ressources par une gestion des 

prélèvements » (Gombauld et Gachet, 1999). 

 
                                                 

346Même l’opposant à la chasse continue à être fasciné par l’acte de prédation, mais il s’agit de la prédation dans les sociétés 
animales (Dalla Bernardina, 2006). 

347 On trouve un exemple similaire présenté par V. Hirtzel chez les Yuracaré (Hirtzel, 2007). 
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Selon des Wayana (comm. pers. avril 2012), le parc aurait un programme pour enseigner 

aux Wayana à tirer au fusil. Il serait même prévu qu’on enseigne la classification des animaux 

suivant la conception occidentale aux Amérindiens. Depuis la création du parc, les agents 

wayana ont reçu une formation et seront dorénavant habilités à verbaliser les contrevenants à 

la Loi. Les Wayana deviennent gendarmes de leur propre terre348. Aujourd’hui certains 

voudraient croire ou faire croire que les Amérindiens ne chassent plus et pêchent très peu, 

qu’il n’y a plus de ressources animales et vont même jusqu’à supporter l’idée de supprimer les 

zones de droit d’usage. Des autorités tenteraient de faire appliquer chez les Wayana les règles 

en matière de capture et de détention d’espèces sauvages, alors que les Amérindiens ont 

l’habitude de capturer une grande variété d’animaux à l’occasion de leurs sorties en forêt, 

pour les raisons et suivant les modalités que nous avons étudiées. On les pousserait à ne 

détenir que des espèces qui sont autorisées par la loi française (cf. ci-dessus Arrêté 

préfectoral), les espèces domestiques classiques. C’est une incompréhension totale dans la 

mesure où les Wayana ne détiennent pas ces espèces dans les mêmes buts que ceux qui sont 

habituellement observés en métropole, à savoir le commerce massif ou l’élevage en vue de la 

réintroduction dans le milieu naturel (Grenand, 1999). Comme nous l’avons vu, les animaux 

sauvages capturés sont rarement abattus pour être consommés. Nous avions mis en évidence 

que la relation avec ces animaux s’apparentait à une consanguinisation, mais en comparant le 

processus de leur assimilation à celui des captifs de guerre, l’objectif de cette assimilation par 

la société wayana pourrait être, sur un plan métaphysique, d’en faire des affins, c’est-à-dire 

des animaux parfaits avec lesquels on peut contracter une alliance. Par ailleurs, ces animaux 

s’alimentent le plus souvent des déchets et ils deviennent alors impropres à la consommation. 

On se rappellera le fait que la viande des animaux sauvages est la nourriture par excellence, 

qu’elle possède une force particulière et que sa consommation comporte des risques. Une 

autre illustration est la contradiction autour de la question du maraké eputop, dont nous 

avons dit qu’il existe actuellement un projet conduit par le Ministère de la Culture pour faire 

reconnaître ce rituel comme patrimoine mondial de l’humanité. Mais, c’est en le privant 

d’éléments essentiels issus du milieu naturel, en particulier les plumes d’ara sp. ! On veut bien 

la tradition, mais il y a des limites. 

 

                                                 
348 En 2005, les ORGFH avaient notamment mis en avant la nécessité de renforcer l’application de la réglementation en 

terme de police de la nature (Direction régionale de l’environnement de Guyane et Office nationale de la chasse et de la faune 
sauvage, 2005). 
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c. Perception de la nature des Blancs par les Wayana 
 

 

Quelle est la perception des Wayana de la nature des Blancs ? Le savoir des Blancs sur la 

nature serait-il comme le savoir technique des Blancs ? Sauf que le savoir technique des 

Blancs, les Wayana pensent avoir su en tirer parti, en prenant les objets les plus intéressants 

(fusil, moteurs, infirmerie, eau potable…) et nous avons vu qu’il s’agissait d’une sorte de 

prédation des biens industriels plus qu’un échange par alliance avec les Blancs. Par contre le 

savoir des Blancs sur la nature pose un problème car il semble fonctionner sur le principe du 

dominant/dominé. La proie pourrait cette fois-ci être la pensée wayana sur la nature. Ils 

sentent que leur monde a moins de poids que le nôtre et qu’ils sont placés au bas de l’échelle, 

ceux qui ont encore des croyances sur la nature. Au sommet, il y a ceux qui ont dépassé ce 

stade. De cette manière, on hiérarchise les sociétés, et les Wayana le perçoivent bien.  

Comme nous l’avons vu, les Wayana n’ont pas besoin de faire des classifications sur des 

bases morphologiques. Ils sont interloqués par notre volonté de faire des listes, des tableaux 

comme il y en a dans ce travail, avec une identification, des comptages. Ils pensent qu’en 

faisant cela, nous avons pour objectif de les contrôler. Ils sont confrontés à un difficile choix 

entre conserver leur « science » pour eux-mêmes, au risque de ne pas la voir reconnue ou 

pire, capturée, et de l’exposer à l’extérieur, discréditée et ridiculisée par des « sachants », 

détenteurs de l’autre savoir, pour qui elle est inaudible. Ces derniers ne savent que faire de cet 

autre regard et ne peuvent envisager de le placer sur un pied d’égalité avec le leur au risque de 

lui reconnaître une part de vérité. Mais ils ne peuvent non plus le rejeter totalement car ils 

sentent bien qu’ils touchent là à un sujet important pour les Amérindiens, auquel ils ne 

comprennent que peu de chose, sans avoir pourtant toujours la volonté d’en savoir 

davantage. Ils risquent également de tomber, sans le savoir, dans l’écologie culturelle. Par 

exemple, pourquoi les pëinëkë ont-ils disparu ? Pour les Wayana, il s’agit de l’œuvre d’un 

chamane, pour les autres il s’agit de la biologie de cette espèce aux déplacements très 

hiératiques.  

Pourquoi la nature des Blancs est-elle la bonne ? Souvent il s’agit de montrer la vérité sur 

les animaux. Et le Blanc connaît la vérité sur les animaux. Pourtant, en reprenant les idées 

développées par Dalla Bernardina (Dalla Bernardina, 2006), on pourrait répliquer que c’est 
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une adhésion passive à une représentation officielle diffusée par quelques spécialistes. « La 

nature n’est pas dangereuse, il suffit de la connaître, de comprendre sa véritable identité, et de 

là, on n’a plus peur et on oublie ces vieilles idées désuètes et d’un autre temps ». Tout 

simplement parce que les animaux ont des comportements « naturels ». Mais c’est un acte de 

foi, pour défendre une idée qui nous dépasse. Ces idées qui viennent d’un monde lointain de 

la réalité wayana, forgées en Occident, dans des milieux urbains à l’école de Walt Disney et de 

Nicolas Hulot. D’ailleurs la nature moderne n’offre plus l’opportunité du danger, à moins de 

le mériter, c’est-à-dire de ne pas se comporter comme il aurait fallu. Ce qu’on aime chez le 

jaguar c’est sa spontanéité, son caractère instinctif. Il puise ses droits dans sa force et dans sa 

beauté. « Qu’il doit être excitant de tomber dans les griffes de ces fauves élancés, au regard 

doux et innocent » (Dalla Bernardina, 2006). Les Wayana ne comprennent pas vraiment 

pourquoi notre monde tresse des couronnes à certaines espèces comme le jaguar ou le puma. 

Ce sont parmi les êtres les plus dangereux, aux multiples formes, avec souvent des pouvoirs 

considérables, doués de transformation349. Dans notre conception, la nature est également un 

lieu qui autorise l’adoption de projections contradictoires. Elle permet de célébrer le primat 

du collectif sur l’individuel, mais aussi de justifier le primat de l’individuel sur le collectif (la loi 

du plus fort, la lutte sans merci du mâle et de la femelle dominants pour assurer la 

descendance). On aime la nature pour la violence, l’état brut des relations, et on passe notre 

temps à camoufler cette violence (Dalla Bernardina, 2006). On a donc tendance à valoriser 

l’effet de groupe dans les sociétés animales, avec une série d’images relatives à la famille, à la 

bande, à l’équipe, au sacrifice personnel pour la réussite commune…, et d’une certaine 

manière les Wayana se rapprochent de cette perception en projetant sur les sociétés animales 

leur propre organisation, en les présentant comme des êtres qui se voient eux-mêmes comme 

des êtres humains. Mais ici, notre monde naturel pourrait rejoindre celui des Wayana parce 

qu’il fait l’éloge de la hiérarchie. On valorise les sociétés des primates grégaires, mais 

hiérarchisées par exemple, qui valorisent les dominants, les chefs, les plus charismatiques, on 

s’extasie devant le caractère grégaire, une sorte de société utopique, aux relations sociales qui 

n’existent plus dans la vie courante, où l’on peut laisser libre cours à ses instincts où les 

dominants dominent et où les faibles, les différents sont écartés, un monde virtuel qui n’est 

pas bridé par les conventions et les lois sociales. Or si le pouvoir, le chef n’ont que peu de 

valeur aux yeux dans la société des Wayana, nous avons vu que les projections des sociétés 

                                                 
349 La transformation n’est pas absente de notre imaginaire, qu’on songe à la lycanthropie. 
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animales révélaient des mondes hiérarchiques. En cela, notre imaginaire pourrait rejoindre 

celui des Wayana. 

 

 

d. Un new deal 
 

Ce serait une erreur de distinguer le savoir naturaliste des Amérindiens de l’ensemble de 

leurs savoirs, de leurs pratiques, de leurs langues, des rapports sociaux et de leurs conceptions 

du monde. Du point de vue des Français, on a le sentiment qu’aujourd’hui on accepte un 

compromis sous la forme : « on est d’accord pour rogner sur notre idéal d’une nature vierge 

et vous permettre de prélever dans le cheptel, et en échange on vous reconnaît en tant que 

culture intéressante, on apporte le « développement », mais on fait tout cela vraiment parce 

qu’on ne peut pas faire autrement, notre objectif fondamental et premier, c’est la planète ! 

Pour y arriver, on prend la maîtrise du territoire ». Comme par le passé, on note l’attitude 

paternaliste de l’Administration qui considère les Amérindiens comme des sujets qui ne 

disposent pas de toute leur autonomie.  

On peut se réjouir de la volonté de préserver le milieu par les autorités françaises, car 

préserver le milieu, c’est préserver la civilisation amérindienne, tant le milieu est important 

pour elle. C’est l’existence de ce milieu, sa continuité, qui a fait perdurer la société wayana 

depuis le contact. Les rivières et la forêt n’ont pas été profondément modifiées. Les Wayana 

n’ont pas été déplacés loin de leur environnement. Les Amérindiens ont réussi à faire 

perdurer leur civilisation depuis des siècles de contacts grâce à leur scepticisme face aux 

remous nés des courants philosophiques et idéologiques qui ont imprimé la politique de la 

France depuis le contact. Dans les siècles passés, les Blancs venaient chez les Wayana pour y 

trouver l’Eldorado et l’or jaune, pour les civiliser à travers le labeur, pour les convertir, pour 

les contrôler (Chapuis, 2007). Mais on peut affirmer que jusqu’à présent les autorités 

françaises et les personnes qui sont intervenues grâce à leurs connaissances de chacun des 

deux mondes comme André Cognat et des ethnologues, des juristes, des passionnés,… ont 

su éviter que des projets catastrophiques ne voient le jour ou ont su en limiter les effets. 

Aujourd’hui, l’or vert semble être le dernier avatar des idées propagées par le monde 

occidental vers le monde amérindien. Notre manie pour l’environnement est devenue la 

dernière idéologie dominante apparue. Et il serait paradoxal de constater que c’est 
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précisément en raison de la préservation du milieu, que la civilisation wayana serait remise en 

cause. En effet, on peut finalement constater que toutes les entreprises passées et actuelles de 

colonisation ou d’assimilation venues de l’extérieur portaient sur des points importants 

(sédentarisation, école, postes de santé, objets manufacturés, monnaie, construction de 

carbets, aides sociales, aménagements publics, …) et ont modifié de manière significative la 

société wayana. Par exemple, l’introduction d’objets manufacturés comme le fusil, le moteur 

hors-bord ou l’épervier ont certes modifié les modalités d’exploitation des ressources, mais 

elles n’ont pas changé fondamentalement le rapport au monde (Martin, 2003). Ces 

changements ont peut-être été simplement périphériques aux structures profondes de la 

civilisation wayana. Mais pour la première fois, on toucherait au « cœur du système » : la 

rivière, la forêt, le monde des animaux, l’univers des invisibles et les rapports qui s’y 

déroulent. C’est en cela que l’idée de protection de l’environnement représente peut-être un 

danger plus grand encore que les idéologies passées.  

La conception de l’animal en tant que personne a pourtant de quoi séduire les partisans 

d’un rapprochement entre l’homme et l’animal. Car l’un des problèmes de notre société 

actuellement, c’est de continuer à manger des animaux tout en faisant évoluer leur statut. 

Comment penser alors une société qui tue sans vergogne ? Notre société, comme les autres a 

besoin de se raconter des histoires invraisemblables pour se justifier. « Je déclare comme 

intouchable une partie pour mieux m’emparer du reste », tel semble être le principe des aires 

protégées.  

Un autre problème est le renouvellement permanent des agents de l’Etat en charge de ces 

questions, y compris au parc. Des métropolitains qui sont totalement étrangers au monde 

amérindiens, ne restant en Guyane bien souvent que quelques années, n’ont aucune 

formation/information sur les populations auxquelles ils sont confrontés. Ils ne peuvent 

comprendre le modèle social et spirituel auquel ils sont confrontés. Les Guyanais créoles ou 

blancs ne sont pas mieux armés et ne veulent pas forcément l’être. 

On voit souvent que l’association des populations locales est « pour la forme » 

(Colchester, 1996). Soumettre la région wayana à une gestion, à un contrôle et à des études 

venues de l’extérieur dans le but que des experts décident ce qui peut et ne peut pas être 

prélevé et dans quelles proportions, aboutira au final à l'érosion du système wayana de 

gestion des ressources et au remplacement de toute la structure de la chefferie par l'appareil 

d'Etat (on peut se reporter à Colchester (1996)). Imposer des règles extérieures qui, de toute 
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façon ne seront pas respectées, ou dont l’application sera forcée, entraînera des conflits 

graves et une surexploitation du milieu en réaction à l’autorité qui, au final, appauvrira la 

biodiversité, aboutissant à un effet totalement inverse à celui recherché par la mise en place 

de cette aire de protection. D’autant que les Wayana disposent déjà d’un système qui a permis 

la conservation de la forêt et des espèces suivant des mécanismes qu’ils contrôlent, qui 

remontent bien avant le contact et dont ils sont persuadés qu’ils assurent la pérennité des 

ressources.  

 

 

 

3. Territoire, développement & abondance 
 

 

Au-delà de conceptions métaphysiques, certains sujets plus pragmatiques méritent d’être 

analysés afin de compléter les approches des différents intervenants et avoir une vue 

d’ensemble de la situation. Les deux perceptions d’un même environnement s’expriment 

autour d’enjeux aussi divers que le territoire, le « développement », l’existence de l’abondance 

ou de la rareté, les conséquences de l’évolution démographique et de la sédentarisation des 

villages.  

 

 

a. Mise en patrimoine du territoire 
 

« Nos petits-enfants vont nous reprocher d’avoir donné nos terres au parc » (Fleury, 

1999), tel est le sentiment de certains Wayana. Dans la conception occidentale, la terre doit 

appartenir à quelqu’un, peut se transmettre, se vendre, c’est un bien. Mais pour les 

Amérindiens, le territoire n’est pas un bien et il n’a pas de propriétaire au sens juridique350. La 

                                                 
350Le village ëwutë, l’abatis ïmë sont associés à la personne qui les a créés et qui y vit ou les exploite, Antelei pata, « le 

village d’André », ïtupi « mon abatis ». La fondation d’un village est d’ailleurs l’un des seuls actes politiques dans la société 
wayana, puisque le leader entraîne alors avec lui des familles qui ont la volonté de se placer sous sa volonté, notamment le 
temps des travaux de création du village (Brightman, 2007, 94). Lorsqu’il l’a abandonné, il n’y a pas de revendication de 
propriété, mais les lieux d’implantation des anciens villages sont conservés dans la mémoire. 
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forêt itu est un espace à la fois nourricier et dangereux. Elle est peuplée de mëkpalë et 

d’arbres wewe… Comme nous l’avons vu, certains lieux sont habités par des entités 

dangereuses. Par conséquent la forêt est davantage la propriété de ces entités que celle des 

hommes. Le travail de Chapuis (Chapuis, 2007 ; Chapuis et Rivière, 2003) nous permet de 

comprendre combien l’espace occupé par les Wayana est présent dans la mémoire collective. 

Les sources historiques mettent en lumière que dès le début de la colonisation les premiers 

voyageurs comme Fisher vers 1609, rencontrent des populations karib sur le haut-Maroni. 

Ainsi au moment du contact, un vaste continuum de populations karib est centré sur les 

Tumuc-Humac et leur pourtour. C’est l’agrégation de différents clans qui formera la 

population des actuels Wayana au cours du XXe. Mes travaux sur la toponymie montrent que 

les Wayana nomment la plupart des criques, des rochers, des savane-roches et connaissent 

l’emplacement des anciens villages sur le Marwini et le Litani. Les toponymes renvoient à un 

homme, à un animal, à une forme, aux relations passées avec les Aluku, à une « petite » 

histoire,… qui marquent et témoignent de l’implantation de la société wayana dans cette 

région.  

Exprimer, revendiquer une propriété de la forêt n’a pas de sens pour les Wayana351. Les 

zones de forêts et de rivières n’appartiennent pas à tel ou tel village et encore moins à telle ou 

telle famille. C’est un espace morcelé auquel chaque groupe communautaire a accès, en 

fonction du lieu où il habite. En fait, ce sont les activités humaines elles-mêmes qui créent 

l’appartenance, le territoire. Il n’est pas seulement un morceau de carte avec une surface et 

des limites bien précises. Les droits sont ponctuels et ne dépendent pas d’une autorité. Il n’y a 

pas de travail de mémoire, il n’est pas patrimonialisé. 

En fait la question du territoire se pose avec plus d’acuité depuis les premières discussions 

autour de la création du parc et avec la recrudescence de l’orpaillage illégal. On comprend 

alors pourquoi la pose d’un panneau sur le Marwini, au cœur du territoire wayana, qui indique 

le début de la zone cœur de parc, n’a à la fois aucun sens et en même temps est très mal 

perçu par certains Wayana. Ce panneau est très symbolique du hiatus entre les deux mondes. 

Il signifie le début de la zone cœur pour les Blancs, de l’espace protégé, administré. Les 

Wayana ne prennent pas ce panneau au sérieux, s’interrogent sur sa présence. Mais en même 

temps, c’est comme une blessure, un drapeau planté par les Blancs au milieu de leur zone 

d’activité.  

                                                 
351 On pourra se référer aux travaux de Brightman sur la propriété. 
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Figure 41 : Panneau implanté sur la rive du haut-Marwini et qui indique le début de la zone « cœur 
de parc » 
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Carte 8 : Carte des aires protégées de Guyane (Source : DIREN, 2007) – En violet, nous avons 
schématisé le pays wayana, selon les Wayana. Il s’agit du bassin du Tampok et de la Waki, du 
Marwini et du Litani 
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Carte 9 : Carte des aires protégées de Guyane (Source : DIREN, 2007) – En violet, nous avons 
représenté le territoire wayana selon les Autorités françaises (à comparer avec la carte de la page 
précédente) 
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b. « Développement » 
 

Les demandes des Wayana concernent leur souhait de voir la diminution de la pollution, la 

lutte contre l’extraction minière transfrontalière et l’orpaillage illégal, le développement des 

infrastructures de santé et du personnel de santé, l’installation et la maintenance d’eau 

potable, la formation, la lutte contre la drogue et l’alcoolisme. En échange de cela, ils doivent 

troquer leur territoire ? On se souviendra que le territoire du Sud de la Guyane est depuis de 

nombreuses années l’objet d’enjeux importants pour différents acteurs de la scène guyanaise. 

En témoigne l’historique de la création de la zone d’accès réservée en 1970 ou de la création 

du parc qui a vu s’exprimer la volonté des élus guyanais pour contrôler et exploiter le Sud, ou 

bien celle des exploitants d’or pour installer des chantiers d’extraction (Navet, 1999), (Fleury 

et Karpe, 2006), (Demaze, 2008), (Aubertin et Filoche, 2008). On peut d’ailleurs constater 

que le zonage final du parc a exclu les zones aurifères de la zone cœur, zones qui 

correspondent également au territoire wayana. On parle de « désenclavement », 

d’« aménagement du territoire ». Les Wayana ont perçu ce zonage comme une agression des 

« gens de la côte », une mainmise sur les ressources de leur territoire, alors que d’une part, des 

zones bien plus menacées se trouvent au nord de la Guyane et que d’autre part, l’isolement, 

l’absence de route dans le Sud est sa meilleure protection. Le schéma départemental 

d’orientation minière (SDOM) a été approuvé le 30 décembre 2011 par le décret ministériel 

n° 2011-2105. Il interdit toute activité minière (y compris la prospection) dans la zone sud de 

la Guyane, y compris le territoire wayana. Ce décret a provoqué la colère d’une partie de la 

classe politique guyanaise et des sociétés d’orpaillage. La crainte exprimée lors de la création 

du parc est par conséquent atténuée. Il constitue une protection pour l’ensemble des 

Amérindiens du Sud de la Guyane de ne pas voir d’exploitation légale d’or se développer sur 

leur territoire. 

 

 

c. Orpaillage illégal 
 

Le problème de l’orpaillage illégal est également déterminant. Les Wayana reprochent au 

parc de ne pas les avoir protégés depuis sa création, contrairement aux promesses qui avaient 
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été faites. Depuis la création du parc, et malgré les opérations de gendarmerie contre les 

orpailleurs, les zones à quelques kilomètres des villages wayana se sont vues envahir de camps 

d’orpailleurs, en particulier entre 2007 et 2010 autour de la crique Piti Maina (Petit Marwini) 

entre Antekum pata et Tahlwen et aujourd’hui autour de la crique Hélène, un affluent du 

Tampok. Des villages d’environ 800 personnes s’y sont créés. Un peu plus éloignés des 

villages, les orpailleurs travaillent également sur le Litani et dans la zone de l’Ulemali 

(Surinam) où une piste d’atterrissage aurait été restaurée et où des magasins sont dorénavant 

installés. En face de Maripasoula, j’ai compté en septembre 2011 pas moins de 17 

« supermarchés » tenus par des commerçants chinois qui n’existaient pas deux ans plus tôt, 

alors que la population de Maripasoula n’a pas évolué de manière drastique. Ceci donne une 

idée de l’ampleur du phénomène. La destruction du milieu engendrée par cette activité est 

bien plus préoccupante que l’activité des Amérindiens. Les résultats des travaux des systèmes 

d’information géographique montrent une accélération entre 2000 et 2010 des zones de forêt 

qui subissent l’emprise de l’exploitation aurifère, particulièrement dans la zone de 

Maripasoula et autour des villages wayana. Une des principales raisons avancées par les 

Wayana sur la raréfaction du gibier autour des villages est celle de la présence des orpailleurs 

dont les pistes croisent les chemins de chasse. D’après les Wayana, grâce notamment aux 

indices retrouvés dans les camps abandonnés, les orpailleurs chassent toutes les espèces 

d’oiseaux sans distinction, tous les reptiles et tous les mammifères, sauf les singes. 

 

 

d. Tourisme 
 

Tout d’abord le concept d’écotourisme n’est pas sans contradiction. Il se fonde sur le 

développement durable et l’idée de protection de l’environnement, mais le développement 

même de cette activité peut nuire à ces objectifs. En passant par le territoire wayana, 

l’écotourisme sera aussi de l’ethnotourisme. Les Wayana sont divisés. Certains le perçoivent 

comme la venue de quelques Blancs, de temps à autre. La plupart craignent l’arrivée de 

touristes. Cet ethnotourisme pourrait appeler à la création d’une identité reconstruite offerte 

aux visiteurs et qui réponde à leurs attentes comme on l’a vu parfois ailleurs (Benabou, 2007). 

Il est possible que le développement de cette activité entraîne l’augmentation des différences 

de revenus entre familles, ce qui aura des conséquences dans les rapports sociaux qu’il est 
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difficile de prévoir. Pour les Blancs, l’idée est de conserver un spectacle vivant des 

Amérindiens dans une nature magnifiée. 

 

 

e. Pas de pouvoirs 
 

Les objectifs de concertation sont difficiles à atteindre dans la mesure où les populations 

amérindiennes, même si elles sont représentées ont peu de poids dans les négociations face 

aux autres intérêts (intérêts miniers, géopolitique communale, écologie) et face à une 

complexité des rouages de l’administration. Ils ont également une attitude peu expressive lors 

des réunions, un mode de résolutions des problèmes bien occidental. Il faut également 

rappeler quelques traits saillant du caractère des Amérindiens, en particulier, leur rejet de 

toute forme d’aliénation, le choix du silence et non la manière forte face aux tentatives de 

subordination ou d’ingérence en provenance de l’extérieur, ou encore l’impossibilité pour eux 

d’entreprendre une tâche qui ne leur convient pas. Les Amérindiens sont fondamentalement 

indépendants et les désaccords au sein des villages se soldent par une atomisation des 

groupes traduisant l’absence de reconnaissance d’un pouvoir politique. Il n’y a pas de 

chefferie bien marquée avec un individu qui représente les autres et envers lequel tous se 

reconnaissent352. De plus, seuls les anciens détiennent le savoir et sont en capacité de 

l’exprimer. Les chefs coutumiers ont seulement des prérogatives plus ou moins vagues qui 

concernent les abatis ou l’arbitrage des litiges.  

 

 

f. Abondance ou rareté : 
 

Comme nous l’avons vu, l'abondance ou la rareté des animaux reposent sur des bases 

radicalement différentes. Pour les uns, le contrôle de soi, la reproduction par un jum vont 

                                                 
352 Selon les travaux de M. Brightman, les qualités requises pour exercer de l’influence chez les Wayana (et également les 

Trio et Akulyo) reposent sur la capacité des leaders à maîtriser les savoirs, les flux économiques, à démontrer une aisance 
orale ou bien à savoir communiquer avec les autres entités. L’objectif n’est pas d’exercer un pouvoir sur les autres, mais vise à 
cultiver la communication interne et externe pour le bien-être de la communauté. Le contrôle des moyens de communication 
est inséparable d’une position privilégiée dans le réseau des relations humaines (2007). 
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conditionner l’abondance ou la rareté. Pour les autres, des inventaires, des modèles de 

reproduction vont permettre d’ériger des règles de gestion et des quotas de prélèvement.  

 

 

g. Evolution de la démographie et sédentarisation 
 

Pour la période récente, d’après les données que nous possédons (Grenand et Grenand, 

1979), sur les 240 personnes recensées en décembre 1958 sur le haut Maroni, près de la 

moitié est venue du Jari en 1951 (Hurault, 1961 ; 143). Dans les années 1970, les Wayana sont 

environ cinq cents sur les deux berges du Maroni (Grenand et Grenand, 1979 ; 364). Et ils 

pourraient être près de 1200 aujourd’hui. Il est difficile d’évaluer le nombre de personnes qui 

vivaient autrefois sur ces fleuves et encore davantage l’impact de leurs activités sur les 

ressources. La hausse de la démographie, et ainsi du nombre de chasseurs, a sans doute eu un 

impact sur le nombre de proies prélevées. Mais en l’absence d’étude comparative sur 

plusieurs dizaines d’années il est bien difficile de l’affirmer353.  

Il y a aujourd’hui deux freins principaux à la création de nouveaux villages. Tout d’abord 

l’accessibilité du Marwini et du Litani en amont de la zone d’Antekum pata, puisque des sauts 

difficiles à passer barrent les rivières. Le second frein c’est l’absence d’infrastructures. La 

hausse de la démographie pourrait être accompagnée, mais ce qui empêche aujourd’hui la 

création de villages, c’est que l’Etat n’installerait pas les infrastructures qui vont avec. En 

conséquence, des villages secondaires se créent actuellement autour des villages principaux à 

quelques minutes en pirogue. Ils ne sont pas suffisamment distants des villages principaux 

pour se trouver dans de nouvelles zones jusqu’alors peu exploitées. 

Comme nous l’avons vu, sédentarisation et adoption des technologies importées nouent 

une relation réciproque. D’un côté, la sédentarisation a en partie pour origine la nécessité 

                                                 
353 Par ailleurs, l’étude comparative réalisée chez les Wayãpi par Ouhoud-Renoux (1998), (1999) montre que l’augmentation 

du nombre de chasseurs, au moins dans un  premier temps, peut jouer un rôle assez négligeable quant à la pression de chasse. 
Au final Ouhoud-Renoux conclue que les Wayãpi ont maintenu dans le temps long une stratégie visant à conserver une 
grande partie du potentiel cynégétique de leur territoire, et ce en dépit d’une forte croissance démographique et de l’utilisation 
d’outils de prédation importés et efficaces.  

 Cet auteur note également que la zone autour des villages, ayant mauvaise réputation, elle est finalement peu fréquentée et 
que son potentiel cynégétique se régénère de cette manière. On peut remarquer ainsi que tous les Wayana ne vont pas à la 
chasse autour des villages. Certains « habitués », en sont friands, alors que d’autres préfèrent miser sur la pêche. Les Tirio 
installés chez les Wayana ont la réputation de continuer à parcourir ces zones et sont de bons pourvoyeurs de viande pour les 
villages. 
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qu’ont les populations à rester proches des canaux de distribution des objets importés dont 

elles ont quotidiennement besoin comme les cartouches ou l’essence354. D’ailleurs la création 

de Maripasoula coïncide avec le début de la sédentarisation des villages. Bien sûr, d’autres 

raisons comme la scolarisation, l’incitation des pouvoirs publics, expliquent cette 

sédentarisation. D’un autre côté, la sédentarisation n’est possible que grâce aux technologies 

importées. Les modalités d’exploitation du territoire ont été modifiées en raison de la 

sédentarisation qui raréfie le gibier et le poisson autour des villages. Grâce au moteur hors-

bord et aux armes occidentales, il est possible de se rendre facilement dans des zones 

d’exploitation éloignées, capables de subvenir aux besoins du village sans le déplacer. Ceci est 

également vrai pour les abatis. Des moyens de locomotion motorisés rendent possible l’accès 

à des zones cultivables éloignées du village. Ceci constitue une raison majeure qui permet la 

sédentarisation, l’abatis fournissant une part très significative des ressources des Wayana. 

 

 

 

4. Respecter l’homme ? 
 

Respecter l’homme, respecter la nature : la fin d’un malentendu ? écrivait P. Grenand en 1999. Il 

soulignait que les Wayãpi offrent un modèle de « récolte perdurable » qui pourrait servir 

d’étalon pour fixer les critères de perdurabilité des activités de subsistance. Il rappelait que 

l’homme occupe le territoire de la Guyane depuis trois millénaires et qu’il était temps « de 

penser positivement l’homme, à la fois comme acteur et comme bénéficiaire de la gestion de 

son environnement » (1999). Depuis, la loi française a reconnu les spécificités des zones 

protégées anthropisées. Mais il semble que des malentendus significatifs subsistent toujours. 

C’est un véritable défi que d’associer dans des actions communes des décideurs, des 

scientifiques, des experts et des populations locales, avec différents niveaux de participation 

et de décision (Filoche, 2011).  Il y a un décalage entre la volonté affichée par les textes de loi 

                                                 
354 Ces canaux de distribution tendent à se développer avec celui de l’orpaillage. Entre 2010 et 2011, de nombreux 

commerçants chinois sont venus s’installer sur la rive surinamienne qui fait face à Maripasoula. Les premiers avaient été les 
marchands brésiliens, mais il semble que les commerçants chinois aient largement pris le dessus dans le commerce local. J’en 
ai compté pas moins de 17 en septembre 2011. Ce sont de véritables supermarchés avec des dimensions importantes puisque 
la plupart font 50 mètres de large par 70 mètres de profondeur ! Leurs rayonnages sont fournis d’une variété considérable de 
biens : de l’alimentation au matériel de quincaillerie, des vêtements, des chaussures, du matériel de pêche, des moteurs hors-
bord de 60 chevaux, des turbines, … tout ce qui est nécessaire pour vivre en forêt ou au village, et bien sûr du carburant. 
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et l’attitude des autorités françaises. « Chassez le naturel, il revient au galop ! ». La difficulté, 

c’est bien de comprendre l’autre dans toute sa complexité et d’en tirer toutes les 

conséquences en modifiant profondément sa propre approche d’une question. 

Contrairement aux recommandations des organisations internationales, les Wayana ne se sont 

pas préalablement vus reconnaître de droits territoriaux significatifs, leur territoire a été exclu 

de la zone cœur du parc, les décisions en matière de gestion de la faune sont prises de 

manière centralisée, la représentation des Wayana est faible, le temps et le système 

traditionnel de décision wayana ne sont pas respectés et difficilement compatibles avec celui 

des autorités. Les Wayana entretiennent, administrent déjà suivant leur propre perception du 

monde leur territoire et tout ce qui y vit et il est tout à fait paradoxal de vouloir leur imposer 

de l’extérieur une autre perception au nom d’une mode et d’intérêts déguisés. L’une des 

faiblesses « naturelles » actuelles des Wayana provient de l’absence de structures politiques 

fortes, de porte-parole reconnus par tous et supportés, et par conséquent le fait que la société 

tout entière ne se sente pas engagée par un des leurs. On se souviendra qu’au XVIIe siècle 

Patris et Tony en 1766, premiers observateurs des Wayana sur le haut-Jari et le haut-Paru de 

l’Este (1769 ; 299-302), trouvent les Wayana dans des villages très vastes (environ 500 

personnes), fortement structurés et alignés sur un sentier reliant le bassin du Maroni à ceux 

du Jari et du Paru, avec des structures militaires défensives. On se souviendra que des leaders 

charismatiques se sont imposés dans les périodes de crise, comme autrefois Kailawa (Chapuis 

et Rivière, 2003). On peut souhaiter aux Wayana de voir un ou des leaders apparaître.  

Un des moyens pour arriver à atteindre les objectifs que se fixent les politiques de 

conservation de la biodiversité, c’est de renforcer les mécanismes sociaux traditionnels de 

gestion de la biodiversité, de les consolider, de permettre aux Wayana de se doter eux-mêmes 

de règles nouvelles si cela est nécessaire, mais surtout , de ne pas imposer des règles 

extérieures qui de toute façon ne seront pas respectées ou dont l’application forcée entraînera 

des conflits graves et une surexploitation. 
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Nous nous étions fixés comme objectif dans ce travail d’explorer les propriétés générales 

et les vérités fondamentales que les Wayana reconnaissent aux animaux, entre autres non-

humains, ainsi que de comprendre les différentes formes de relations entre les humains et ces 

non-humains, en particulier lorsque les uns tuent et mangent les autres. Nous sommes bien 

conscients des limites de notre travail dans la mesure où nous avons traversé de nombreuses 

sphères de la société wayana et qui toutes mériteraient un traitement particulier. Toutefois, à 

travers notre parcours, utilisant les différents modèles théoriques que nous avions envisagés 

et grâce aux données que nous avons collectées et agencées, nous espérons avoir pu rendre 

compte de la manière dont les Wayana savent, disent et croient en ces matières.  

Sans faire un résumé, nous revenons ici sur quelques points fondamentaux qui 

caractérisent les animaux et les relations que les Wayana entretiennent avec les non-humains, 

mais également sur les thèmes qui mériteraient, selon nous, un approfondissement, ainsi que 

les perspectives ouvertes par nos travaux.  

 

Ontologie, relations et exploitation 

Nous avons vu combien le monde wayana était peuplé d’entités qui présentent des 

caractères propres qui dépassent le cadre de l’animalité. En particulier :  

- la parole mythique wayana nous renseigne sur l’histoire de la spéciation, une époque 

où les humains et les non-humains n’étaient pas différents, où les non-humains 

avaient une apparence humaine. La plupart des animaux a été créée par Kuyuli, mais 
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certains sont également des post-humains tandis que d’autres ont été créés par 

métamorphose à partir d’autres entités ; 

- les non-humains possèdent des caractères communs avec les humains. Ils sont dotés 

d’un point de vue sur le monde, ils mènent une existence sociale semblable à celle des 

humains, vivent dans des villages, se marient, ont des enfants. L’intercompréhension 

entre les animaux semble possible, mais nos données ne sont pas suffisantes pour 

l’affirmer. La structure de leur vie sociale est particulièrement hiérarchisée, comme 

celle des hommes lorsqu’ils sont en guerre. Sous différentes formes, ce qui semble 

dominer au sein du monde des esprits, c’est la relation de maîtrise et de domination, 

dans des sociétés hiérarchisées, en guerre permanente ;  

- l’intériorité des non-humains est construite de manière symétrique avec celle des 

humains, mais les principes d’animation des personnes humaines et non-humaines, 

en particulier des personnes animales, ne sont pas identiques. Par conséquent 

l’équivalence d’une intériorité des humains et des animaux n’est pas complète ; 

- les non-humains, comme les animaux, et parmi eux certains individus, sont dotés de 

pouvoirs, comme ceux dont disposent les chamanes, comme la capacité à envoyer 

des maladies, à se transformer, à être habités par d’autres entités ; 

- en plus de ces particularités physiques, de ces comportements, ils occupent des 

positions différentes en fonction des capacités de communication qu’il est possible 

d’instituer avec eux. La communication se résume aujourd’hui aux chants ëlemi, à 

l’oniromancie, aux chamanes, au moment où la transformation est possible, ainsi que 

lors du rituel eputop ; 

- le modèle semble anthropocentré et mettre l’accent sur une équivalence réelle entre 

les rapports que les non-humains entretiennent avec leurs semblables et les rapports 

que les humains entretiennent entre eux. Chacun se perçoit comme humain, et 

perçoit les autres comme des humains. 

 

On retrouve dans la pensée wayana une ontologie animiste que Descola a définie en 2005. 

En fin de compte, être kalipono, c’est faire partie de l’humanité, y compris celle à l’altérité la 

plus complète, dont les animaux sont des mëkpalë qui partagent l’intériorité des humains. 

Les mëkpalë comprennent les itupon (hommes sauvages, jolok, kaikui, itukala, jum et les 
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animaux). Les animaux, les plantes, les rochers, les jolok,… toutes ces entités partagent avec 

des spécificités diverses cette condition. Mais cette intériorité n’est pas entièrement identique 

à celle des humains et les principes d’animation, s’ils sont symétriques diffèrent de nature. Les 

animaux ont conservé les facultés dont ils jouissaient aux temps mythiques, ce sont des 

personnes avec un corps animal, dont elles se dépouillent pour vivre comme les hommes. Le 

modèle semble anthropocentré. La mythologie raconte l’histoire de la séparation des humains 

avec les autres entités. Au cours de cette séparation, les humains ont perdu l’immortalité et 

une faculté essentielle, celle de se transformer. Depuis, la communication est rompue et ne 

s’exprime plus qu’à travers de maigres modalités comme les ëlemi, le rêve ou les présages. 

Seul le chamane a conservé une capacité de communication, mais son domaine est 

aujourd’hui restreint à celui de la maladie.  

Avec les non-humains, en particulier les animaux, différents modèles de relations existent. 

En dehors des situations de chasse, le gibier connaît une vie analogue à celle des humains. Il 

est bisexué et se reproduit pour certaines espèces par l’action d’un jum, un ‘père’ qui est 

l’étalon idéal de chaque espèce. Celui-ci crée les animaux de son espèce. Ces derniers sont 

comme les Indiens de la forêt, ils vivent dans des villages et leur jum leur donne le 

revêtement walamalin : en les habillant, il les transforme en animal. Terminologiquement, ce 

sont « ses enfants », même si le jum est davantage un producteur qu’un inséminateur. Dans la 

relation de chasse, les animaux gibiers sont unisexués et pourraient être des beaux-frères. Vis-

à-vis des humains, le ‘père’ des animaux serait un affin potentiel également, mais d’une 

génération supérieure, proche du méta-affin, de l’ennemi. La mise à mort de l’animal pourrait 

être vue comme une forme de « mariage », une consanguinisation d’un affin. De même, 

l’apprivoisement des petits des animaux tués serait le prolongement logique de ce « mariage ». 

Par un raisonnement identique, on pourrait supposer que la mort des humains a les mêmes 

conséquences. Elle propulse le mort dans l’univers des jolok qui le consomment, l’assimilent, 

pour en faire symboliquement un des leurs. Ceci pourrait être une manifestation de la 

conception wayana de l’environnement où, écologie et relations de consanguinité et d’affinité, 

ne font qu’un. Les frontières entre ce que nous appelons la nature et les humains sont alors 

toutes relatives. La relation qui s’établit est celle d’une relation de prédation d'ennemi à 

ennemi qui fonctionne par soustraction et sans institution d’arbitrage,  puisque les chamanes 

n’interviennent pas ou plus. Ceci est vrai pour les espèces gibiers. Car pour les espèces non-

gibiers, en particulier les animaux pïjai comme les jaguars, les anacondas, les loutres, etc., il 

n’y a pas de jum et on a affaire directement au jolok de l’animal lui-même dont les pouvoirs 



523 

sont très dangereux, bien supérieurs à celui d’un jum. Ce sont des affins avec lesquels aucune 

alliance n’est possible car ils sont irrémédiablement ancrés dans une position d’ennemi. Ici, 

une logique de vengeance est à l’œuvre, c’est pourquoi en tuant un jaguar, on s’expose à une 

vengeance. Les autres formes de jolok : les « vrais », les itupon, les monstres,… 

appartiennent également à la classe des affins réels et les rapports avec ces entités sont basés 

sur l’agression. Avec ceux-là, la guerre est totale et aucune alliance n’est possible en situation 

cynégétique. Seul le chamane, dans un autre contexte que la chasse, peut s’entretenir avec eux 

et s’en faire des alliés. 

Le modèle d’ontologie animiste des Wayana, anthropocentré met l’accent sur une 

équivalence réelle entre les rapports que les non-humains entretiennent avec leurs semblables 

et les rapports que les humains entretiennent entre eux. Que ce soit sur un plan généalogique 

ou idéologique, l’autre, affin potentiel, c’est avant tout un « non-soi », plus qu’un être à 

l’identité précise, qui se définit suivant des cercles d’altérité de plus en plus éloignés d’ego. 

Ces caractères se retrouvent illustrés dans les relations instituées entre humains et non-

humains à propos de prédation. Leurs intériorités étant de mêmes « natures », il était d’une 

certaine manière logique, que leurs relations le soient également.  

Nous pouvons rappeler ici qu’aucune étude spécialisée, récente et approfondie n’a été 

conduite sur la parenté wayana. Si l’on estime aujourd’hui que le système de parenté wayana 

est de type dravidien à filiation cognatique ou indifférenciée, et qu’à partir des quelques 

données en notre possession, nous avons pu construire notre argumentaire à propos de la 

relation d’affinité appliquée aux non-humains, il serait tout de même important de valider 

l’hypothèse de départ. Aussi, nous ne pouvons qu’encourager des travaux de spécialistes en 

ce domaine. 

Si nous revenons aux jum, ils offrent volontiers aux humains les animaux dont ils se 

nourrissent, ils condamnent l’excès. Le contrôle de soi est une attitude indispensable à la 

perpétuation de cette condescendance. En situation cynégétique, les rapports s’inscrivent sur 

une logique proie/prédateur. Un des dangers qui guette la société wayana est de se fondre 

dans cette relation et de ne devenir « que » des prédateurs, c’est-à-dire des « hommes 

sauvages », des itupon, de devenir ces ennemis que l’on exècre. Pour ne pas tomber dans cet 

excès, pour se séparer d’un extérieur prédateur,  il est nécessaire de se maîtriser, d’être maître 

de soi, de « s’appartenir ». Un chasseur qui tue trop de gibiers ou qui ne redistribue pas une 

partie de sa production ou encore qui donne trop de gibiers a un comportement déviant. Le 
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chasseur qui acquiert du prestige est celui qui adopte une attitude conforme à la norme, qui 

possède un contrôle de soi en conformité avec les préconisations des jum des animaux. Ces 

logiques entrent en contradiction avec la mise en œuvre de moyens de prédation et de 

stratégies les plus efficaces possibles. Mais, si les Wayana cherchent un rendement optimal, 

c’est dans un sens différent du nôtre. En réalité, ce n’est pas que le rendement optimal n’ait 

pas de sens, mais c’est qu’il n’a pas le même sens. Les Wayana font tout pour passer le moins 

de temps possible à traquer le gibier car c’est une entreprise risquée dans un univers peuplé 

de jolok, d’ipo, de kaikui,… L’idée n’est pas tant de maximiser les gains par rapport aux 

ressources engagées, c’est de minimiser les risques dans une relation de prédation avec un 

ennemi.  

On peut rappeler que nous avons admis l’existence des –jum, après une revue critique de 

différents textes, mais dont la réalité n’était pas apparue aux voyageurs du XIXe siècle. Ce 

concept s’est peut-être propagé à partir de contacts anciens avec d’autres groupes de la 

région. Il nous semble qu’une étude particulière ethnohistorique, à l’échelle régionale, serait 

intéressante à conduire sur ce sujet, en intégrant une compréhension généalogique des 

informateurs du passé et du présent.  

Nous avons insisté sur le rôle de la cuisine. Mais, malgré ces procédés techniques, la 

potentialité que l’animal demeure ce qu’il est, un « humain », pose la question du cannibalisme 

à propos des animaux. Le risque est de devenir soi-même une proie en consommant la 

potentialité prédatrice de la proie. D’où la nécessité d’une « décontamination » de la viande 

pour éviter toute maladie, pour empêcher que la force du sang ne nous soit préjudiciable. Le 

risque est également de devenir un prédateur comme le jaguar, d’où là aussi la cuisine. Mais 

les règles sont variables suivant les personnes. Les Wayana sélectionnent eux-mêmes les 

proies et les techniques de cuisson en vue d’écarter tout danger que représente la viande 

d’animaux, afin d’en atténuer les risques liés à la puissance du sang. Il s’en suit une certaine 

variabilité dans les espèces tuées ou consommées par chacun et l’absence de règles générales 

qui s’imposeraient à tous. 

Si la relation de prédation domine en situation cynégétique, tous les rapports avec les non-

humains ne reposent pas sur cette dialectique. Ainsi des relations de protection, des alliances, 

des dons existent entre humains et non-humains suivant différentes modalités de 

communication que nous avons vues. 
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Ces enjeux sont dynamiques comme le sont les positions attribuées aux existants. Nous 

avions noté que le champ des animaux tëhem, des animaux consommables, était variable. 

Descola avait noté qu’une modification de l’attitude d’une population à l’égard des autres 

devrait également se répercuter sur leurs attitudes à l’égard de la viande (1994). A ce propos, 

Hugh-Jones cite le cas des Kalapo pour lesquels Basso a observé une détente vis-à-vis de 

leurs voisins en même temps qu’une détente vis-à-vis du monde animal. Mais ceci ne se 

confirme par chez les Tucano étudiés par Hugh-Jones (1996) qui ont augmenté leur 

consommation de viande avec l’acquisition du fusil. Mais par contre, il observe un rejet des 

valeurs de la guerre en même temps que la disparition des chamanes-jaguars au statut associé 

à la chasse et à la guerre. Il est possible, mais cela mériterait un développement particulier 

d’observer chez les Wayana une tendance similaire. On a une détente avec les autres ethnies 

de la région depuis un siècle. La guerre a sans doute complètement disparu au cours du XIXe 

siècle, même si des faits de guerre ont pu subsister par la suite. En ce qui concerne la 

consommation de viande, comme nous l’avons noté par ailleurs, nous ne disposons pas 

d’étude comparative qui permettrait d’observer une hausse ou une baisse de la 

consommation de viande au cours de ces quarante dernières années. Mais la tendance 

pourrait être à la baisse. La détente vis-à-vis des ennemis pourrait également avoir pour 

corollaire une détente vis-à-vis de la viande, avec une extension du spectre des aliments 

consommables. 

 

Logiques de classement 

B. Berlin tend à expliquer la subdivision de catégories en diverses sous-catégories 

directement en fonction de l’importance culturelle du genre ou de l’espèce. Mais c’est 

l’inverse. Avec les outils théoriques de Berlin, nous nous sommes trouvés dans une impasse 

car cette approche repose seulement sur des caractères physiques fixes et passe à côté de la 

manière dont les Wayana envisagent ces entités. L’importance d’un non-humain, la force 

symbolique qu’il possède dans la société wayana provient d’une combinaison de différents 

critères  En leur attribuant une intériorité semblable à celle des humains, des capacités 

d’actions hors du commun, des facultés particulières pour changer de formes et ainsi changer 

de catégorie, on comprend pourquoi les Wayana ne peuvent, ne veulent pas ou n’expriment 

pas la nécessité de regrouper dans des catégories bien fixées des entités. 
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Comme remarqué par Fausto et Castro, l’affinité potentielle est par nature classificatoire 

(1993) et le premier réflexe face à un parent à la généalogie lointaine et mal connue, c’est 

d’essayer de le classer du côté consanguin ou du côté affin. Si les Wayana font des 

regroupements sur des bases morphologiques, ils font surtout des regroupements sur la base 

de critères en lien avec une pragmatique qui dénote un mode de relation tourné vers des 

finalités pratiques dans un environnement métaphysique dangereux. Le système est formé 

d’entités génériques autonomes prêtes à entrer dans un jeu combinatoire nouveau. En 

fonction des circonstances, des finalités, une même entité pourra appartenir à différentes 

classes. Ces organisations sont dynamiques, toujours à reconstruire et non hiérarchisées.  

Une manière de classer les entités non-humaines peut être réalisée à partir du degré 

d’humanité que l’on impute aux existants. Ces caractères ne sont pas distribués de manière 

uniforme parmi les non-humains. Certains présentent des capacités de communication, de 

transformation supérieures à d’autres. Ceux qui ont un mode de vie et des attitudes qui 

ressemblent aux Wayana peuvent être considérés comme proches. Par contre, d’autres qui 

ont un comportement qui s’éloigne de l’humanité, qui sentent mauvais, sont sales, vivent au 

cœur de la forêt, qui ont des comportements comme la promiscuité sexuelle, ainsi que ceux 

qui sont solitaires, qui rejettent l’intégration sociale sont les plus éloignés : esprits, âmes des 

morts, grands prédateurs, jaguars, anacondas,… Cette façon de classer est elle-même toute 

relative et les degrés d’humanité peuvent varier en fonction des contextes.  

Les classifications pragmatiques sont particulièrement importantes pour les Wayana. En 

effet, les différents milieux/lieux déterminent un référentiel d’espaces dans lesquels les 

Wayana sont susceptibles de rencontrer tantôt des proies destinées à être chassées, mais 

également des lieux « dangereux » où, au contraire, ils pourront devenir la proie d’entités non-

humaines. Ainsi, une partie du savoir naturaliste est orientée vers une finalité d’exploitation 

du milieu. D’où la nécessité de bien connaître les régimes alimentaires, les écotones 

fréquentés afin de maximiser ses chances de succès de prélever les ressources dont on a 

besoin, en prenant un minimum de risques. Pour appréhender correctement les entités qu’ils 

rencontrent, les Wayana doivent très vite identifier à qui ils ont affaire lorsqu’ils sont en 

contact avec des non-humains, que la rencontre soit inférée ou bien qu’elle résulte d’une 

expérience visuelle.  C’est à ce point que nommer ou dénommer est indispensable pour se 

situer. Car, c’est de ce diagnostic que va dépendre le type de relation qu’il sera possible 

d’établir.  
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D’un point de vue lexical, les animaux sont en grande majorité formés de lexèmes 

primaires, alors que les entités non-humaines sont quant à elles essentiellement nommées par 

des lexèmes composés. En parallèle, nous avons également remarqué que l’intériorité des 

premiers est souvent sujette à interprétation, tandis que celle des seconds est sans équivoque. 

Un kaikui est à la fois une catégorie taxonomique bien précise, le jaguar, sur lequel on 

possède un savoir encyclopédique, mais également une figure de la dévoration, du prédateur, 

de l’ennemi. Il est frappant de voir combien la forme archétypale du jaguar renferme une 

intériorité des plus incertaines, alors que ses formes monstrueuses, elles, ont une intériorité 

bien déterminée, notamment par leur corps qui en dit assez long sur leur capacité à agir. 

Comme si les formes monstrueuses étaient des formes (enfin) avouées, réelles de l’intériorité 

d’un individu alors que les corps « standardisés » ne mèneraient qu’à l’incertitude. Le corps 

apparaît donc comme un filtre ambigu. Il est tantôt une enveloppe qui masque, tantôt une 

enveloppe qui démasque. Ceci pourrait expliquer pourquoi les descriptions morphologiques 

des existants subtils pourraient être aussi riches. 

Toutefois, nous n’avons pu conduire une analyse lexicale poussée pour l’ensemble des 

lexèmes des quelques 600 espèces animales recueillies. Une telle analyse permettrait 

probablement de relever davantage de lexèmes composés à partir d’onomatopées, de 

ressemblances organoleptiques ou bien d’affinités de type écologique. Elle pourrait également 

mieux reconnaître des filiations ou des origines dans les autres langues de la région.  Cette 

analyse permettrait de diminuer le « score » des lexèmes primaires simples et de rendre 

compte des contacts entre les différents groupes de la région. 

Nous notons également que la catégorisation de la nature est probablement de plus en 

plus influencée par le monde occidental. Si ka signifie bien ‘poisson’, tolopït ‘oiseau’ et ëkëi 

‘serpent’, s’il parait avéré que la reconnaissance de l’appartenance d’un taxon à ces formes 

repose bien sur des bases biologiques, que ces lexèmes englobants incorporent la majorité des 

taxons de rang inférieur et constituent la première série contrastée du premier niveau de la 

taxinomie de l’existence, répondant ainsi aux définitions de Berlin de « life-form », leur 

existence en tant que collectifs individualisés, autonomes et agissants n’est sans doute pas 

représentatif de la manière dont les Wayana se représentent leur environnement naturel. Si les 

Wayana caractérisent bien les poissons, les oiseaux, … ils ne les catégorisent pas forcément. 

C’est-à-dire que ce monde n’est pas peuplé de classes différentes dont les poissons, les 

oiseaux, les serpents formeraient des groupes bien hiérarchisés, des catégories englobantes. Il 

semble que c’est davantage au contact des Blancs, en demande permanente de valeurs, de 
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concepts pertinents dans leur propre culture qui ont pu susciter en quelque sorte ces classes 

d’êtres chez les Wayana. Même si ces classes n’étaient peut-être pas reconnues auparavant en 

tant que classes, elles s’imposent aujourd’hui, car elles sont au cœur des enjeux du territoire et 

des relations avec les organes de gestion de la faune des institutions françaises. Et pour les 

Wayana, il était devenu urgent d’intégrer ces formes d’existence en tant que collectifs pour 

pouvoir comprendre les Blancs et parler avec eux.  

 

La rupture : dangers et opportunités 

Nous avions relevé que l'existence des ‘pères’ des animaux n’a pas toujours été facile à 

mettre en évidence et que les chamanes semblent, au moins depuis le début du XXe siècle, 

être peu présents dans l’économie de la prédation. Le lien a été rompu entre les humains et 

les non-humains dans les relations cynégétiques et le chamane, qui était un médiateur, s’est 

effacé. Demeurent alors des hommes et des entités non-humaines qui communiquent peu en 

ce domaine. Toutefois, pour corroborer ou au contraire infirmer la forme sociologique des 

relations que nous avons crue déceler dans la relation de prédation entre les Wayana et les 

non-humains, nous suggérons d’étudier plus en détail les derniers moyens de communication 

qui demeurent, en particulier les ëlemi, l’oniromancie, le chamanisme et les rituels. Pour cela, 

l’une des méthodes qui nous paraîtrait la plus pertinente serait d’utiliser celle de «  

l’agentivité » telle que développée notamment dans le séminaire de Vapnarsky et Monod-

Becquelin. « L’agentivité peut (alors) être définie comme la capacité d’une entité appelée 

« agent » à agir sur une autre entité appelée « patient », c’est-à-dire d’avoir des effets sur elle au 

moyen de ses actes » (Fontaine, 2010). Il s’agirait d’« imaginer de nouveaux protocoles 

d’enquête qui conjoignent d’une part le savoir culturel, les attitudes et les pratiques des 

locuteurs dans les interactions, d’autre part les ressources lexicales et morphosyntaxiques 

qu’ils utilisent en parlant de/à ces entités ou en les faisant parler » (Vapnarsky et Monod 

Becquelin, 2010).  

Nous pensons que l’analyse des nombreux récits mythologiques pourrait permettre 

d’identifier des modèles plus fins de relations entre humains et non-humains. Ce travail 

pourrait d’ailleurs être conduit en combinant une approche linguistique pour déterminer, tel 

que Fornel le propose, les « propriétés agentives (volition, intentionnalité, contrôle, 

performativité) des entités humaines et surnaturelles que l’on rencontre dans les mythes et les 
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rituels de nombreuses communautés de l’Amérique indigène. Ce programme vise à mieux 

comprendre les capacités d’action d’entités telles que les maîtres des animaux, les esprits-

gardiens, et les modes d’interactions qu’ils entretiennent avec les humains. Cette 

compréhension passe par l’étude approfondie des relations d’agentivité entre les entités 

présentes dans les divers genres discursifs — mythes, rituels, chants, etc. — recueillis (et 

transcrits) lors des enquêtes ethnographiques. En conséquence, il est nécessaire de mobiliser 

l’examen approfondi de fragments souvent importants de corpus, qui ne servent pas 

seulement à illustrer tel ou tel argument, mais constituent la base empirique indispensable aux 

analyses » (Fornel, 2010). Cette méthode nécessite de repérer l’expression discursive et 

grammaticale que l’on trouve dans la langue, notamment le traitement des entités en tant 

qu’agent ou patient. 

De même, pour les ëlemi, il serait pertinent de réaliser une étude sémantique et 

comprendre les mécanismes de l’agentivité centrés sur la parole. Sous le même angle, l’étude 

des présages, des rêves et des hemït seraient également pertinente à réaliser. 

Mais surtout, le chamane, le pïjai dernier grand « canal » de communication avec l’Autre 

Monde serait un objet de recherche sous le point de vue de l’agentivité très important à 

réaliser. Son domaine d’intervention est aujourd’hui celui de la maladie et de la mort. Chapuis 

évoque à la fin de son travail de doctorat les nombreuses données qu’il possède à propos des 

soins et du travail du chamane en la matière. Ce travail devrait être prochainement publié.  

De même, l’étude du rituel eputop reste à faire. Au cours de ce travail, nous y avons 

consacré quelques pages au cours desquelles nous avons notamment relevé que l’être qui est 

représenté dans le costume le plus important du rituel est le prédateur des prédateurs, l’olok, 

autrement dit le jolok. Nous avons supposé que les Wayana épousent ainsi le point de vue de 

leur pire ennemi et supposé qu’il pourrait s’agir d’une illustration de l’économie de la 

prédation que nous avons décrite. Nous avons indiqué que la prédation, c’est incorporer 

l’altérité humaine et non-humaine car elle est la définition du soi : pour être moi-même, je 

dois m’emparer d’un autre et l’assimiler. L’olok serait une façon pratique d’acquérir ce point 

de vue. En le revêtant, on épouserait le point de vue de son pire ennemi. Là encore, nous 

pensons que par l’étude approfondie des relations d’agentivité entre les entités présentes dans 

ce rituel permettrait de mieux comprendre les capacités d’action des différentes entités non-

humaines du monde wayana et les modes d’interactions qu’ils entretiennent avec les humains. 
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Un autre point qui nous paraît intéressant à approfondir serait de faire le tour de la 

question du totémisme chez les Wayana. Comme nous l’avons exposé, Chapuis estime que 

l’on peut parler de totémisme à propos des Wayana, hypothèse que j’ai mise en cause. En 

effet, je n’ai pas reconnu les éléments constitutifs d’un tel mode d’identification parmi les 

Wayana (absence de tabou alimentaire avec les ancêtres éponymes des « clans », absence 

d’attribut emblématique, d’un stock de noms individuels, de répertoires de chants, de danses 

propriété d’un sous-groupe affilié à un ancêtre animal,…). Il pourrait être intéressant de 

réaliser une exégèse de toutes les références historiques de la région afin de tenter de 

comprendre si, l’hypothèse de Chapuis sur l’existence de clans et d’un totémisme ancien, est 

juste. Une enquête ciblée sur cette question serait intéressante à conduire, y compris au 

passage, sur son éventuelle perduration dans les temps actuels. En outre, un travail 

approfondi sur les généalogies wayana serait également fort utile.  

Il faut rappeler que les mythes, les paroles propitiatoires, les rituels, les chants, toutes ces 

formes de communication sont actuellement moins utilisées que par le passé. Ces genres 

discursifs qui permettaient, entre autres, et comme nous l’avons vu, de (re)créer une relation 

avec les non-humains, dont les animaux et les jolok, sous une forme différente de celle qui 

quotidiennement s’exprime par le « meurtre », ce temps semble moins nécessaire. Pi. voudrait 

faire un élevage de tapirs en allant chercher des mâles et des femelles. Ge. a l’intention de 

faire un élevage de poulets en batterie. C’est l’expérience individuelle de chacun qui prime 

aujourd’hui. Comme pour la consommation de viande, ou pour ses relations avec les autres 

groupes de la région, la société wayana tendrait vers une détente générale de ses relations avec 

l’Autre Monde. 
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ANNEXE 1 : ENTITES NON-HUMAINES 
WAYANA 

 

 

 

 

 

L’annexe 1 présente les différentes entités non-humaines reconnues par les Wayana. Ces 

entités sont composées de ce nous reconnaissons comme les animaux ainsi que les autres 

entités non-humaines, existants subtils : jolok, ipo, kaikui,… et les différents humanoïdes. 

Pour les animaux, il n’y a pas eu d’enquête spécialisée, sauf pour les poissons avec les 

équipes de Meunier (2004). Mais cette enquête n’a pas pu être exhaustive. Pour les 

mammifères, les oiseaux et les poissons, j’ai réalisé une identification la plus exhaustive 

possible. Pour cela, j’ai multiplié les occasions pour réaliser des observations visuelles directes 

sur le terrain lors des expéditions de chasse et de pêche, dans les abatis ou les villages. J’ai 

également utilisé des ouvrages de référence qui sont cités au début de chaque annexe à partir 

desquels je me faisais nommer les animaux. Pour les oiseaux, j’ai également travaillé à l’aide 

de cris et de chants perçus sur le terrain ou sur des enregistrements. J’ai travaillé avec une 

dizaine d’informateurs afin de multiplier les identifications pour chaque espèce. Afin d’être le 

plus objectif possible sur la qualité de mes identifications, j’ai, pour les oiseaux et les poissons, 

réalisé une grille qui codifie le degré d’assurance pour chaque identification. Ceci permet de 

renseigner le lecteur sur les incertitudes qui peuvent exister. Pour les mammifères, leur 

nombre étant plus restreint et leur identification plus facile, il n’a pas été nécessaire de réaliser 

une telle grille. Il n’empêche que des incertitudes demeurent, par exemple sur les tatous, dont 

le nombre d’espèces pourrait être supérieur à celui qui est répertorié en Guyane française. En 

outre, pour certains animaux, des sous-espèces sont reconnues par les Wayana. Par goût et en 
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raison du très grand nombre d’espèces, j’ai particulièrement travaillé sur les oiseaux. Pour 

nombre d’entre eux, des travaux complémentaires sont nécessaires. 

Les autres catégories comme les insectes, les amphibiens, les crustacés, les invertébrés et 

les reptiles je n’ai pu conduire un travail du même ordre. Aussi, j’ai repris les données que 

Pierre Grenand a eu l’amabilité de me donner. Je l’en remercie vivement à cette occasion. Ces 

données proviennent à la fois des travaux de J. Chapuis et de ses propres collectes. Je les ai à 

l’occasion enrichies ou modifiées en fonction de mes propres découvertes. 

Pour ce qui concerne les autres entités non-humaines, j’ai travaillé avec différents 

informateurs et ai ensuite recherché dans la littérature si leur existence avait déjà été rapportée 

ou si d’autres entités avaient été citées. Je les ai groupées selon une classification expliquée au 

cours de ce travail. 



535 

 
 
 

Annexe 1.a. Mammifères 
 

 

 

 

En dehors des observations visuelles directes, les ouvrages utilisés pour l’identification des 

mammifères ont été ceux de Eisenberg et al. (1989) Mammals of the neotropics. Volume 1, The 

northen neotropics : Panama, Colombia, Venezuela, Guyana, Suriname, French Guiana et de E. Hansen 

et C. Richard-Hansen Faune de Guyane (2007).  

Les noms communs sont les noms tels qu'ils apparaissent dans ce dernier ouvrage. Les 

noms entre parenthèses sont les noms créoles (source identique). 

La catégorie alimentaire C correspond aux espèces qu’il est possible de consommer. La 

catégorie NC correspond aux espèces toujours immangeables. 
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Nom wayana Apalai 
Catégorie 
alimen-

taire 
Nom commun 

Nom 
scientifique 

Famille Ordre 

kau       na Bovidae Artiodactyles 

kawalu       na Bovidae Artiodactyles 

jaletë jaleto C Cerf de Virginie 
(Biche-pativié) 

Odocolleus 
virginianus 
(Zimmermann, 
1780) 

Cervidae artiodactyles 

kalejak kaliaku C Daguet gris 
(Cariacou) 

Mazama 
gouazoubira (G. 
Fischer, 1814) 

Cervidae Artiodactyles 

kapau kapao C Daguet rouge 
(Biche rouge) 

Mazama 
americana 
(Erxleben, 
1777) 

Cervidae Artiodactyles 

pakila pakila C Pécari à collier 
(Pakira) 

Tayassu tajacu 
(Linneaus, 
1758) 

Tayassuidae Artiodactyles 

pëïnëkë poinoko C Pécari à lèvre 
blanche 
(Cochon bwa) 

Tayassu pecari 
(Link, 1795) 

Tayassuidae Artiodactyles 

awijowijo soesoe NC Chien bois 
(Chyen bwa) 

Speothos venatìcus 
(Luna, 1842) 

Canidae Carnivora 

alatale alatale NC Jaguarondi Felix 
yagouaroundi (E. 
Geoffroy, 1803) 

Felidae Carnivora 

istaino itutaono 
kaikusi 
tïmenoikë 

NC Jaguar 
(Tig mawké) 

Panthera onca 
(Linneaus, 
1758) 

Felidae Carnivora 

alawatahpa   NC Jaguar, variété       

awo   NC Jaguar, variété       

ewalun   NC Jaguar, variété       

kunawalïimë   NC Jaguar, variété       

meliimë   NC Jaguar, variété       

wetuimë   NC Jaguar, variété       
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Nom wayana Apalai 
Catégorie 
alimen-

taire 
Nom commun 

Nom 
scientifique 

Famille Ordre 

kapawikë kapawikë NC Puma 
(Tig rouj) 

Felis concolor 
(LInneaus, 1771 
) 

Felidae Carnivora 

kapawuli   NC Puma, variété       

kusi-kusiimë   NC Puma, variété       

malakaja palulumezana NC Ocelot 
(Chat tig) 

Felis pardalis 
(Linneaus, 
1758) 

Felidae Carnivora 

malakaja malakazo NC Chat margay 
(chat tig) 

Felis wiedii 
(Schinz, 1821) 

Felidae Carnivora 

malakaja kutolomano NC Oncilla 
(Chat tig) 

Felis tigrina 
(Schreber, 
1775) 

Felidae Carnivora 

awawa awawa NC Loutre géante du 
Brésil 
(Tig dilo, Lout) 

Pteronura 
brasiliensis 
(Gemlin, 1837) 

Mustelidae Carnivora 

jalawa   NC Loutre, variété       

jawalaimë   NC Loutre, variété       

jukini zukini NC Loutre commune 
(Saro, Tig dilo) 

Lutra longicaudis 
(Olfers, 1818) 

Mustelidae Carnivora 

këlëpukë okolopu NC Tayra 
(Ayra, Martre) 

Eira barbara 
(Linnaeus, 
1758) 

Mustelidae Carnivora 

këlëpukë kalimutumano NC Grison / Huron 
(Grison) 

Galictis vittata 
(Schreber, 
1776) 

Mustelidae Carnivora 

kui-kui kusikusi NC Kinkajou 
(Senj lan nouit) 

Potos flavus 
(Schreber, 
1774) 

Procyonidae Carnivora 

sijeu seu NC Coati roux  
(Kouachi) 

Nasua nasua 
(Linneaus, 
1766) 

Procyonidae Carnivora 

lanoko   NC   na Chiroptera Chiroptera 

lele   NC   na Chiroptera Chiroptera 

awaleimë ocianato 
zale (pepta) 

NC Opossum laineux 
jaune 

Caluromys 
philander 
(Linneaus, 
1758) 

Didelphidae  Marsupialia 

awaleimë   NC Opossum 
aquatique, Sarigue 
d'eau 

Chironectes 
minimus 
(Zimmermann, 
1780) 

Didelphidae  Marsupialia  

mueu 
panasisiwa 

zale NC Oppossum 
commun 

Didelphis 
marsupialis 
(Linneaus, 
1758) 

Didelphidae  Marsupialia 

maipuli, 
panakolok 

masipuli C Tapir 
(Maipouri) 

Tapirus terrestris 
(Linneaus, 
1758) 

Tapiridae Perrissodactyl
es 
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Nom wayana Apalai 
Catégorie 
alimen-

taire 
Nom commun 

Nom 
scientifique 

Famille Ordre 

jalupë   C Tapir, variété       

maipuliimë   C Tapir, variété       

makui makusi C Tamarin à mains 
jaunes 
(Sapajoun noir, 
Ouististi) 

Saguinus midas 
(Linnaeus, 
1758) 

Callithricidae Primates 

alawata alanta C Singe hurleur roux 
(Baboun) 

Alouatta seniculus 
(Linneaus, 
1766) 

Cebidae Primates 

imanin   C Singe hurleur roux, 
variété 

      

alimi alimi C Atèle, Singe 
araignée noir 
(Kwata) 

Ateles paniscus Cebidae Primates 

oliliwa ou 
owolilima 

  C Atèle, variété       

pakijokijo   C Atèle, variété       

isoimë, 
aikopeja 

isoimë C Saki satan, Saki 
noir 
(Macaque mon pé) 

Chiropotes satanas 
(Hoffmannsegg, 
1807) 

Cebidae Primates 

kusili monsolopo C Saki à face pâle 
(Maman guinan) 

Pilhecia pithecia 
(Linneaus, 
1766) 

Cebidae Primates 

kuwanan kusililu C Singe écureuil, 
Saïmiri 
(Sapajou) 

Saimirí sciureus 
(Linneaus, 
1758) 

Cebidae Primates 

mahdotpë kuikui NC Douroucouli Aotus trivirgatusi 
(Illiger, 1811) 

Cebidae Primates 

meku meku C Capucin brun 
(Macaque noir) 

Cebus apella 
(Linneaus, 
1758) 

Cebidae Primates 

wakëu olikao C Capucin blanc 
(Macaque blanc) 

Cebus olivaceus 
(Schomburgk, 
1848) ou 
nigrivittatus 

Cebidae Primates 

munpë munpo NC Souri/Rat sp.   Akodont Rodentia 

kulimau kulimau C Paca 
(Pac) 

Agouti раса 
(Linneaus, 
1766)/ Cunicuius 
раса L. 

Cuniculidae Rodentia 

akuli akuli C Agouti 
(Agouti) 

Dasyprocta aguti 
/ Dasyprocta 
leporína 
(Linnaeus, 
1758) 

Dasyproctidae Rodentia 

pasi pasi C Acouchi 
(Acouchi) 

Myoprocta acouchy 
(Erxleben, 
1777) 

Dasyproctidae Rodentia 
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Nom wayana Apalai 
Catégorie 
alimen-

taire 
Nom commun 

Nom 
scientifique 

Famille Ordre 

alu alulu NC Porc-épic 
arboricole 
(Potopic) 

Coendou 
prehensilis 
(Linneaus, 
1758) 

Erethizontidae Rodentia 

ilikoimë   NC Porc-épic ind.   Erethizontidae Rodentia 

kapiwala akapijala C Cabiaï 
(Cochon d'eau, 
Kapiaye) 

Hydroaeris 
hydrochaeris 
(Linneaus, 
1766) 

Hydrochaeridae Rodentia 

meli meli NC Ecureuil sp. Sciurus aestuans 
(Linneaus, 
1776) 

Sciuridae Rodentia 

meli zata (meli 
apsikan) 

NC Ecureuil sp. Sciurillus pusillus Sciuridae Rodentia 

ili ilinai C Aï, Paresseux à 
trois doigts 
(Parsou moutou, 
dos boulé) 

Bradypus 
tridactylus 
(Linnaeus, 
1758) 

Bradypopidae Xenarthra 
(Edentata) 

alokole olokole C Unau, Paresseux à 
deux doigts 
(Parsou moutou) 

Choloepus 
didactylus 
(Linneaus, 
1758) 

Choloepidae Xenarthra 
(Edentata) 

lahpo laseve C Tatou à six bandes Euphractus 
sexcinctus 
(linneaus, 1758) 
peut être 

Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 

kapasi laseve C Tatu à neufs 
bandes 
(Tatou) 

Dasypus 
novemcinctus 
(Linneaus, 
1758) 

Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 

mëlaimë molula C Tatou géant, 
Cabassou géant 
(Gran tatou, Gran 
cabassou) 

Priodontes 
maximus (Kerr, 
1792) 

Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 

mëlula ïkonko C Tatou cabassous Cabassous 
unicinctus 
(Linneaus, 
1758) 

Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 

latawa tïalukokemï C Tatou de Kappler Dasypus kappleri 
(Krauss, 1862) 
sans doute 

Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 

mitili   C Tatou ind. ? Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 

limu   C Tatou ind. ? Dasypodidae Xenarthra 
(Edentata) 
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Nom wayana Apalai 
Catégorie 
alimen-

taire 
Nom commun 

Nom 
scientifique 

Famille Ordre 

walisi alili C Tamandua, 
Fourmilier 
(Ti tamanwar) 

Tamandua 
tetradactyla 
(Linneaus, 
1758) 

Myrmécophagidae Xenarthra 
(Edentata) 

walisipsik   NC Myrmidon Cyclopedes 
didactylus 
(Linneaus, 
1758) 

Myrmécophagidae Xenarthra 
(Edentata) 

walisimë malisimo C Fourmillier géant, 
Grand tamanoir 
(Tamanoi, Manjo 
fronmi) 

Myrmecophaga 
tridactyla 
(Linneaus, 
1758) 

Myrmécophagidae Xenarthra 
(Edentata) 
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Annexe 1.b. Jolok, ipo, kaikui et autres non-
humains 

 

 

 

 

 

Les autres existants subtils qui ne figurent pas dans les autres classes telles que définies en 

Occident (mammifères, oiseaux, poissons, …) sont regroupés ici par commodité. Certains 

peuvent tout de même figurer également dans les autres annexes 1, comme certains 

mammifères. Les catégories peuvent être variables en fonction des informateurs et de la date 

de l’information.  

Dans la colonne « Source », j’ai indiqué l’origine de l’information avec l’auteur, la référence 

de l’ouvrage et sa date. « EM » signifie que j’ai relevé l’existence de ces entités au cours de ce 

travail. Ces sources ne concernent que les Wayana de Guyane française. van Velthem (2003) 

a relevé d’autres entités et des regroupements différents auprès des Wayana du Paru de l’Este. 
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Catégorie 
(variable) 

Nom Description Source 

Ipo akunwayak Autre nom du Kuluwayak De Goeje, 
1941, 11 

? alalawa Esprit De Goeje, 
1941, 10 

Animal à 
pouvoirs 

alawata Il peut se transformer en chenille Chapuis, 1998,  
110-111 

Kaikui alawatahpa Type de jaguar qui est orange comme le singe hurleur 
alawata, fait un bruit semblable à celui du singe hurleur. Il 
peut attaquer les autres jaguars timilikem (tachetés). Ils 
peuvent monter dans les arbres. 

EM 

Ipo alawataimë Très grand singe alawata Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 10 

Ipo alimiimë Très grand singe alimi Hurault, 1968, 
17 

? alimi-iyum Qui cause l'obscurité et le vent De Goeje, 
1941, 10 

? alimikuleiimë Qui attire les enfants et les transforme en singe De Goeje, 
1941, 10 

Ipo aliminaimë Anguille alimina (Electrophorus electricus) qui mesure dix 
mètres de long 
Selon une autre description, c’est une grande anguille 
électrique de 30 centimètres de diamètre et de 3 mètres de 
long. Ses couleurs sont comme celles du kijapok ole 
(Ramphastos toco) sur la tête et tout le long du dos. 

EM 
van Velthem, 
2003, 426 

Ipo aliweimë Très grand singe/caïman Hurault, 1968, 
17 

Ipo amulaimë Construit à partir d’amula, « tambour », ressemble à un 
grand meikolo 

EM 

Ipo atulaimë Ressemble à un grand tapir avec un collier bleu comme 
celui du martin-pêcheur atula 

Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 10 

Ipo awalipaimë De awalipa (différentes espèces de Cichlidae). Il mesure 
environ 1,10 mètre de diamètre et est long de 4 à 5 mètres. 
Il a de belles couleurs comme le poisson matawale (Cichla 
ocellaris) avec des tâches. La queue est comme la fleur de 
pïlëu. Il vivait sur le haut-Marwini. On voit ce monstre 
quand on va perdre quelqu’un de sa famille ou que 
quelqu’un va se tuer. 

EM 
De Goeje, 
1941, 10 

Ipo awawaimë Loutre monstrueuse Camargo et al., 
2010 

Jolok awïla Vautour plus petit que le précédent qui se trouve dans le 
ciel 

De Goeje, 
1941, 9 

Kaikui awo C’est un jaguar qui fait un bruit de corne. Il est comme un 
lion. 

EM 

Animal à 
pouvoirs 

ëkëijuimë L'anaconda a le pouvoir d'émettre des sorts et certains 
anacondas sont pïjai 

EM, Chapuis 
(1998) 
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  jëlukë Le jëlukë est une entité à côté du corps de l’animal, esprit 
maléfique, à l’image d’un bébé répugnant de l’espèce. En 
crachant, il punira celui qui a rompu un interdit vis-à-vis 
de l’animal précis qu’il accompagne. Il est aussi appelé akï,  

EM, Chapuis 
(1998) 

Ipo ëtpaimë De ëtpa, atipa-grand-bois (Callichthys callichthys, 
Callichthydé.) 

De Goeje, 
1941, 10 

Kaikui ewalun C’est une sorte de jaguar noir, plus grand qu'un jaguar. Il 
est capable de faire venir la pluie à n’importe quel 
moment. Il peut assombrir le ciel, faire venir le mauvais 
temps. Il le fait pour embrouiller les chasseurs. Il vit seul 
ou en couple, dans des lieux bien précis qu’il ne quitte pas. 
Il n’émet pas de cris. Il peut manger des humains. Les 
ewalun se trouvent près des inselbergs.  

EM 

Ipo ëwokoimë Très grand oiseau hocco Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 10 

Ipo halatawaimë Monstre qui ressemble au poisson halataway 
(Acestrorhynchus sp.). 

EM 

Ipo hamutuimë De hamut, sable De Goeje, 
1941, 10 

Animal à 
pouvoirs 

hapalaka Il s’agit de Tupinambis teguixin. Ce gros lézard est connu 
pour se transformer facilement en être humain 

EM, Chapuis 
(1998) 

Animal à 
pouvoirs 

hololo   EM 

Ipo hololoimë  C’est un oiseau qui vit dans l’eau. Il est un peu plus gros 
qu’un hololo (Tinamus major). 

EM 

? huluk-hulukuimë ? De Goeje, 
1941, 10 

Jolok hunulitpë Jolok habitant les carbets abandonnés, associé aux graines 
de genipa (785) 

Chapuis, 1998 

? iemi ? De Goeje, 
1941, 10 

Ipo ilikaimë Formé à partir d’ilikai (Corydoras sp.). Il est long de 80 
centimètres et ses dents sont comme celles du pëne 
(Serrasalmus rhombeus). Il a les mêmes couleurs que le 
kulimau (Agouti paca).  

EM 

Jolok itukala Il est décrit sous la forme d’un humain. « Il résulte de la 
métamorphose d’un animal, qui peut être à l’origine une 
perdrix, un anaconda. Cet esprit remplace le cœur des 
hommes avec une feuille d’arbre. L’homme a juste le 
temps de rentrer et il meurt. Les jeunes ont peur de cela et 
c’est pourquoi ils ne veulent pas aller en forêt » (Ai.). 
Hurault avait relevé qu’ils avaient une apparence 
« d’Indiens » (1968 ; 16). Mais, plus qu’une entité bien 
définie, « pour les Wayana les itukala sont des jolok qui 
peuvent se transformer en itupon, hommes sauvages, pour 
s'attaquer à eux » (Chapuis, 1998 ; 109). 

EM, Chapuis 
(1998) 

Ipo jalawa Ressemble à une très grande loutre, de jalawa (une variété 
de loutre ind.) 

EM 
De Goeje, 
1941, 11 

Ipo jawaleimë Type d'ipo qui pourrait être les peito des pëneimë Chapuis, 1998, 
707 



544 

Ipo juhmunuli Ressemble à un tapir noir avec de petites pattes. Selon 
Aima et Chapuis, c'est le maître des ipo.  
Selon De Goeje : aussi grand qu'un tapir, et selon toute 
apparence, le même que Ulu-uimït, un tubercule de 
manioc de 50 à 100 cm de long. 

EM 
De Goeje, 
1941,11 

Ipo kahenawa C’est un être au ventre orange avec des taches blanches et 
des ailes ou des nageoires. 

EM 

Animal à 
pouvoirs 

kaikui Le jaguar fait partie de ces animaux pïjai  « comme des 
chamanes » qui ont la possibilité de se transformer en 
humain, notamment. 

EM, Chapuis 
(1998) 

? kalauimë ? De Goeje, 
1941, 10 

Ipo kapasi imë C'est un énorme tatou kapasi (Dasypus novemcinctus) EM 

Ipo kapauimë Apparence d’une biche géante Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 10 

Kaikui kapawuli C'est un grand puma. Il a une ruche dans sa tête qui 
dépasse. Autrefois les jeunes cherchaient cet animal pour 
le miel. C’était du miel de mariage. 

EM 

Ipo kapiwalaimë Il s’agit d’un gros kapiwala (Hydroaeris hydrochaeris). Selon 
Chapuis, il est le chef des ipo (1998 ; 707). 

EM 

? kapu Fait un bruit "comme un pilon dans le mortier", de kapu, 
ciel 

De Goeje, 
1941, 10 

? kapupaila(n) Qui est comme le feu, comme le fusil, peut-être la foudre 
selon De Goeje 

De Goeje, 
1941, 10 

Ipo kijapokoimë Cet ipo chante comme le kijapok (Toucan sp.). EM 
van Velthem, 
2003, 427 

Ipo kulimauimë Gros kulimau (Agouti paca). EM 

Jolok kuliputpëimë C’est une tortue d'un mètre de haut. Autrefois, on la 
cherchait pour le mariage pour la soulever et montrer que 
l’on était fort. Un jour, un homme a voulu la soulever, 
mais la tortue l’a coincé. On a été obligé de le délivrer. 

EM 

Jolok kulopono C'est un jolok. Il ressemble à un géant à plusieurs 
membres. C’est lui qui découpe les hommes et les donne 
aux autres. Il garde pour lui les meilleurs morceaux. 

EM 

Jolok kulum Très grand vautour qui se trouve dans le ciel De Goeje, 
1941, 9 

Ipo kulumataimë ? Camargo et al., 
2010 

Ipo kuluwayak Monstre à deux têtes, qui autrefois dévorait les Indiens en 
grand nombre. On le représente sur les disques 
maluwana et sur les kunana du 4ème maraké. 
De Goeje : c'est un iyum. Il se trouve dans la forêt et est 
représenté comme un animal à deux têtes ayant des 
plumes de huppe sur la tête comme une aigrette et deux 
ou quatre pattes. Ils sont kaikui ou ëlukë et ils mangent 
des hommes. 

Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941,11 
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Kaikui kunawalïimë C’est le chef des jaguars i-tamu, leur chef. Il a la peau 
tachetée, comme une peau de  loutre, des poils très lisses, 
il est vraiment très beau. Il a une crinière comme un 
cheval. Il a une grosse tête. Sur la colonne vertébrale, sa 
peau est tachetée de dessins : une série de rectangles à 
l’intérieur desquels il y a une croix, des rectangles 
entrecoupés de barre parallèles. Il est tacheté comme un 
anaconda. Selon Ai. "il crie comme un kunawa, qui est un 
crapaud, mais en plus fort". Pa. nous dit "Certains peuvent 
avoir deux têtes, dans ce cas ils se déplacent doucement. 
On peut les tuer. On utilisait leur peau pour faire une 
ceinture. Quand on en tue un, d’autres jaguars de 
différents types (melimë, …) peuvent venir (ses gardiens). 
Il faut donc partir au plus vite. Il a de grand pouvoir. 
Après on se sent fatigué". 
Dans sa note 1958 (2003 ; 815), Chapuis indique qu’il 
s’agit d’un animal mythique décrit comme un jaguar « gros 
comme une vache » et sans cœur. Il représente l’esprit de 
la grenouille kunawalï (phrynoyas resinifictrix). Les Wayãpi 
semblent reconnaître un monstre du même genre, le 
kunawaluyawa (P. Grenand, 1982 ; 91). 
De Goeje le décrit comme un très grand kaikui noir qui 
attrape les hommes en jetant un piège autour d'eux. 
Il est également présent sur le Paru de l'Este (van 
Velthem, 2003 ; 430). 

EM 
Chapuis, 2003 
De Goeje, 
1941,10 

Ipo kunoloimë Apparence d’un très grand tapir de couleur rouge. 
De Goeje le décrit comme un grand kaikui avec la partie 
supérieure écarlate, qui est -iyum (puissant, vieux) et un 
pïjai puissant. 

Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 10 

Kaikui kusi-kusiimë C'est un grand puma. Il porte des guêpes dans la gorge. EM 

Animal à 
pouvoirs 

kutkutuli Le kutkutuli est particulièrement redouté, car il a le 
pouvoir d’enlever l’akuwalï des hommes. A sa vue, on se 
cache sous les cases, ou on tire des coups de fusil en l’air 
pour le faire fuir. 

Hurault, 1968, 
14 

Ipo kuweimëimë C’est un gros escargot aquatique kuwei (Aylacostoma sp.) 
noir de 7 à 8 mètres de diamètre. 

EM 
De Goeje, 
1941, 11 
Hurault, 1968, 
17 

Ipo maipuliimë C'est un gros maipuli (Tapirus terrestris). EM 

Ipo maipuliimë C’est un grand maipuli. Il n’est pas dangereux, mais il peut 
enlever les gens. 

EM 

Ipo maluwanaimë Espèce de raie dont les couleurs font penser aux ciels de 
case maluwana 

EM 
van Velthem, 
2003, 427 

? mamak telele Animal mythique mi-perdrix mi-chenille, il existe un motif 
le représentant. 
Selon De Goeje, cet oiseau est également un esprit. C'est 
la "mère" du bruit et du "tremblement". 

Camargo et al., 
2010 
De Goeje, 
1941, 11 

Ipo matawanaimë Très grande loutre, de matawale, poisson De Goeje, 
1941, 10 

Ipo mawuluimë  C'est un ipo blanc, comme le mawu (coton). EM 

? mawulumani Comme un enfant De Goeje, 
1941, 10 
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? mawutapai ? De Goeje, 
1941, 10 

Ipo mekuimë Apparence d’un très grand singe macaque Hurault, 1968, 
17 

Kaikui mekuom Singe macaque De Goeje, 
1941, 11 

Kaikui meletu Fauve imaginaire court et trapu, sans queue (785) Chapuis, 2003 

Kaikui meliimë C’est un jaguar écureuil. Il va d’arbre en arbre. Selon Pa. il 
est comme un lion (traduction Ma., qui connaît le lion) 
avec des traits sur le ventre. Il est un peu plus grand que  
Kunawalïimë. Il a de beaux dessins sur la peau. "Il est 
très beau à voir". Il vit loin, dans des endroits particuliers 
"où il ne faut pas aller". Il voyage dans les arbres de troncs 
d’arbres en troncs d’arbres. Il a une queue, comme celle 
d’un tamanoir et quand il s’accroche à un tronc, sa queue 
bouge comme celle d’un écureuil. Certains le décrivent 
également comme un singe sans queue, qui se déplace très 
vite dans les arbres et qui coupe la tête des hommes. 
De Goeje avait collecté une description similaire : "ils 
sautent d'arbre en arbre. Ils sont kaikui ou ëlukë et ils 
mangent des hommes". 
Selon Chapuis (2003 ; 785), Kuliyaman nous indique qu’il 
y en a encore dans les Tumuc Humac.  
Il est également présent sur le Paru de l'Este (van velte, 
2003 ; 431). 

EM 
De Goeje, 
1941,11 

Kaikui meliwala Probablement le même que Meliimë De Goeje, 
1941, 11 

? mule pupukan 
tom 

Vautour géant aux pieds de bébé qui mange la chair 
humaine. Les Wayana ne l’ont jamais vu, ils n’en ont 
qu’entendu parler. 

Camargo et al., 
2010 

Ipo mulokot C'est un poisson énorme qui mesure 2,80 mètres de long 
et qui ressemble à un grand matawale (Cichla ocellaris).  
Selon Hurault, c'est également un esprit de la forêt et il a 
simultanément des nageoires et des pattes. On le 
représente dans le kunana du second maraké. 
De Goeje : il vit dans la rivière et il est très beau comme 
un asitau (Myleus rhomboidalis). Celui qui le tue trouvera 
dans toute eau qu'il veut boire un mulokot et il meurt. Le 
mulokot le fait maigrir ou il fait qu'il ne peut plus ni boire 
ni manger. 

EM 
Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 11 
Chapuis, 1998, 
190 

? oklai Cet oiseau est en réalité un esprit De Goeje, 
1941, 11 

Ipo olisisi Esprit aquatique féminin très méchant et puissant De Goeje, 
1941, 10 

? onole Cet oiseau est en réalité un esprit De Goeje, 
1941, 11 

Ipo pailaimë  C'est un anaconda géant EM 

? pajakwa-tamu Aussi grand qu'un homme et avec un olok De Goeje, 
1941, 10 

? pakalaimë Espèce de héron De Goeje, 
1941, 10 

Jum pakila tamu Chef des pakila EM 
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Ipo pakilaimë Très grand pakila 
De Goeje : c'est un iot-tamu, un aïeul du gibier 

Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 10 

Kaikui palite Ils sont kaikui ou ëlukë et ils mangent des hommes. De Goeje, 
1941, 11 

Jum pëinëkë tamu Chef des pëinëkë EM 
De Goeje, 
1941, 10 

Ipo pëinëkëimë Apparence d’un cochon sauvage Hurault, 1968, 
16 
De Goeje, 
1941,10 

Ipo pëlëlïimë Monstre aquatique qui ressemble à un crapaud d’eau Camargo et al., 
2010 

Ipo pëlewewe Apparence d’une anguille. On lui attribue le pouvoir de 
faire échouer les nivrées, mais aucun rite n’est effectué 
pour se le concilier. 

Hurault, 1968, 
17 

Ipo pëneimë Ressemble à un watau (Myloplus planquettei) rouge, avec de 
belles couleurs sur la joue presque noires. Il mesure 
environ 50 centimètres de long et 70 centimètres de haut 
avec un œil rouge, des nageoires également rouges. Il peut 
se grandir. Ces ipo vivent à plusieurs dans des villages en 
association avec d’autres monstres. 
Selon Hurault, il serait capable d’avaler des villages entiers 
en une seule fois. 

EM 
De Goeje, 
1941, 10 
Hurault, 1968, 
17 
Chapuis, 1998, 
190 

Itupon pijanakoto Ils ressemblent aux êtres humains. Ce sont des itupon. Ils 
sont grands. Ils émettent des cris qui font « sijon », 
comme les aigles. 
Ils vivent dans la forêt, dans certains endroits particuliers. 
Ils peuvent manger des animaux et des hommes. 
Ils ont des connaissances surnaturelles et ont des pouvoirs 
supérieurs aux hommes. 
Ils se déplacent à plusieurs et vivent le jour comme la nuit.  
On peut en entendre par exemple sur le Litani sur la rive à 
Wataweni. 

EM 

? sikale Cet oiseau est en réalité un esprit De Goeje, 
1941, 11 

Kaikui sikalewot Sous forme de guêpe. Ils sont kaikui ou ëlukë et ils 
mangent des hommes. 

De Goeje, 
1941, 11 

Ipo sipalat C'est un crabe De Goeje, 
1941, 11 

Ipo sipipinmë C'est un ka-yum, père des poissons De Goeje, 
1941, 10 

Jolok takwai Vit à la cime des arbres morts et associé aux graines du 
palmier kwai. Il est un auxiliaire des chamanes, 
notamment pour soigner les cas d'ensorcellement par le 
sang. (785) 

Chapuis, 1998 

Jolok talëmai Vit dans awona, sorte de savane inquiétante, et est 
associée à la pousse du palmier pëpë, Socratea exorrhiza, 
(785) 

Chapuis, 1998 
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Ipo tamok Les esprits tamok sont des nains vivants dans la rivière et 
sont particulièrement redoutés. Ils viennent la nuit dans 
les villages s’attaquer aux enfants. Des « chants-médecine » 
ont pour but de les éloigner. Hurault note qu’on pratiquait 
autrefois contre les tamok une danse au cours de laquelle 
les participants dissimulés sous des lanières d’écorce 
ukalat tombant jusqu’à terre, balayaient le village à coup 
de fouet. Selon Hurault, c’est probablement ce qu’ont vu 
Crevaux et Coudreau et décrits sous le nom de pono. 
Selon De Goeje, c'est un tuna-kaikui et un iyum. 

Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 28 

Itupon timimë Il ressemble à un homme. Il habite au plus profond de la 
forêt. Quand il est là, il tape sur des racines d’arbres. 
Il est géant et il porte une grande massue, un grand casse-
tête. 
Il y en a un par grand secteur géographique : un sur le 
Marwini, un sur le Jari, …). 
Quand on le rencontre (on l’entend taper), il faut se 
sauver. 
Il est capable d’apparaître, puis de disparaître. 
Il se nourrit de chair humaine et de sang. 
On ne peut pas communiquer avec lui. 
Il fait partie des Itupon. Ce sont des esprits qui se 
matérialisent sous forme humaine, mais sans origine 
animale, à la différence des Itukala. 

EM 

? tolopit waluhmalu Apparence de femme ; si en rêve, on a des rapports 
sexuels avec ces esprits, il en résulte une maladie des 
organes génitaux. 

Hurault, 1968, 
16 

? tukusima Tantale qui se trouve dans le second ciel De Goeje, 1941 

? tulikiki C’est un awijowijo différent qui vit aussi sous la terre. Il 
est dangereux. 

EM 

Anaconda tulupele Monstre mythique se transformant à l’occasion en énorme 
jaguar qui dévorait parfois jadis ceux qui empruntaient le 
fleuve. Il aurait existé plusieurs Tulupele, un par fleuve. 
Celui du Paru avait été fabriqué par un chamane à partir 
du gymnote alimina. Il a été tué par les Upului et les 
Apalai, ensemble. Les motifs qui ornaient la peau du 
Tulupele du Paru ont été repris et sont les motifs des 
vanneries upului et apalai 

EM, Chapuis 
(1998) 

? tuna kaikui Esprits primitifs qui vivent dans l'immense eau qui se 
trouve sous la terre 

De Goeje, 1941 

? ulu-uimït Tubercule de manioc immense, grosse comme un tapir, ou 
Ihmunuli 

De Goeje, 
1941, 10 

? utu ? De Goeje, 
1941, 10 

? wahaimë Apparence d’homme dont le corps et les membres sont 
tranchants comme des sabres. 

Hurault, 1968, 
16 

? wajo (Paipajo) Cet oiseau est en réalité un esprit. De Goeje, 
1941, 11 

? walisimaimë ? De Goeje, 
1941, 10 
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Ipo watauimë Apparence d’un très grand watau. On le considère 
comme watau jum, père des coumarous, mais aucun rite 
ne lui est adressé. 

Hurault, 1968, 
17 
De Goeje, 
1941, 11 

Jolok watenkë Vautour plus petit que le précédent qui se trouve dans le 
ciel 

De Goeje, 
1941, 9 

Kaikui wetuimë C’est un monstre jaguar, « le jaguar-pic », de wetu 'pic' sp.  
Il casse les troncs d’arbre comme le vent. 

EM 

Jolok wïiwïi EM : sans doute le géocoucou tacheté (Tapera naevia). 
De Goeje : Petit oiseau qui crie la nuit et qui, dans les 
temps anciens, était un jolok épouvantable qui dévorait 
les Indiens. Cet oiseau est en réalité un esprit. 

De Goeje, 
1941, 11 

 ? wïwïpsik Oiseau qui chante la nuit, le wïwïpsik est aussi un être 
mythique dévoreur de fœtus, redouté des gestantes.  

EM 
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Annexe 1.c. Oiseaux 
 

 

 

 

 

Pour les oiseaux, nous avons travaillé à partir d’observations directes pour environ une 

centaine d’espèces et également à partir d’ouvrages Gepog (2003), Hilty et al. (2003), Hansen 

& Richard-Hansen (2007) et d’enregistrements sonores (Renaudier et Deroussen, 2008).  Le 

nombre d’espèces d’oiseaux relevé est de 313 au total, avec 267 espèces déterminées qui 

correspondent à 236 lexèmes wayana. La différence représente les oiseaux portant des noms 

identiques pour des espèces différentes ou qui ne sont pas distinguées. 

La taxinomie et la nomenclature occidentales suivent celles retenues par le South 

American Checklist Commitee (SACC) et la Species lists of birds for South American 

countries and territories, South American Classification Committee American Ornithologists' 

Union, disponible en ligne http://www.museum.lsu.edu/~Remsen/SACCCountryLists.html 

(Version du 30/06/2008). 

Les noms vernaculaires français suivent la nomenclature recommandée par la 

Commission Internationale de Noms Français d'Oiseaux (CINFO) consultable en ligne 

http://www.ona.vu/cinfo/. 

Afin d’être le plus objectif possible sur la qualité de mes identifications, j’ai réalisé deux 

grilles qui codifient les modalités de l'identification dans le but d’informer le lecteur sur le 

degré d’assurance pour chaque indentification. La première grille va de 0 à 5 et renseigne sur 

les moyens qui ont permi l’identification. Elle est renseignée pour toutes les espèces. La 

seconde donne des informations qualitatives sur l’identification (de « a » à « e »). 
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Conditions de l’identification : 

5 Identification certaine d'après observation directe 

4 Identification certaine d'après description et source iconographique 

3 Identification d'après description et source iconographique, mais avec des avis 
différents au sein de la communauté 

2 Identification d'après description et source iconographique, à confirmer ou double 
appellation à préciser 

1 Identification d'après description et source iconographique incertaine 

0 Non identifié 

 

 

Informations qualitatives : 

a Identification à confirmer 

b Espèce qui n'est pas connue des amérindiens ou absente de la zone selon les 
amérindiens 

c Identification certaine, et espèce faisant partie de la liste des oiseaux de Guyane, 
mais devant faire l'objet d'une homologation 

d Espèce ne faisant pas partie de la liste des oiseaux de Guyane, mais figurant ici, 
soit par ce qu'elle a déjà été citée dans la région, mais que des doutes subsistent sur 
l'observation, soit parce que l'espèce, présente dans les régions voisines, est 
susceptible d'être trouvée en Guyane. 

e Espèce ne faisant pas partie de la liste des oiseaux de Guyane 
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Nom 
wayana 

Nom apalai Nom commun Nom 
scientifique 

Famille Ordre Cond. 
Obsv. 

Rq 

akaka   Sterne royale Thalasseus 
maximus 

Sternidae Charadriiformes   b 

akawak  akanka Pénélope marail Penelope marail Cracidae Galliformes 4   

akawaktau  akawaktau Carnifex ardoisé Micrastur 
mirandollei 

Falconidae Falconiformes 4   

akawaktau  akawaktau Carnifex à gorge 
cendrée 

Micrastur 
gilvicollis 

Falconidae Falconiformes 4   

akawaktau  akawaktau Carnifex barré Micrastur 
ruficollis 

Falconidae Falconiformes 4   

akawaktau    Epervier nain Accipiter 
superciliosus 

Accipitridae Falconiformes 3 a 

aksiu aksiu Caïque à tête noire Pyrilia caica Psittacidae Psittaciformes 4   

alahpa alapa Toui à ailes variées Brotogeris 
versicolurus 

Psittacidae Psittaciformes 3 a,d 

alakakai    Conure pavouane Aratinga 
leucophthalmus 

Psittacidae Psittaciformes 4   

alakakai  sapatali Ara noble Diopsittaca 
nobilis 

Psittacidae Psittaciformes 4 b 

alakwa alakwa Ortalide motmot Ortalis motmot Cracidae Galliformes 4   

alakwaimë sikana Hoazin huppé Opisthocomus 
hoazin 

Opisthocomidae Opisthocomiformes 4   

alalawa  alala Ara bleu Ara ararauna Psittacidae Psittaciformes 5   

alamapipo  alomapikpo Troglodyte arada Cyphorhinus 
arada 

Troglodytidae Passériformes   a 

alatakasi tamusale Héron cocoi Ardea cocoi Ardeidae Ciconiiformes 5   

alatëwo   Indéterminé      Falconiforme   a 

alikë   Indéterminé      Falconiforme   a 

atula atula Martin-pêcheur 
vert 

Chloroceryle 
americana 

Alcedinidae Coraciiformes 5   

atula atula waialï 
kasemï 

Martin-pêcheur 
bicolore 

Chloroceryle 
inda 

Alcedinidae Coraciiformes 4   

atula  atula pepta 
palasasa 

Martin pêcheur à 
ventre roux 

Megaceryle 
torquata 

Alcedinidae Coraciiformes 5   

atula (kole)   Espèce plus grosse 
que C. aena. 
Nommé 
également atula. 
Indéterminé 

        a 

atula 
apsikan 

atula pitiko Martin-pêcheur 
nain 

Chloroceryle 
aenea 

Alcedinidae Coraciiformes 4   

awïla  awïliwïli Urubu à tête jaune Cathartes 
burrovianus 

Cathartidae Falconiformes 5   

ëliwejwej olojeje Tyran quiquivi Pitangus 
sulphuratus 

Tyrannidae Passériformes   a 

ëwok  anko Hocco alector Crax alector Cracidae Galliformes 5   

ëwotpëtëhkë wopatase Pigeon plombé Columba 
plumbea 

Colombidae Colombiformes 4   

ëwotpëtëhkë wopatase Pigeon vineux Columba 
subvinacea 

Colombidae Colombiformes 4   
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Nom 
wayana 

Nom apalai Nom commun Nom 
scientifique 

Famille Ordre Cond. 
Obsv. 

Rq 

haglao sakolao Cassique cul-rouge Cacicus 
haemorrhous 

Icteridae Passériformes 4   

hakulutë tuza Tamatia à gros bec Notharchus 
macrorhynchos 

Bucconidae Galbuliformes 4   

hakulutë tuza Tamatia pie Notharchus 
tectus 

Bucconidae Galbuliformes 4   

hakulutë mankalu Tamatia tacheté Bucco tamatia Bucconidae Galbuliformes 4   

hakulutë mankalu Tamatia à collier Bucco capensis Bucconidae Galbuliformes 4   

hakulutë   Tamatia brun Malacoptila 
fusca 

Bucconidae Galbuliformes 4   

halikweu  alikie Manakin à tête 
d'or 

Pipra 
erythrocephala 

Pipiridae Passériformes 4   

hawata kanaikë Milan des marais Rostrhamus 
sociabilis 

Accipitridae Falconiformes 4   

hawata santalu Caracara noir  Daptrius ater Falconidae Falconiformes 5   

heleu teleu Toui été Forpus 
passerinus 

Psittacidae Psittaciformes 4   

helijek  seliekï Milan bleuâtre Ictinia plumbea Accipitridae Falconiformes 5   

helijek    Chouette 
mouchetée 

Ciccaba virgata Strigidae Strigiformes   a 

henek-
henek 

kujawisi Balbuzard pêcheur Pandion 
haliatus 

Pandionidae Falconiformes 5   

holoho solosolo Amazone poudrée Amazona 
farinosa 

Psittacidae Psittaciformes 4   

holohokhok holososo Pic à cravate noire Celeus 
torquatus 

Picidae Piciformes 5   

holohokhok holososo Pic jaune Celeus flavus Picidae Piciformes 4   

holohokhok   Pic de Verreaux Celeus 
grammicus 

Picidae Piciformes   b,e 

holohokhok wetutiti Pic ondé Celeus undatus Picidae Piciformes   a 

holohokhok holososo Pic mordoré Celeus elegans Picidae Piciformes   a 

hololo  pokno Grand Tinamou Tinamus major Tinamidae Tinamiformes 4   

hololoimë sololoimo Caurale soleil Eurypyga helias Eurypygidae Gruiformes 4   

hulukhuluk elekoko Hirondelle 
chalybée 

Progne chalybea Hirundinidae Passériformes   a 

huluk-
hulukman 

aïla Grand Urubu Cathartes 
melambrotus 

Cathartidae Falconiformes 5   

itwatwa jetue Alapi carillonneur Hypocnemis 
cantator 

Thamnophilidae Passériformes 4   

jali tulele Tyran sp. Myiarchus ferox 
ou Myiarchus 
crinitus ou autre 
Myiarchus 

Tyrannidae Passériformes   a 

jali tulele Tyran pitanga Megarynchus 
pitanga 

Tyrannidae Passériformes   a 

jali   Tyran diadème Conopias 
albovittata 

Tyrannidae Passériformes   a 

jotsupi  sektouko Tyran de Cayenne Myiozetetes 
cayanensis 

Tyrannidae Passériformes 5   

kalau kalao Caracara à gorge 
rouge 

Ibycter 
americanus 

Falconidae Falconiformes 5   
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kanaikë kanaikë Buse urubu Buteogallus 
urubutinga 

Accipitridae Falconiformes 5   

kanaikë   Buse noire Buteogallus 
anthracinus 

Accipitridae Falconiformes   a,e 

kanaikë santalu Buse ardoisée Leucopternis 
schistacea 

Accipitridae Falconiformes 1   

kanaikë absent Petit-duc de 
Watson 

Megascops 
watsonii 

Strigidae Strigiformes   a 

kapasisina tamatamali Palicour de 
Cayenne 

Myrmornis 
torquata 

Thamnophilidae Passériformes 4   

kau kau Aigle orné Spizaetus 
ornatus 

Accipitridae Falconiformes 4   

kau tanto Autour à ventre 
gris 

Accipiter 
poliogaster 

Accipitridae Falconiformes   a 

kaukë kaoko Tityre gris Tityra cayana Tityridae Passériformes   a 

kawana  kuzalia Cotinga de 
Cayenne 

Cotinga cayana Cotingidae Passériformes   a 

kijapok kole kankwe Toucan toco Ramphastos 
toco 

Ramphastidae Piciformes 5   

kijapok kole kankwe Toucan à bec 
rouge 

Ramphastos 
tucanus 

Ramphastidae Piciformes 5   

kijapokoimë kankweimo Anhinga 
d'Amérique 

Anhinga 
anhinga 

Anhingae Pélécaniformes 5   

kije kije kie kie Conure soleil Aratinga 
solstitialis 

Psittacidae Psittaciformes 3 a,d 

kijo kijo   Gros kuleijkuleij, 
ressemble à oloho, 
Ind. 

        a 

kïla kïla   C'est également 
kuluwale (deux 
dénominations) 

      5   

kïlu  kïlu  Toucan ariel Ramphastos 
vitellinus 

Ramphastidae Piciformes 5   

kïsi pisepise Araçari grigri Pteroglossus 
aracari 

Ramphastidae Piciformes 4   

kïsi matakana Araçari 
multibande 

Pteroglossus 
pluricinctus 

Ramphastidae Piciformes   b,e 

konomak  patasi Moucherolle à 
longs brins 

Colonia colonus Tyrannidae Passériformes     

kuhku   Indéterminé         a 

kujali  kuzali Ara chloroptère Ara 
chloropterus 

Psittacidae Psittaciformes 5   

kujawi kujujuwale 
(wëlïi) 

Aigrette tricolore Egretta tricolor Ardeidae Ciconiiformes 4   

kujawi kujujuwale 
(eluwa) 

Héron agami Agamia agami Ardeidae Ciconiiformes 4   

kujuwi kuzuwi Pénélope à gorge 
bleu 

Pipile 
cumanensis 

Cracidae Galliformes 4   

kulai-kulai  kulikula Amazone aourou Amazona 
amazonica 

Psittacidae Psittaciformes 5   

kulaiwë    Petit oiseau de la 
forêt indéterminé 

        a 

kulamijek ponomoko Organiste teité Euphonia Fringilidae Passériformes   a 
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violacea 

kulasi    Poule, et coq en 
général 

          

kulëu  susuku Chouette à lunette Pulsatrix 
perspicillata 

Strigidae Strigiformes   a 

kuli-kuli kulukuli Pione à tête bleue Pionus 
menstruus 

Psittacidae Psittaciformes 4   

kulimau kulima Cassique huppé Psarocolius 
decumanus 

Icteridae Passériformes 5   

kuliwowo absent Carnifex à collier Micrastur 
semitorquatus 

Falconidae Falconiformes 3 a 

kului tonkole Tocro de Guyane Odontophorus 
gujanensis 

Odontophoridae Galliformes 4   

Kului absent Colin huppé Colinus 
cristatus 

Odontophoridae Galliformes   b 

kulukuli 
taliliman 

nopokopulu Pione violette Pionus fuscus Psittacidae Psittaciformes 4   

kulum  akalamano 
kulumu 

Sarcoramphe roi Sarcoramphus 
papa 

Cathartidae Falconiformes 5   

kulumijek ponomoko Barbacou à 
croupion blanc 

Chelidoptera 
tenebrosa 

Bucconidae Galbuliformes 5   

kuluwale / 
kïla-kïla 

kumakuma Buse blanche Leucopternis 
albicollis 

Accipitridae Falconiformes 5   

kumalak kumalako Milan à queue 
fourchue 

Elanoides 
forficatus 

Accipitridae Falconiformes 5   

kundo   Indéterminé          a 

kunkutuli   Chouette huhul Ciccaba huhula Strigidae Strigiformes   a 

kunolo  kïnolo Ara rouge Ara macao Psittacidae Psittaciformes 5   

kutkutuli  ku kutuli Aigle tyran Spizaetus 
tyrannus 

Accipitridae Falconiformes 4   

kwakwalu   Pic à cou rouge Campephilus 
rubricollis 

Picidae Piciformes 4   

latëwe alimipo Grand Jacamar Jacamerops 
aureus 

Galbulidae Galbuliformes 4   

leleikë  leleiko Faucon des 
chauves-souris 

Falco 
rufigularis 

Falconidae Falconiformes 5   

mahkao makkawa Tinamou 
vermiculé 

Crypturellus 
undulatus 

Tinamidae Tinamiformes 3 d 

maipo    Tinamou varié Crypturellus 
variegatus 

Tinamidae Tinamiformes 4   

maipo  wëlïi Tinamou 
rubigineux 

Crypturellus 
brevirostris 

Tinamidae Tinamiformes 3 c 

makahoho isapoa Grimpar barré Dendrocolaptes 
certhia 

Dendrocolaptinae Passériformes 4   

makahoho isapoa Grimpar varié Dendrocolaptes 
picumnus 

Dendrocolaptinae Passériformes 4   

makahoho isapoa Grimpar bec-en-
coin 

Glyphorynchus 
spirurus 

Dendrocolaptinae Passériformes 4   

makahoho isapoa Grimpar flambé Xiphorhynchus 
pardalotus 

Dendrocolaptinae Passériformes 4   

makahoho isapoa Grand Batara Taraba major Thamnophilidae Passériformes 4   

makala absent Caracara à tête 
jaune 

Milvago 
chimachima 

Falconidae Falconiformes 1 a 
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makui pijan tanto Milan bec-en-croc Chondrohierax 
uncinatus 

Accipitridae Falconiformes   a 

makui pijan absent Milan bidenté Harpagus 
bidentatus 

Accipitridae Falconiformes   a 

makui pijan   Indéterminé         a 

malakana malakana Ara vert Ara severa Psittacidae Psittaciformes 4   

malapi palapi Hirondelle à ailes 
blanches 

Tachycineta 
albiventer 

Hirundinidae Passériformes 5   

mamak 
telele 

touselele Tétéma colma Formicarius 
colma 

Formicariidae Passériformes 4   

mamak 
telele 

touselele Tétéma coq-de-
bois 

Formicarius 
analis 

Formicariidae Passériformes 4   

mamhali  mamisali Agami trompette Psophia 
crepitans 

Psophidae Gruiformes 5   

manipëjek molipoekï Calliste septicolore Tangara 
chilensis 

Thraupidae Passériformes 4   

mapotojek apotoekï Cotinga ouette Phoenicircus 
carnifex 

Cotingidae Passériformes 4   

mautapale mautapale Manakin casse-
noisette 

Manacus 
manacus 

Pipiridae Passériformes 4   

mawi maji Tinamou cendré Crypturellus 
cinereus 

Tinamidae Tinamiformes 4   

mekujek mekuekï Batara fascié Cymbilaimus 
lineatus 

Thamnophilidae Passériformes 4   

mewu  mewu Coq-de-roche 
orange 

Rupicola 
rupicola 

Cotingidae Passériformes 4   

mïlo  mulo Ibijau gris Nyctibius 
griseus 

Nyctibiidae Caprimulgiformes   a 

motu  mïtïlakwa Motmot houtouc Momotus 
momota 

Momotidae Coraciiformes 4   

motu hapon  tolontolonkane 
akuliekï 

Fourmilier tacheté Hylophylax 
naevius 

Thamnophilidae Passériformes 4 a 

mulamula mulamula Petite Sterne Sternula 
antillarum 

Sternidae Charadriiformes 4   

mulamula mulamula Sterne argentée Sternula 
superciliaris 

Sternidae Charadriiformes 4   

napëkpulu nopokopulu Pione violette Pionus fuscus Psittacidae Psittaciformes 4   

oklai  okula 
kapauma 
okula 

Engoulevent sp. Caprimulgus 
sp. 

Caprimulgidae Caprimulgiformes     

olotoko    Poule ou coq avec 
des couleurs 
variées 

          

onole  kujujuwale Onoré rayé Tigrisoma 
lineatum 

Ardeidae Ciconiiformes 5   

onole  onole tïmelemï Butor mirasol Botaurus 
pinnatus 

Ardeidae Ciconiiformes 4   

onole  onole Onoré fascié Tigrisoma 
fasciatum 

Ardeidae Ciconiiformes 2 c 

owau  wao Coracine chauve Perissocephalus 
tricolor 

Cotingidae Passériformes 4   

owoli  pakolokolo Trogon à queue 
blanche 

Trogon viridis Trogonidae Trogoniformes 5   
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owoli  pakolokolo Trogon violacé Trogon 
violaceus 

Trogonidae Trogoniformes 4   

owoli  pakolokolo Trogon aurore Trogon rufus Trogonidae Trogoniformes 4   

owoli  siliwowo Trogon rosalba Trogon collaris Trogonidae Trogoniformes 4   

paipajo pajpajo Piauhau hurleur Lipaugus 
vociferans 

Cotingidae Passériformes 4   

pajajek  poikë Sporophile à ailes 
blanches 

Sporophila 
americana 

Emberizidae Passériformes 4   

pajakwa  jakakwa Cassique cul-jaune Cacicus cela Icteridae Passériformes 5   

pakoko siliwowo Trogon à queue 
noire 

Trogon 
melanurus 

Trogonidae Trogoniformes 4   

palasasa atula Martin-pêcheur 
d'Amazonie 

Chloroceryle 
amazona 

Alcedinidae Coraciiformes 5   

palawa  palawa Amazone à front 
jaune 

Amazona 
ochrocephala 

Psittacidae Psittaciformes 4   

palawaimë   Amazone de 
Dufresne 

Amazona 
dufresniana 

Psittacidae Psittaciformes   b 

palawana matakana Araçari vert Pteroglossus 
viridis 

Ramphastidae Piciformes 4   

palawana absent Toucanet de 
Derby 

Aulacorhynchus 
derbianus 

Ramphastidae Piciformes   b 

palutete  topele Conure 
versicolore 

Pyrrhura picta Psittacidae Psittaciformes 5   

papakija konie Papegeai maillé Deroptyrus 
accipitrinus 

Psittacidae Psittaciformes 5   

pehpe   Indéterminé   Strigidae Strigiformes   a 

pëikë pajajek Sucrier à ventre 
jaune 

Coereba flaveola Incertae sedis Passériformes   a 

pëinëkë 
waptë 

towïlïlïk Duc à aigrettes Lophostrix 
cristata 

Strigidae Strigiformes   a 

pëleikë poleiko Cormoran olivâtre Phalacrocorax 
brasilianus 

Phalacrocoracidae Pélécaniformes 4   

pëlëkën   voir pisuit         a 

peleleptuk   Synallaxe à gorge 
jaune 

Certhiaxis 
cinnamomeus 

Furnariidae Passériformes 4   

pelepe nopokopulu Pione violette Pionus fuscus Psittacidae Psittaciformes 4   

peleptuk tamopo Synallaxe albane Synallaxis 
albescens 

Furnariidae Passériformes 4   

peleptuk tamopo Synallaxe de 
McConnell 

Synallaxis 
macconnelli 

Furnariidae Passériformes 4   

peleptuk tamopo Synallaxe de 
Cayenne 

Synallaxis 
gujanensis 

Furnariidae Passériformes 4   

pënejek ponenkï Geai de Cayenne Cyanocorax 
cayanus 

Corvidae Passériformes   b 

pëtï utuku Pigeon ramiret Columba 
speciosa 

Columbidae Colombiformes 5   

pëtï   Pigeon rousset Columba 
cayennensis 

Colombidae Colombiformes 2 a 

pianipïma   Oiseau mentionné 
dans le chant 
Kalau 

      na   
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pïipe   Passereau 
indéterminé 

        a 

pija pijano Aigle harpie Harpia harpyja Accipitridae Falconiformes 5   

pija jaloka Harpie huppée Morphnus 
guianensis 

Accipitridae Falconiformes 4   

pïkë   Alapi à sourcils 
blancs 

Myrmoborus 
leucophrys 

Thamnophilidae Passériformes   a 

pikolet pikolet Sporophile curio Oryzoborus 
angolensis 

Emberizidae Passériformes 4   

pililik   Alapi carillonneur Hypocnemis 
cantator 

Thamnophilidae Passériformes 4   

pilisi  pilisi Toui para Brotogeris 
chrysoptera 

Psittacidae Psittaciformes 4   

pilisi imë pilisimo Toui de Scalter Forpus scalteri Psittacidae Psittaciformes   b 

pïmpi    Poule "cou pelé"           

piokoko alatikilo Barbacou noir Monasa atra Bucconidae Galbuliformes 5   

pisuit pikane Tangara à bec 
d'argent 

Ramphocelus 
carbo 

Thraupidae Passériformes 5   

pïwok   Cotinga sp. 
indéterminé 

Cotinga sp. Cotingidae Passériformes   a 

pokolo pokololo Cotinga 
pompadour 

Xipholena 
punicea 

Cotingidae Passériformes 4   

potpulu amalo Toucanet koulik Selenidera culik Ramphastidae Piciformes 4   

potpulu   Toucanet de 
Natterer 

Selenidera 
nattereri 

Ramphastidae Piciformes   b,e 

pupukë pupuko Grébifoulque 
d'Amérique 

Heliornis fulica Heliornithidae Gruiformes 4   

pupuli  mulo Chevêchette brune Glaucidium 
brasilianum 

Strigidae Strigiformes   a 

pupuli  pupuli Chevêchette 
d'Amazonie 

Glaucidium 
hardyi 

Strigidae Strigiformes   a 

putu isinko Élénie à ventre 
jaune 

Elaenia 
flavogaster 

Tyrannidae Passériformes   a 

sakai elako Ara macavouanne Orthopsittaca 
manilata 

Psittacidae Psittaciformes 4   

siju siju tukusijekë 
siju siju 

Organiste nègre Euphonia 
cayennensis 

Fringilidae Passériformes 4   

sikale  sikale Piaye écureuil Piaya cayana Cuculidae Cuculiformes 4   

sikale 
apsikan 

sikale imo  Petit sikale 13 cm, 
qui ressemble à 
Piyana 
minuta,Indéterminé 

  Cuculidae Cuculiformes 1 a 

sikaleimë sikalenkï Piaye à ventre noir Piaya 
melanogaster 

Cuculidae Cuculiformes 5   

sikiukiu sikiukiu 
mompoekï 

Alapi ponctué Schistocichla 
leucostigma 

Thamnophilidae Passériformes   a 

sili takilili Cotinga de 
Daubenton 

Cotinga cotinga Cotingidae Passériformes 4   

silipipi  ilikiki Tyran féroce Myiarchus ferox Tyrannidae Passériformes 5   

silipipi    Tyran 
mélancolique 

Tyrannus 
melancholicus 

Tyrannidae Passériformes   a 
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silipipi imë tewu Donacobe à 
miroir 

Donacobius 
atricapilla 

Incertae sedis Passériformes   a 

simisimi simisimi Martinet sp. Apodidae sp. Apodidae Apodiformes 5   

simisimi simisimi Hirondelle à 
ceinture blanche 

Atticora 
fasciata 

Hirundinidae Passériformes   a 

simisimi simisimi Hirondelle des 
torrents  

Atticora 
melanoleuca 

Hirundinidae Passériformes   a 

siusiu  siusiu Dacnis à coiffe 
bleue 

Dacnis lineata Emberezidae Passériformes   a 

sowe   Indéterminé Glaucidium sp. 
? 

Strigidae Strigiformes   a 

sulit senïi Dacnis bleu Dacnis cayana Thraupidae Passériformes   a 

sulit senïi Guit-guit 
émeraude 

Chlorophanes 
spiza 

Thraupidae Passériformes   a 

suwi suwilulu Petit tinamou Crypturellus 
soui 

Tinamidae Tinamiformes 4   

tahek kapaumano Cassique vert Psarocolius 
viridis 

Icteridae Passériformes 4   

tawajali  ikane Tyran quiquivi Pitangus 
sulphuratus 

Tyrannidae Passériformes   a 

tete tunapikpi Myrmidon du 
Suriname 

Myrmotherula 
surinamensis 

Thamnophilidae Passériformes   a 

tïkwet  tamupo Merle à col blanc Turdus 
albicollis 

Turdidae Passériformes   a 

tïu tïu tïu tïu Jacamar à longue 
queue 

Galbula dea Galbulidae Galbuliformes 4   

tïu tïu imë   Jacamar brun Brachygalba 
lugubris 

Galbulidae Galbuliformes 4   

tohtoh    Tamatia pie Notharchus 
tectus 

Bucconidae Galbuliformes   a 

tokala kutaka Râle de Cayenne Aramides 
cajanea 

Rallidae Gruiformes 4   

tokalaimë  kutakaimo Talève violacée Porphyrio 
martinica 

Rallidae Gruiformes 4   

toko polopolo Ibis vert Mesembrinibis 
cayennensis 

Threskiornithidae Ciconiiformes 5   

toli tunapokï Héron strié Butorides 
striatus 

Ardeidae Ciconiiformes 5   

tono sowowo Ani des 
palétuviers 

Crotophaga 
major 

Cuculidae Cuculidae 5   

totkuti   Indéterminé   Psittacidae Psittaciformes   a 

tukuhjek tukusiekï Guit-guit céruléen Cyanerpes 
caeruleus 

Thraupidae Passériformes   a 

tukui  tukusi Colibris sp.   Trochilidae Apodiformes 5   

tukui    Mango à cravate 
verte  

Anthracothorax 
viridigula 

Trochilidae Apodiformes     

tukui    Ermite à long bec Phaethornis 
malaris 

Trochilidae Apodiformes     

tukuihek tukusiekï Guit-guit saï Cyanerpes 
cyaneus 

Thraupidae Passériformes     

tulekeke tulekeke Pic à chevron d'or Melanerpes 
cruentatus 

Picidae Piciformes 5   

tuna aklo aisali api pïlï Héron coiffé Pilherodius Ardeidae Ciconiiformes 5   
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pileatus 

tusikë titiko Quiscale merle Quiscalus 
lugubris 

Icteridae Passériformes 4   

tusikë titiko Vacher géant Molothrus 
oryzivorus 

Icteridae Passériformes   b 

tutu isinko Cabézon tacheté Capito niger Capitonidae Piciformes 4   

ulukwe  utukuluwe Colombe à queue 
noire 

Columbina 
passerina 

Columbidae Colombiformes 5   

ulukwe    Indéterminé Columbina 
(Scardafella) 
squammata 

Columbidae Colombiformes 1 a,e 

ulukwe  utukuluwe Tourterelle 
oreillarde 

Zenaida 
auriculata 

Columbidae Colombiformes 4 b 

ulukwe  utukuluwe Colombe bleutée Claravis 
pretiosa 

Columbidae Colombiformes 1 a 

uluma  olopono Canard musqué Cairina 
moschata 

Anatidae Anseriformes 4   

uputpë kuhku Grand Duc 
D'Amérique 

Bubo 
virginianus 

Strigidae Strigiformes   a 

waipipi tuitui Chevalier grivelé Actitis 
macularius 

Scolopacidae Charadriiformes 5   

waipipi  tuitui Grand chevalier Tringa 
melanoleuca 

Scolopacidae Charadriiformes 2 b 

waipipi  tuitui kononto Petit chevalier Tringa flavipes Scolopacidae Charadriiformes 2 b 

waipipi  tuitui kononto Chevalier solitaire Tringa solitaria Scolopacidae Charadriiformes 2 b 

waiwolo otïoto Grallaire grand-
beffroi 

Myrmothera 
campanisona 

Grallariidae Passériformes   a 

wajo   Piauhau hurleur Lipaugus 
vociferans 

Cotingidae Passériformes 4   

wakalaimë akalaimo Aigrette neigeuse Egretta thula Ardeidae Ciconiiformes 5   

wakalaïmë akalala Grande aigrette Ardea alba Ardeidae Ciconiiformes 5   

walama alapapale Savacou huppé Cochlearius 
cochlearius 

Ardeidae Ciconiiformes 4   

walami  alamisi Colombe à front 
gris 

Leptotila 
rufaxilla 

Columbidae Colombiformes 3   

walami  alamisi Colombe de 
Verreaux 

Leptotila 
verreauxi 

Columbidae Colombiformes 3   

wamu inuli Colombe 
rouviolette 

Geotrygon 
montana 

Columbidae Colombiformes 4   

wanat amu Cotinga de 
Cayenne 

Cotinga cayana Cotingidae Passériformes 4   

wanawana  tuetue Vanneau de 
Cayenne 

Vanellus 
cayanus 

Charadriidae Charadriiformes 4 c 

wanëkjeluk anakulokoekï Fourmilier 
manikup 

Pithys albifrons Thamnophilidae Passériformes 4   

wapë apukui Tangara des 
palmiers 

Thraupis 
palmarum 

Thraupidae Passériformes 5   

wapë apukui Tangara évêque Thraupis 
episcopus 

Thraupidae Passériformes 5   

wapëjek  piliepilie Caïque maïpuri Pionites 
melanocephalus 

Psittacidae Psittaciformes 4   

watenkë atonko Urubu à tête rouge Cathartes aura Cathartidae Falconiformes 5   



561 

Nom 
wayana 

Nom apalai Nom commun Nom 
scientifique 

Famille Ordre Cond. 
Obsv. 

Rq 

watenkë asolomano Urubu noir Coragyps 
atratus 

Cathartidae Falconiformes 4   

wei sulike Elénie huppée Elaenia cristata Tyrannidae Passériformes   a 

weji   Tyran tacheté Empidonomus 
varius 

Tyrannidae Passériformes   a 

wetu etu Pic ouentou Dryocopus 
lineatus 

Picidae Piciformes 4   

wetu  etu Pic de Malherbe Campephilus 
melanoleucos 

Picidae Piciformes 4   

wetuhakhak    Indéterminé   Picidae Piciformes   a 

wetutihitihi wetutisti Picumne de 
Buffon 

Picumnus exilis Picidae Piciformes 4   

wetutihitihi   Picumne frangé Picumnus 
cirratus 

Picidae Piciformes   b 

wetutisti   Pic or-olive Piculus 
(Colaptes) 
rubiginosus 

Picidae Piciformes 4   

wetutisti absent Pic de Cayenne Colaptes 
punctigula 

Picidae Piciformes 2 a 

wetutisti   Pic à gorge jaune Piculus 
flavigula 

Picidae Piciformes   b 

wetutisti   Pic vert-doré Piculus 
chrysochloros 

Picidae Piciformes   b 

wiliwili sowe Petit-duc choliba Megascops 
choliba 

Strigidae Strigiformes   a 

wïli-wïli kuluale Buse cendrée Asturina 
(Buteo) nitida 

Accipitridae Falconiformes 4   

wïwïpsik   Entité non-
humaine 

          

wulik wïli Ani à bec lisse Crotophaga ani Cuculidae Cuculidae 5   

Indéterminé absent Buse solitaire Harpyhaliaetus 
solitarius 

Accipitridae Falconiformes   b,d 

Indéterminé   Épervier « brun » Accipiter groupe 
striatus / 
ventralis  

Accipitridae Falconiformes   b,d 

Indéterminé   Picumne à ventre 
blanc 

Picumnus 
spilogaster 

Picidae Piciformes   b,d 

Indéterminé   Picumne de 
Cayenne 

Picumnus 
minutissimus 

Picidae Piciformes   b,d 

Indéterminé   Amazone festive Amazona 
festiva 

Psittacidae Psittaciformes   b,d 

Indéterminé   Tinamou à pieds 
rouges 

Cryturellus 
erythropus 

Tinamidae Tinamiformes   b,d 

Indéterminé palutëpulu Indéterminé       1 a,e 

Indéterminé lupelupea Jabiru d'Amérique Jabiru mycteria   Ciconiidae Ciconiiformes 2 a 

Indéterminé absent Milan diodon Harpagus 
diodon 

Accipitridae Falconiformes   b 

Indéterminé absent Epervier bicolore Accipiter bicolor Accipitridae Falconiformes   b 

Indéterminé   Barbacou rufalbin Nonnula 
rubecula 

Bucconidae Galbuliformes   b 

Indéterminé   Pic dominicain Melanerpes 
candidus 

Picidae Piciformes   b 

Indéterminé sopapatalu Ibijau à ailes Nyctibius Nyctibiidae Caprimulgiformes   a 
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Nom 
wayana 

Nom apalai Nom commun Nom 
scientifique 

Famille Ordre Cond. 
Obsv. 

Rq 

blanches leucopterus 

Indéterminé akaka Sterne à gros bec Phaetusa 
simplex 

Sternidae Charadriiformes 1 a 

Indéterminé n'existe pas Bihoreau violacé Nyctanassa 
violacea 

Ardeidae Ciconiiformes 1 b 

Indéterminé   Géocoucou sp. Dromococcyx 
sp., Tapera sp. 

      b 

Indéterminé absent Buse échasse Geranospiza 
caerulescens 

Accipitridae Falconiformes 4 b 

Indéterminé kumakuma Buse à queue 
courte 

Buteo 
brachyurus 

Accipitridae Falconiformes 4 b 

Indéterminé   Petite buse Buteo 
platypterus 

Accipitridae Falconiformes 4 b 

Indéterminé   Aigle noir et blanc Spizastur 
melanoleucus 

Accipitridae Falconiformes   b 

Indéterminé absent Milan de Cayenne Leptodon 
cayanensis 

Accipitridae Falconiformes   b 

Indéterminé absent Buse à face noire Leucopternis 
melanops 

Accipitridae Falconiformes   b 

Indéterminé   Faucon orangé Falco 
deiroleucus 

Falconidae Falconiformes 4 b 

Indéterminé   Jacamar à bec 
jaune 

Galbula 
albirostris 

Galbulidae Galbuliformes   b 

Indéterminé   Jacamar vert Galbula 
galbula 

Galbulidae Galbuliformes   b 

Indéterminé   Jacamar à ventre 
blanc 

Galbula 
leucogastra 

Galbulidae Galbuliformes   b 

Indéterminé   Synallaxe ponctué Cranioleuca 
gutturata 

Furnariidae Passériformes   b 

Indéterminé   Anabate à 
croupion roux 

Philydor 
erythrocercum 

Furnariidae Passériformes   b 

Indéterminé   Batara tacheté Thamnophilus 
punctatus 

Thamnophilidae Passériformes   b 

Indéterminé kulimaimo Myrmidon gris Myrmotherula 
menetriesii 

Thamnophilidae Passériformes   a 

Indéterminé   Grisin ardoisé Cercomacra 
cinerascens 

Thamnophilidae Passériformes   a 

Indéterminé   Fourmilier à gorge 
rousse 

Gymnopithys 
rufigula 

Thamnophilidae Passériformes   a 

Indéterminé   Conopophage à 
oreilles blanches 

Conopophaga 
aurita 

Conopophagidae Passériformes   a 

Indéterminé   Troglodyte à face 
pâle 

Thryothorus 
leucotis 

Troglodytidae Passériformes   a 

Indéterminé   Gobemoucheron 
tropical 

Polioptila 
plumbea 

Polioptilidae Passériformes   b 

Indéterminé   Moucherolle à tête 
blanche 

Arundinicola 
leucocephala 

Tyrannidae Passériformes   b 

Indéterminé   Pic passerin Veniliornis 
passerinus 

Picidae Piciformes   b 

Indéterminé   Pic de Cassin Veniliornis 
cassini 

Picidae Piciformes   b 

Indéterminé   Pic rougeâtre Veniliornis 
sanguineus 

Picidae Piciformes   b 

Indéterminé absent Toui à sept Touit batavicus Psittacidae Psittaciformes   a 
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Nom 
wayana 

Nom apalai Nom commun Nom 
scientifique 

Famille Ordre Cond. 
Obsv. 

Rq 

couleurs 

Indéterminé   Toui à queue 
pourprée 

Touit 
purpuratus 

Psittacidae Psittaciformes   b 

Indéterminé   Caïque à queue 
courte 

Graydidascalus 
brachyurus 

Psittacidae Psittaciformes   b 

Indéterminé   Chevêche des 
terriers 

Athene 
cunicularia 

Strigidae Strigiformes   a 

Indéterminé kulëu Hibou maître-bois Asio stygius Strigidae Strigiformes   a 

Indéterminé mononpo Hibou strié Pseudoscops 
clamator 

Strigidae Strigiformes   a 

Indéterminé mulo Hibou des marais Asio flammeus Strigidae Strigiformes   a 
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Annexe 1.d. Poissons 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Sur l’espace du Maroni occupé, les Wayana connaissent les 175 espèces de poissons 

décrites par les ichtyologues dans cette partie du fleuve, pour un bassin versant du Maroni qui 

en compte au total plus de 240 répartis sur l’ensemble du bassin. Cette annexe en donne une 

liste la plus exhaustive possible. Cette liste a été réalisée à l’aide de quatre informateurs 

différents. Nous avons pu observer une quarantaine d’espèces, les autres ayant été identifiées 

à partir d’ouvrages (Le Bail et al., 1996 ; Le Bail Keith et al., 2000). Un autre travail 

d’identification a été conduit par Meunier (2004). 

Pour chaque identification un indice de certitude est donné en fonction des conditions de 

l’identification : 

Indice de certitude des identifications des espèces de poissons

5

4

3

2

1

0

Identification d'après description et source iconographique incertaine

Non identifié

Identification d'après description et source iconographique, mais avec des avis différents au sein de la 

communauté

Identification d'après description et source iconographique, à confirmer ou double appellation à 

préciser

Identification certaine d'après observation directe

Identification certaine d'après description et source iconographique

 

Parmi ces 175 espèces, 16 font l’objet d’identifications contradictoires, ou bien sont 

présentes, mais rarement pêchées et les noms des poissons ont été oubliés de mes 

informateurs, ou bien encore sont absents d’après eux. Pour 53 espèces, le lexème utilisé est 

le même que pour une autre espèce. Il peut s’agir dans un premier cas d’espèces du même 

genre (selon la classification linnéenne) et que l’on ne distingue pas, c'est-à-dire que l’on 

considère comme des sous-espèces. C’est le cas par exemple de pëne nipëma qui désigne à 

la fois Serrasalmus humeralis (=Pristobrycon eigenmanni) et Serrasalmus striolatus (=Pristobrycon 
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striolatus), deux espèces du même genre et à la morphologie proche. Il peut s’agir ensuite de 

poissons considérés comme étant le mâle et la femelle d’une même espèce. C’est le cas par 

exemple de hului dont on considère le mâle, hului eluwa pour Pseudoplatystoma tigrinum et la 

femelle hului wëlïi pour Pseudoplatystoma fasciatum. Au cours de l’enquête, on a pu noter que 

les jeunes générations avaient une connaissance moins précise des noms des espèces, surtout 

pour les espèces rares. 

La description du milieu et des espèces donnée ci-après s’inspire de celles établies par 

Keith, Pagezy, Carrière (2004) et Jégu, Keith, Fish-Muller, Fossati, Meunier (2004), Meunier, 

Fermon, Jégu, Keith (2004) et de mes observations. 

Les espèces ont une répartition spatio-temporelle au gré des saisons. Les poissons 

effectuent des migrations longitudinales dans les rivières ou bien quittent le lit principal à la 

saison des pluies pour gagner les sous-bois inondés. Les sauts sont des secteurs notamment 

habités par des Loricariidae (gorets), comme les pële (Pseudancistrus barbatus), qui peuvent 

résister au courant grâce à leur ventouse buccale et à leurs nageoires paires très développées. 

C’est également le domaine de certains Serralsalmidae, notamment les kumaru (Myloplus sp. 

(watau, asitau, pasina) et Tometes sp. (jeikë)) qui sont capables de nager à contre-courant ou 

de se déplacer dans un environnement turbulent. Ce sont des herbivores stricts qui peuvent 

atteindre 4 à 5 kg. Ces poissons forment une part importante des poissons collectés par les 

Wayana. Le jeikë se nourrit presque exclusivement de Podostémacées (notamment Mourera 

fluviatilis ou salade kumaru, wïja en wayana). Il est donc très dépendant de la conservation de 

ces herbiers, d’autant plus que les juvéniles s’abritent dans les feuilles des Podostémacées où 

ils s’alimentent exclusivement d’invertébrés aquatiques. Le watau s’alimente de fruits, de 

graines, de fleurs et de feuilles de la végétation rivulaire. L’asitau a une distribution plus 

étendue puisqu’il est présent dans presque tous les fleuves de Guyane.  

A proximité des rapides, mais dans des secteurs plus calmes, on trouve des espèces 

comme des curimatidae, les alumasi (Prochilodus sp.) et le kulumata (Semaprochilodus varii), ou 

des cichlidae comme le matawale (Cichla ocellaris), le hawahawa (Geophagus harreri) ou le 

kulisajek (Geophagus surinamensis) qui vivent à proximité des rapides, mais sur les fonds 

sableux ensoleillés. Les zones sableuses abritent également le laku (Acnodon oligacanthus) et la 

raie d’eau douce ou sipali (Potamotrygon hystrix). 
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Entre les sauts existent des zones d’eaux larges, calmes et profondes, constituées de 

méandres qui abritent une faune diversifiée de poissons prédateurs et pélagiques, colonisant 

les fosses, les berges et les herbiers. La rivière est alimentée de petits cours d’eau appelés 

criques aux espèces et peuplements diversifiés en fonction du substrat et de la couverture 

forestière. En marge, des marais abritent des espèces adaptées à de faibles concentrations en 

oxygène, tels les atipa. En fonction des caractéristiques du biotope, certaines espèces 

peuvent n’exister que sur une crique ou sur une portion de rivière en fonction de leurs 

exigences écologiques. 

La rivière est également peuplée de différentes espèces de crabes (kalapu, waimë, 

sipalat), de moules jawiwi (non consommées), et des mollusques (konoto, lisi, kuweimë) 

dont l’identification figure en annexe 1.e. 

 

 

Nom wayana Identification Famille Ordre Score 

aimala Hoplias aimara Erythrinidae Characiformes 5 

alimina Electrophorus electricus Electrophoridae Gymnotiformes 5 

alumasi Prochilodus reticulatus Curimatidae Characiformes 4 

alumasi Prochilodus rubrotaeniatus Curimatidae Characiformes 3 

ankë Brycon pesu Characidae Characiformes 4 

ankëimë ?     0 

asitau Myleus rhomboidalis Serrasalmidae Characiformes 5 

awalipa, pakilali 
(femelle) 

Guianacara owroewefi Cichlidae Perciformes 2 

awalipa, pakilali (mâle) Guianacara oelemariensis Cichlidae Perciformes 2 

awalipa, talepulu Krobia itanyi Cichlidae Perciformes 2 

ëkëmu Hemisorubim platyrhynchos Pimelodidae Siluriformes 5 

ële pata jetsi Moenkhausia moisae Characidae Characiformes 1 

elemakë/ëlëmakë Cynodon meionactis (Cynodon 
aff. gibbus) 

Characidae Characiformes 5 

ëlëtëkë Erythrinus erythrinus Erythrinidae Characiformes 2 

ëlëtëkë Rivulus agilae Rivulidae Cyprinodontiformes 2 

ëlëtëkë Rivulus lungi Rivulidae Cyprinodontiformes 3 

enai puptpë, kasipukë Leporinus maculatus Anostomidae Characiformes 5 

ëpëkle Pyrrhulina filamentosa Lebiasinidae Characiformes 3 
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Nom wayana Identification Famille Ordre Score 

ëpëkle Copella carsevennensis Lebiasinidae Characiformes 3 

ëpëkle Copella cf. arnoldi Lebiasinidae Characiformes 3 

ëpui Argonectes longiceps Hemiodidae Characiformes 3 

ëpui Bivibranchia bimaculata Hemiodidae Characiformes 4 

ëpui Hemiodus unimaculatus Hemiodidae Characiformes 4 

ëtpa (eluwa), ëtpaimë Megalechis thoracata Callichthyidae Siluriformes 2 

ëtpa (wëlïi) Callichthys callichthys Callichthyidae Siluriformes 5 

halataway Acestrorhynchus falcatus Characidae Characiformes 4 

halataway Acestrorhynchus guianensis Characidae Characiformes 5 

hawahawa Geophagus harreri Cichlidae Perciformes 5 

hoke Platydoras costatus Doradidae Siluriformes 5 

hoke Platydoras dentatus Doradidae Siluriformes 4 

hului eluwa Pseudoplatystoma tigrinum Pimelodidae Siluriformes 5 

hului wëlïi Pseudoplatystoma fasciatum Pimelodidae Siluriformes 5 

ilikai Corydoras sipaliwini Callichthyidae Siluriformes 2 

ilikai (eluwa) Corydoras guianensis Callichthyidae Siluriformes 2 

ilikai (wëlïi) Corydoras geoffroy Callichthyidae Siluriformes 2 

ilikë Corydoras aeneus Callichthyidae Siluriformes 2 

ilikë Corydoras baderi Callichthyidae Siluriformes 2 

jeikë Tometes lebaili (= Tometes 
(Mylesinus ? sp. 1)) 

Serrasalmidae Characiformes 5 

kaikui, kawaiuimë, 
kuikui 

Pimelodus blochii Pimelodidae Siluriformes 2 

kaikui, letkaima Pimelodus "eigenmanni" Pimelodidae Siluriformes 2 

kajana Ituglanis amazonicus Trichomycteridae Siluriformes 1 

kalakalalali Moenkhausia oligolepis Characidae Characiformes 4 

kalala Chalceus macrolepidotus Characidae Characiformes 5 

kalamu Steindachnerina varii Curimatidae Characiformes 3 

kalanale, sijeu mëna Leporinus fasciatus Anostomidae Characiformes 2 

kampuluka Triportheus rotundatus Characidae Characiformes 4 

kasikalan Potamorrhaphis guinensis Belonidae Beloniforme 2 

kasiwe Imparfinis minutus Pimelodidae Siluriformes 1 

kawaiuimë (eluwa), 
kasiwe, kaweli, tapumi 
pepta 

Pimelodella geryi Pimelodidae Siluriformes 1 

kawaiuimë (wëlïi), 
kasiwe, kaweli, tapumi 
pepta 

Pimelodella cristata Pimelodidae Siluriformes 1 

kawawa Hypostomus gymnorhynchus Loricariidae Siluriformes 5 

kaweli Pimelodella megalops Pimelodidae Siluriformes 1 

kaweli Rhamdella cf. leptosoma Pimelodidae Siluriformes 1 
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Nom wayana Identification Famille Ordre Score 

këtïji Leporinus granti Anostomidae Characiformes 4 

kolopimpë Crenicichla albopunctata Cichlidae Perciformes 2 

kolopimpë Crenicichla saxatilis Cichlidae Perciformes 4 

kolopimpë, tekupile Crenicichla multispinosa Cichlidae Perciformes 2 

kuiki Nannostomus beckfordi Lebiasinidae Characiformes 2 

kulisajek Geophagus surinamensis Cichlidae Perciformes 5 

kulu Cyphocharax helleri Curimatidae Characiformes 3 

kulu Cyphocharax punctata Curimatidae Characiformes 3 

kulu Cyphocharax spilurus Curimatidae Characiformes 3 

kulu Cyphocharax aff. spilurus Curimatidae Characiformes 3 

kulumata Semaprochilodus varii Curimatidae Characiformes 5 

kulumïmïnë Apteronotus albifrons Apteronotidae Gymnotiformes 4 

kulumïmïnë Eigenmania n. sp. Sternopygidae Gymnotiformes 2 

kupi Plagioscion auratus Sciaenidae Perciformes 1 

kupi Plagioscion squamosissimus Sciaenidae Perciformes 5 

laku Acnodon oligacanthus Serrasalmidae Characiformes 5 

lapipi Harttia surinamensis Loricariidae Siluriformes 2 

lapipi Loricaria Groupe cataphracta Loricariidae Siluriformes 2 

lapipi Rineloricaria stewarti Loricariidae Siluriformes 2 

lapipi (eluwa) Cteniloricaria maculata Loricariidae Siluriformes 2 

lapipi (wëlïi) Farlowella reticulata Loricariidae Siluriformes 2 

lapipi takëpakem Metaloricaria paucidens 
paucidens 

Loricariidae Siluriformes 2 

letkë "Cheirocerus" sp. Pimelodidae Siluriformes 1 

letkë Rhamdia quelen Pimelodidae Siluriformes 2 

liku Pimelodus ornatus Pimelodidae Siluriformes 5 

maikë Bryconamericanus aff. hyphesson Characidae Characiformes 2 

maikë, kaleu kaleu, wiwi Bryconamericanus aff. 
stramineus 

Characidae Characiformes 2 

mapala Hypopomus artedi Hypopomidae Gymnotiformes 4 

mapala Hypopygus lepturus Hypopomidae Gymnotiformes 1 

mapoto (Oyapock, Jari) Leporinus melanostictus Anostomidae Characiformes 3 

matawale Cichla ocellaris Cichlidae Perciformes 5 

meikolo Pseudacanthicus serratus Loricariidae Siluriformes 4 

mili Hemiancistrus medians Loricariidae Siluriformes 5 

mïtala Ageneiosus brevifilis Ageneiosidae Siluriformes 5 

mitoi Sternopygus macrurus Sternopygidae Gymnotiformes 1 

miwa, kaloi Gymnotus anguillaris Gymnotidae Gymnotiformes 2 

miwa, kaloi Gymnotus carapo Gymnotidae Gymnotiformes 5 

mokoloimë Cynopotamus essequibensis Characidae Characiformes 5 
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Nom wayana Identification Famille Ordre Score 

mokoloimë/elemakëlë Charax pauciradiatus Characidae Characiformes 2 

molok Phenacogaster aff. megalosticus Characidae Characiformes 1 

molokoimë Brycon falcatus Characidae Characiformes 5 

mulok Astyanax bimaculatus Characidae Characiformes 4 

mulok Astyanax validus Characidae Characiformes 4 

mulok, pitu Astyanax abramoides Characidae Characiformes 2 

nasau, masau, kulekle Pachypops fourcroi Sciaenidae Perciformes 2 

okonosu Doras carinatus Doradidae Siluriformes 4 

okonosu Doras cf. micropoeus Doradidae Siluriformes 5 

opi Hyphessobrycon aff. sovichthys Characidae Characiformes 1 

opi Moenkhausia hemigrammoides Characidae Characiformes 1 

opi pepta, opi ulalakan Moenkhausia grandisquamis Characidae Characiformes 2 

opi pitpëkan ? Characidae Characiformes 0 

opi tepilem Jubiaba meunieri (Astyanax 
meunieri) 

Characidae Characiformes 2 

opi tepilem Moenkhausia georgiae Characidae Characiformes 2 

opi tepilem, tamok 
ëtanopïtpë  

Jubiana maroniensis (Astyanax 
maroniensis) 

Characidae Characiformes 1 

opi tëtululem, ëtululu Tetragonopterus chalceus Characidae Characiformes 2 

opi tïpapakem Poptella brevispina Characidae Characiformes 4 

opi, opi ëlepata jetsi Jubiaba keithi (Astyanax 
keithi) 

Characidae Characiformes 4 

opi, opi ulalakan Moenkhausia aff. grandisquamis Characidae Characiformes 2 

opi, wiwi Hemigrammus guyanensis Characidae Characiformes 1 

pakilali, talepulu, awalipa Cleithracara maronii Cichlidae Perciformes 2 

palakta (eluwa) Pseudopimelodus nigricauda Pimelodidae Siluriformes 4 

palakta (wëlïi) Pseudopimelodus bufonius Pimelodidae Siluriformes 4 

palakta, pëmu Psuedopimelodus raninus 
raninus 

Pimelodidae Siluriformes 2 

palatka Parauchenipterusgaleatus Auchenipteridae Siluriformes 2 

panaululu Auchenipterus nuchalis ou 
dentatus 

Auchenipteridae Siluriformes 1 

panaululu Glanidium leopardus Auchenipteridae Siluriformes 1 

panaululuk Helogenes marmoratus Cetopsidae Siluriformes 1 

pasina takpilem Myloplus rubripinnis 
(=Myloplus luna), anc. Myleus 
rubripinnis  

Serrasalmidae Characiformes 5 

pasina taliliman, 
kulupupuj 

Myloplus ternetzi, anc. Myleus 
ternetzi 

Serrasalmidae Characiformes 2 

pasina tikolokem Myloplus rubripinnis 
(=Myloplus luna), anc. Myleus 
rubripinnis  

Serrasalmidae Characiformes 5 

patakasi Hoplias malabaricus Erythrinidae Characiformes 4 

pële Pseudancistrus barbatus Loricariidae Siluriformes 5 
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Nom wayana Identification Famille Ordre Score 

pële ? Hemiancistrus aff. braueri Loricariidae Siluriformes 4 

pële emkasi Melanocharacidum cf. 
blennioides 

Characidiidae Characiformes 1 

pële simali Ancistrus aff. hoplogenys Loricariidae Siluriformes 2 

pële simali Ancistrus cf. leucostictus Loricariidae Siluriformes 2 

pële simali Ancistrus aff. temminckii Loricariidae Siluriformes 1 

pële simali Lithoxus stocki Loricariidae Siluriformes 4 

pëne Serrasalmus rhombeus Serrasalmidae Characiformes 2 

pëne nipëma Serrasalmus humeralis 
(=Pristobrycon eigenmanni) 

Serrasalmidae Characiformes 5 

pëne nipëma Serrasalmus striolatus 
(=Pristobrycon striolatus) 

Serrasalmidae Characiformes 5 

pikili, opi Moenkhausia inrai Characidae Characiformes 2 

pïleimë Dysichthys coracoideus Aspredinidae Siluriformes 1 

pïlëuimë Caenotropus maculosus Curimatidae Characiformes 4 

puhak, alumasiman Curimata cyprinoides Curimatidae Characiformes 3 

simïi, umhetpë, 
aimalajam 

Eigenmania virescens Sternopygidae Gymnotiformes 2 

sipali Potamotrygon hystrix Potamotrygoninae Rajiformes 5 

sukuluni Porotergus gymnotus Apteronotidae Gymnotiformes 2 

talani Leporinus frIderici Anostomidae Characiformes 5 

talepulu Aequidens tetramerus Cichlidae Perciformes 2 

talepulu Cichlasoma bimaculatum Cichlidae Perciformes 2 

talepulu, awalipa Aequidens paloemeuensis Cichlidae Perciformes 2 

tëpumi Anostomus ternetzi Anostomidae Characiformes 4 

tëpumi Leporinus despaxi Anostomidae Characiformes 2 

tëpumili Characidium fasciadorsale Characidiidae Characiformes 1 

tukusi (Jari) Boulengerella lucia Ctenoluciidae Characiformes 4 

wailisimë Rhamphichthys rostratus Rhamphichthyidae Gymnotiformes 2 

walak Leporinus lebaili Anostomidae Characiformes 5 

walamu Synbranchus marmoratus Synbranchidae Synbranchiformes 4 

walapa Hoplerythrinus unitaeniatus Erythrinidae Characiformes 5 

walewale Hemiodopsis huraulti Hemiodidae Characiformes 4 

watau Myloplus planquettei  Serrasalmidae Characiformes 5 

watau ihle ?     0 

wïwï epu, wïwï eputpë Heptapterus longior Pimelodidae Siluriformes 1 

wïwï epu, wïwï eputpë 
(eluwa) 

Heptapterus brevior Pimelodidae Siluriformes 1 

wïwï epu, wïwï eputpë 
(wëlïi), kasiwe, 
kawaiuimë 

Heptapterus bleekeri Pimelodidae Siluriformes 1 
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Nom wayana Identification Famille Ordre Score 

wïwï epu, wïwï eputpë 
(wëlïi), kasiwe, 
kawaiuimë 

Heptapterus tapanahoniensis Pimelodidae Siluriformes 1 

wïwï epu, wïwï eputpë 
(wëlïi), kasiwe, 
kawaiuimë 

Heptapterus tenuis Pimelodidae Siluriformes 1 

wiwi, kaleukaleu, likiliki Bryconops affinis Characidae Characiformes 1 

wiwi, kaleukaleu, likiliki Bryconops caudomaculatus Characidae Characiformes 1 

wiwi, likiliki Bryconops melanurus Characidae Characiformes 1 

indéterminé Parodon guyanensis Hemiodidae Characiformes 1 

indéterminé Moenkhausia aff. intermedia Characidae Characiformes 1 

indéterminé Roeboexodon guyanensis Characidae Characiformes 1 

indéterminé Megalamphodus roseus Characidae Characiformes 1 

indéterminé Characidium pellucidum Characidiidae Characiformes 1 

indéterminé Melanocharacidum dispilomma Characidiidae Characiformes 1 

indéterminé Microcharacidium eleotrioides Characidiidae Characiformes 1 

indéterminé Serrasalmus denticulatus Serrasalmidae Characiformes 1 

indéterminé Leporinus gossei Anostomidae Characiformes 1 

indéterminé Microglanis secundus Pimelodidae Siluriformes 1 

indéterminé Panaqu cf. dentex Loricariidae Siluriformes 0 

indéterminé  Moenkhausia chrysargyrea Characidae Characiformes 1 
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Parmi les poissons, certaines espèces distinctes dans la classification occidentale sont 

reconnues comme étant des mâles (eluwa) et des femelles (wëlïi) d’un seul et même taxon. 

Les plus gros poissons au sein d’une espèce sont reconnus comme des mâles et les plus petits 

comme des femelles :  

 
 
Espèces de poissons dont les sexes, distingués par les Wayana, renvoient à des taxons de la 
classification occidentale : 

Lexème Wayana Espèce Ordre Famille 

hului (wëlïi) Pseudoplatystoma 
fasciatum (1) 

Siluriformes Pimelodidae 

hului (eluwa) Pseudoplatystoma 
tigrinum (1) 

Siluriformes Pimelodidae 

palakta (wëlïi) Pseudopimelodus bufonius Siluriformes Pimelodidae 

palakta (eluwa) Pseudopimelodus 
nigricauda 

Siluriformes Pimelodidae 

wïwï epu, wïwï eputpë (wëlïi), kasiwe, 
kawaiuimë 

Heptapterus bleekeri Siluriformes Pimelodidae 

wïwï epu, wïwï eputpë (eluwa) Heptapterus brevior Siluriformes Pimelodidae 

wïwï epu, wïwï eputpë (wëlïi), kasiwe, 
kawaiuimë 

Heptapterus 
tapanahoniensis 

Siluriformes Pimelodidae 

wïwï epu, wïwï eputpë (wëlïi), kasiwe, 
kawaiuimë 

Heptapterus tenuis Siluriformes Pimelodidae 

kawaiuimë (wëlïi), kasiwe, kaweli, tapumi 
pepta 

Pimelodella cristata Siluriformes Pimelodidae 

kawaiuimë (eluwa), kasiwe, kaweli, tapumi 
pepta 

Pimelodella geryi Siluriformes Pimelodidae 

ëtpa (wëlïi) Callichthys callichthys Siluriformes Callichthyidae 

ëtpa (eluwa), ëtpaimë Megalechis thoracata Siluriformes Callichthyidae 

ilikai (wëlïi) Corydoras geoffroy Siluriformes Callichthyidae 

ilikai (eluwa) Corydoras guianensis Siluriformes Callichthyidae 

lapipi (eluwa) Cteniloricaria maculata Siluriformes Loricariidae 

lapipi (wëlïi) Farlowella reticulata Siluriformes Loricariidae 

        
(1) D'après Le Bail et al., 2000, certains auteurs pensent que P. trigrinum et P. fasciatum pourraient n'être 
qu'une seule et même espèce. Des comparaisons génétiques sont à mener. 
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Annexe 1.e. Autres catégories 
 

 

 

 

 

 

Les autres catégories ici décrites sont les insectes, les amphibiens, les crustacés, les 

invertébrés et les reptiles. Pour ces catégories, je n’ai pu conduire un travail d’identification 

comme je l’ai fait pour les mammifères, les oiseaux et les poissons. Aussi, j’ai repris les 

données que Pierre Grenand a eu l’amabilité de me donner. Je l’en remercie vivement à cette 

occasion. Ces données proviennent à la fois des travaux de J. Chapuis et de ses propres 

collectes. Je les ai à l’occasion enrichies ou modifiées en fonction de mes propres données. 

Les invertébrés ont été déterminés en partie à l’aide de l’ouvrage Coquillages et escargots de 

Guyane (Massenin et al., 2009). 
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Insectes 

Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille 

akalima  espèce d'araignée     

alawata grande mygale Teraphosa leblondi Teraphosidae 

apala fourmi au corps noir ou jaune     

apala  petite fourmi rouge  très venimeuse  Azteca sp. Formicoidae 

ëjam  pou, il y en aurait deux sortes : ëjam, gros 
et noirs, et pimkë, petits et blanchâtres 

    

ëkëiwan  espèce d'abeille et son nid     

ëlëwe mouche domestique et asticot.     

ëlinatwale guêpe     

ëlukë  terme générique pour les chenilles     

ëlukëju  papillon de nuit - Indéterminé     

ënuli  serait, selon Alimina, une petite araignée 
qui marche très vite 

    

ëpëtë  espèce de termite ?     

hakahak  araignée (terme générique).     

heli termite à tête orange (consommé)     

ihkë  ver macaque Dermatobia hominis Cuterebridae 

ijuk fourmi de taille moyenne Neoponera commutata   

ilak fourmi flamande Paraponera clavata, 
Dinoponera grandis 

  

ilikale  insecte que personne n'a vu mais que 
beaucoup ont entendu selon les Wayana 

Laternaria castresii Fulgoridae 

ilipe  ver blanc du palmier kumu Rhynchophorus palmarum Curculionidae. 

jalaka tarantule     

juku grosse fourmi utilisée pour le marake  Neoponera commutata Formicoidae 

kahama  ouvrière de la fourmi manioc (cf 
kijawëk). Fourmi dont les mandibules 
servaient autrefois à effectuer des 
sutures. C'est aussi le nom du smegma. 

    

kaimë/kaimëk la tique (pour certains c'est elle qui donne 
le ver macaque). 

    

kakata  petit ver que l'on trouve parfois dans les 
ouïes de certains poissons 

    

kakatan  petit ver ou chenille minuscule fréquent 
dans l'ouïe des poissons 

    

kaluku  guêpe noire utilisée pour le (7ème) 
marake 

    

kanahpak espèce de moustique     

kapheu  espèce de guêpe servant au troisième 
marake 

Polybia sp. Vespidae 

kapitalawa  espèce de termite ?     

kïipala  phasme     
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Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille 

kijawëk/kijawik fourmi-manioc (ouvrière-soldat).  Atta cephacotes Myrmicinae 

kitkit  sauterelle     

kotkotolo  espèce de cigale Tibicen dorsala   

kui-kui luciole. On peut aussi dire ëwunpë : les 
yeux des anciens (des morts) 

    

kulimau  courtilière     

kulipuk  petit ver blanc que l'on trouve dans les 
infections du scalp. 

    

kuluku mouche     

kumala guêpe chasseresse Pepsis heros Pompilidae 

kumapi  ravet, blatte américaine Periplaneta americana Blattidae 

kumepep  scolopendre     

kunawainak  ?     

kunkusimë araignée     

kupak  punaise     

lehmeu guêpe     

maipuli awïm guêpe     

makuk  mygale noire Avicularia avicularia Theraphosidae 

mëhak  moustique, terme générique. On en 
reconnaît au moins trois variétés, dont : 
kanahpak, woiwoi, alawata. 

    

mïkok moustique     

mïphak  fourmi au corps noir ou jaune Camponotus Formicoidae 

mopili  simulie, petit insecte noir volant se 
déplaçant en nuées près de la peau et 
notamment du visage à certains moments 
de la journée; ils sont très gênants 

    

mopisak diptère ?     

motoloi  ver de terre, mais aussi variété de ver 
intestinal 

    

muklawale guêpe     

munët  scorpion     

musikë  fourmi dont le nid est dans les arbres. 
Terme générique pour fourmi ? 

    

muwa  ver exclusivement intestinal     

nukë  termite, terme générique. Il en existe 
plusieurs espèces : wankuk, alihwot 

    

okomë  terme générique pour les guêpes, dont les 
wayana connaissent de nombreuses 
variétés. Certaines (ëpëtëp, toktolo, 
alama, ëkownek.…) sont utilisées pour 
des soins, curatifs ou préventifs, d'autres 
pour les cérémonies du marake 

    

okomëjot  guêpe à tête rouge et derrière noir, 
servant pour le deuxième marake; la 
piqûre en est très douloureuse 

Parachartergus sp. Vespidae 
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Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille 

olokot  guêpe utilisée pour le 4° marake.     

onï  gros papillon de nuit qui volette autour 
des lumières et peut donner une allergie 
de contact 

    

panapiktulu  éphémère, terme générique     

pëmu  bourdon, terme générique     

pijalo papillon, , terme générique     

pijawet insecte dont le chant ressemble à celui de 
la cigale 

    

pïlïmok  libellule, terme générique     

sai-sai  cigale     

sihkë  puce chique Tunga penetrans  Tungidae. 

sihtuk  sorte de larve ressemblant à des termites 
et qu'on trouve dans un nid 

    

sija-sija ? Insecte - indéterminé     

sili  bupreste vert Euchroma gigantea. Buprestidae 

silik-silik criquet     

simalaimë  "rhinocéros", bousier Megasoma acteon Scarabeidae 

simi mouche     

taktakali fourmi de petite taille     

tamok-
tamok/tamok 

tous les gros papillons mais plus 
spécifiquement le Morpho rhetenor 
mâle.  

Morpho sp. Morphinae 

tënëmë phyllie Tanusia sp. Pseudophyllidae 

tëtëkë fourmi rouge     

timëwa mouche/guêpe     

toktolo  guêpe servant au 5° marake.     

tulëk  taon     

ulupëlasin mouche     

waimutukuli       

wan, wanë nom générique du miel et des mélipones 
mellifères. 

    

wasinke  espèce de termite ?     

watohto  "insecte qui ressemble à un serpent et vit 
sous la terre" d'aprés Pijapan. 
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Amphibiens 

 

Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille 

hau variété de petit crapaud ?     

itupalï  crapaud Bufo guttatus Bufonidae 

kalai-kalai grenouille - indéterminée     

kunawa espèce de grenouille verte 
Atelopus flavescens ou Phrynoyas 
resinifictrix ? 

  

kuto rainette patte d'oie Hyla boans Hylidae 

mawa grenouille Leptodactylus knudseni Leptodactylidae. 

mawaimë grenouille Leptodactylus pentadactylus Leptodactylidae. 

pëlë crapaud-boeuf Bufo marinus Bufonidae 

pipak crapaud pipa Pipa pipa Pipidae 

puleh-puleh grenouille - indéterminée     

tumi-tumi rainette à tapirer Dendrobates tinctorius Dendrobatidae 

umu grenouille - indéterminée     

walek grenouille Scinax rubra Hylidae 
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Invertébrés 

 

Nom wayana Nom commun 
C : comestible 
NC : non 
comestible 

Nom scientifique 

konoto escargot de rivière C Asolene granulosa 

konoto escargot de rivière C Asolene sinnamarina 

kuweimë  crustacé à la coquille longiforme C Aylacostoma atra  

kuweimë  crustacé à la coquille longiforme C Aylacostoma hohenackeri 

kuwele assez gros escargot aquatique plat en 
spirale, noir 

  ? 

jawiwi moule de rivière NC ? 

lisi mollusque de rivière ? ? 
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Crustacés 

Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille 

isu écrevisse Macrobrachium  nattereri Polaemonidae 

kalapu crabe Kingsleya latifrons Potamonidae 

kuweli écrevisse     

sipalat gros crabe qui vit dans les criques Fredius dendiculatus Potamonidae 

waimë crabe- Indéterminé     
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Reptiles 

 

Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille Ordre 

C : 
comestible 
NC : non 
comestible 

            

  TORTUES     Chéloniens   

            

julutah tortue à tête de crapaud Phrynops nasutus Chélidés     

kulalawa platémyde à tête orange 
(Toti sepa) 

Platemys platycephala Chélidés     

kulia tortue charbonnière 
(Toti terre) 

Chelonoidis carbonaria Testudinidés   C 

kuliputpë tortue denticulée 
(Toti terre) 

Chelonoidis denticula Testudinidés   C 

pupu podocnémide de 
Cayenne 
(Taouarou) 

Podocnemis unifilis Pélomédusidés   œufs C 

            

            

  SERPENTS     Ophidiens   

            

akuliminë  ? Chironius carinatus  Colubridae.     

alakupi  serpent liane Oxibelis 
aeneus/Leptophis 
ahaetulla 

 Colubridae.     

alutïpïli serpent à déterminer ??? ???     

ëkaj serpent à sonnette Crotalus durissus  Viperidae     

ëkëjuimë anaconda (Couleuv 
dilo) 

Eunestes 
murinus/Eunectes 
deschauensis 

Boïdés     

holoho boa canin, boa 
émeraude 
(Faux jacquot) 

Corallus caninus Boïdés     

kapasi ëkësin serpent à sonnettes Crotalus durissus       

kujali  ressemble à wapu 
(brun-rouge)  

        

lapiju  terme générique pour 
les petits serpents 

        

maklakla serpent corail Micrurus sp. Elapidae     

pïkëlëlë  serpent à deux têtes Anilius scytale Anilidae     

pïlakïlïi  maître de la brousse Lachesis mutus ou 
Bothrops brazili 

Viperidae     

pïlakïli   ? Lachesis mutus Viperidae     
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Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille Ordre 

C : 
comestible 
NC : non 
comestible 

takpilem 

tunai   ? Imantodes cenchoa Colubridae     

wakunpë  amphisbène blanc Amphisbaena alba Amphisbaenidae     

walamali  couleuvre Boa constrictor  Boidae.     

walamu  serpent à deux têtes Typhlops reticulatus Typhlopidae     

wapu  grosse couleuvre jaune 
et noire 

Pseustes sulphureus, 
Chironius fuscus 
Leptophis ahaetulla, 
Drymarchon corais, 
Spilotes pulatus 

Colubridae     

wapu  (noir)  serpent musurana Clelia clelia  adulte Colubridae     

            

  LEZARDS     Squamates   

            

hapalaka  téju commun Tupinambis teguixin Teiidae     

hupululu anolis chrysolépide Plica plica Tropiduridae     

joj améive commun Ameiva ameiva Teiidae     

maipuli  gros lézard vert 
d'environ 20 cm de 
long. 

        

okopi  gonatode des carbets Gonatodes humeralis Gekkonidae     

Ololi iguane vert (Léza) Iguana iguana Iguanidae   C 

panahakahak  gecko à pattes de 
canard 

Thecadactylus 
rapicaudus 

Gekkonidae     

panakahak 
tapek  

indéterminé         

suwi-suwi  polychre marbré Polychrus marmoratus Polychrotidae     

wakak indéterminé         

wela  kentropryx commun Kentropyx calcarata Teiidae     

wïpu   Cercosaura  ocellata Gymnophthalmidae     

            

            

  CAÏMANS     Crocodiliens   

            

aliwe caïman rouge 
(Caïman nain,  Caïman 
à front lisse, Caïman de 
Schneider) 

Paleosuchus palpebrosus Alligatoridés   C 
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Nom wayana Nom commun Nom scientifique famille Ordre 

C : 
comestible 
NC : non 
comestible 

aliwe caïman gris 
(Caïman nain, Caïman à 
front lisse, Caïman de 
Cuvier) 

Paleosuchus trigonatus Alligatoridés   C 

kulu caïman à lunettes 
(Féfé) 

Caiman crocodilus Alligatoridés   C 
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ANNEXE 2 : FLORE WAYANA 
 

 

 

 

 

 

 
La flore wayana présentée ci-dessous est l’agrégation de différentes sources réalisée par 

Pierre Grenand et qui a eu la gentillesse de me la transmettre. Je le remercie à cette occasion : 

- la première source est le travail de J. Chapuis. Comme il l’indique dans son travail : 

« La plupart des recueils et identifications ont été réalisés avant mon arrivée par Mr 

Moretti, ethnopharmacologue à l'ORSTOM en poste à Cayenne; je les ai recopiés 

dans les fichiers du laboratoire de botanique, et Mr Moretti m'a autorisé à en faire 

usage. Pour les recueils que j'ai réalisés moi-même, le nom vernaculaire est suivi de 

(p), personnel, et les identifications ont été faites aimablement par Mr J.J. de 

Granville, de l'ORSTOM Cayenne. P. Grenand et M. Prévost ont eu la gentillesse de 

de bien vouloir réviser le corpus en fonction des nouvelles classifications; le premier 

l'a en outre enrichi à partir de ses propres recherches » (1998 ; 983). Ainsi, de 

nombreux noms et échantillons ont été collectés par J. Chapuis, identifiés par M.F. 

Prévost, puis révisés par Pierre Grenand ; 

- les noms vernaculaires suivis de la mention (g) sont issus de la détermination de P. & 

F. Grenand (in Schoepf 1979 ; 88) ; 

- des informations de De Goeje (dg), de Jean Hurault (h), de Marie Fleury (f), de 

Damien Davy (dd) et Marie-Françoise Prévost (p) sont également incluses ; 



584 

- quelques noms ont la mention (h) car la détermination émane du DEA de V. Hirtzel 

(1997 ; 206-207), d’autres enfin de la mention de la lettre (f) puisqu’ils sont issus de 

récents rapports inédits de Marie Fleury (programme APFT) ; 

- (pj) : détermination Pagézy & Jégu (2004) ; 

- (*) j’ai indiqué par cette marque les noms vernaculaires auxquels j’ai modifié 

l’orthographe ; 

- enfin, j’ai collecté quelques herbiers ou relevé des noms d’espèces. Dans ce cas, le 

nom vernaculaire est suivi de la mention (em). La détermination a alors été réalisée 

par Marie-Françoise Prévost †, Herbier de Guyane, IRD, Cayenne. Je la remercie 

énormément pour son aide. J’espère que cette liste pourra être un hommage auquel 

elle sera sensible là où elle se trouve. 
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Nom wayana Espèce Famille 

? (pour les soins du sang) Paypayrola sp. violaceae 

Aawa Protium sagotianum  March. burseraceae 

Aawatiku Psidium sp. myrtaceae 

Ahnep (g) Arachis hypogaea L. papilionaceae 

Ahnepïimë (p) Desmodium incanum (Swartz) DC. papilionaceae 

Aipawaï Swartzia sp. caesalpiniaceae 

Aipawaï Aspidosperma excelsum Benth &  apocynaceae 

  A. spruceanum Benth. ex. Muell. Arg.   

Ajawaimë Tapirira guianensis Aubl. anacardiaceae 

Akajhu Psychotria colorata (Willd) Muell. Arg. & P. 
pœppigiana Muell. Arg. 

rubiaceae 

Akajot Mouriri grandiflora DC. melastomataceae 

Akalali Trichilia sp. meliaceae  

Akayimë Loxopterygium sagotii JD. Hook. anacardiaceae 

Akulieu Serjania paucidentata DC. sapindaceae  

Akulituma (g) Herrania kanukuensis R.E. Schultes sterculiaceae 

Akutïimë Desmoncus sp. arecaceae  

Alakuhele (em) Protium heptaphyllum (Aubl.) Marchand burseraceae 

Alakusili  (g)  Protium cf. aracouchini  (Aubl.) March. burseraceae 

Alaone Tabebuia serratifolia  (Vahl) Nichols. bignoniaceae 

Alapalï Tachigali paniculata Aubl. caesalpiniaceae 

Alaule Bactris maraja Mart. arecaceae 

Alawata uhmot cf. Enterolobium schomburgkii  Benth. mimosaceae 

Alawata pupot (f) Inga disticha Benth. mimosaceae 

Alawatiki (em) ? ? 

Alacsatibri cf. Vismia sp. clusiaceae 

Alewe Dieffenbachia seguine (Jacq.) Schott araceae  

Alewon (p) Clidemia cf. conglomerata DC. melastomataceae 

Aliamëlë Andira coriacea  Pulle papilionaceae 

Alimihmo Buchenavia macrophylla Eichl. combretaceae 

Alimijaop (g) Pseudopiptadenia suaveolens (Miq.) Grimes & 
Parkia sp. 

mimosaceae 

Alisate Hedychium coronarium J. Koenig zingiberaceae  

Alumasiwehepu  Odontadenia cf. nitida (Vahl) Muell. Arg. apocynaceae 

ou manatkasi epit (p) ? ? 

Amahë (Amalahë) Bactris oligocarpa Barb. Rodr. & Trail arecaceae  

Amakui Aspidosperma album (Vahl) Benoist ex Pichon apocynaceae 
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Nom wayana Espèce Famille 

Amiman Marcgravia coriacea Vahl marcgraviaceae 

Anekëlë Inga nobilis Willd. mimosaceae 

Apulukun Inga alba (Swartz) Willd.  mimosaceae 

  & I. bourgoni (Aubl) DC.    

  &  I. pezizifera Benth.   

Asi (g) Capsicum frutescens L. solanaceae 

Asikala (g) Cucurbita pepo L. cucurbitaceae 

Asikalu (g) Saccharum officinarum L. poaceae 

Asïkune Tephrosia sinapou (Bucholz) A. Chevalier papilionaceae 

Asisi (f) Posoqueria longiflora Aubl. rubiaceae 

Asuwa (f) Citrus hystrix DC rutaceae 

Atuku (f) Annona muricata L. f annonaceae 

Awala Astrocaryum vulgare Mart. arecaceae 

Awawapana Eichhornia crassipes (Mart.) Solms-Laubach pontederiaceae 

Awayot Protium heptaphyllum (Aubl.) March. burseraceae 

Ëhëule  ? loranthaceae 

Ehnai (g) Zea mays L. poaceae 

Ejoi tamit Erigeron laevigatus Rich. asteraceae 

Ëkëjïimë epit (p) Renealmia guianensis Maas zingiberaceae 

Ëkëimïtpë (f)  Xanthosoma violaceum Schott araceae 

Ëkepïimë Duroia cf. eriopila L. f. &  rubiaceae  

  Capirona decorticans Spruce   

Elekesi Macrolobium acaciifolium (Benth.) Benth. caesalpiniaceae 

Ëlukë epit (p) Lippia alba (Mill.) N.E. Brown verbenaceae 

Ëlukëju Orthomene schomburgkïï (Miers) Barneby & 
Krukoff 

menispermaceae 

Ëlukëju (p) Ludwigia erecta (L.) Hara onagraceae 

  & Ludwigia leptocarpa (Nutt.) Hara   

Ëmëli (p)  ? = Talama bignoniaceae 

Eöhuwaliliu Cuphea carthagenensis (Jacq.) Mac Bride lythraceae 

Epalai, Ëpalai Chimarrhis turbinata DC. rubiaceae  

Epalai (cf Aipawai) Aspidosperma sp. apocynaceae 

Epkui Vanilla sp. orchidaceae 

Ëtkapit (em) ? ? 

Ëtojana pokan Mabea pulcherrima Muell. Arg. euphorbiaceae 

Ëtpa panalet Uncaria guianensis (Aubl.) Gmelin rubiaceae 

Ëtpamephaku Casearia combaymensis Tul. flacourtiaceae 

Ëtpamephaku Brunfelsia guianensis Benth. solanaceae  
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Nom wayana Espèce Famille 

Etuwe (g) Lühea speciosa Willd. tiliaceae 

Ëwëtüme Commelina diffusa Burm. f. commelinaceae 

Ëwokpokan Unonopsis guatterioides (A.DC.) R.E. Fries annonaceae 

Ëwokwete puluimë Posoqueria sp. rubiaceae  

Haka Andira surinamensis (Benth.) Splitg. ex. Amshoff papilionaceae 

Halahfi (em) ? ? 

Hali Hali Lonchocarpus chrysophyllus Kleinh. papilionaceae ; 

Halihalime Lonchocorpus spruceanus Benth. papilionaceae 

Halikuli (g)  Syagrus inajai (Spruce) Becc. arecaceae 

Halikwana Ficus pertusa L. f. moraceae 

Hapi (em) Myrciaria vismeifolium (Benth.) O.C.Berg myrtaceae 

Hemït (g) Caladium spp. araceae 

Hiwokwoknakamatpi Hippocratea sp. hippocrateaceae 

Holokotpë Justicia secunda Vahl acanthaceae 

Hololo pïlak tïkïlïsin (em) Mouriri Grandiflora DC. melastomaceae 

Isoime watkï Mabea taquari Aubl.  euphorbiaceae 

Ilak epit  ? violaceae  

Ilakiptë (f)  Inga capitata Desv. mimosaceae 

Iliwa (f) Annona densicoma Mart. annonaceae 

Iliwaimë Ephedranthus guianensis R.E. Fries & Duguetia 
calycina R. Benoist & Annona hypoglauca Mart. 

annonaceae 

Inuuman (f)  Caryocar glabrum (Aubl.) Pers. caryocaraceae 

Ituale Ouratea sp. ochnaceae 

Itukujen Tovomita sp. clusiaceae 

Jalëkë Siparuna guianensis Aubl. monimiaceae 

Jawala Astrocaryum jauari Mart. arecaceae  

Jawijale Bactris hirta Mart. arecaceae  

Jelïje (f) Irlbachia cf caerulescens (Aubl.) Griseb. gentianaceae 

Jenëkapo Cordia nodosa Lam. boraginaceae 

Joitamït (p) Cyanthillium cinereum (L.) H.Robinson asteraceae 

Julu Parkia pendula (Willd.) Benth. mimosaceae 

Kabuman Cupania cf. scrobiculata L.C.Rich. sapindaceae  

Kaikuiwapa Cupania scrobiculata L. C. Rich. sapindaceae  

Kaimëkpokan (p) Peperomia rotundifolia (L.) H.B. & Kunth & 
Peperomia serpens (Swartz) J.C. Loudon 

piperaceae 

Kakuyamon Marcgravia parviflora L.C. Rich ex. Wittm. marcgraviaceae 

Kalaka (p) Mimosa myriadenia  Benth. mimosaceae 



588 

Nom wayana Espèce Famille 

Kalakumïlï (em) ? ? 

Kalaman Anemopaegma chrysoleucum (Kunth) Sandw. & 
Paragonia pyramidata (L.C. Rich) Bureau 

bignoniaceae 

Kalaman (p)  ? bignoniaceae 

Kalanali (f) Ischnosiphon sp. marantaceae 

Kalapa Carapa guianensis Aubl. meliaceae 

Kalapi (h) Crescentia cujete L. bignoniaceae 

Kalapime Eugenia sp. myrtaceae 

Kalaujalan (g)  Hydrochoera cf. corymbosa (A. Rich.) Barneby & 
Grimes 

mimosaceae 

Kalawayale Zygia collina (Sandw.) Barneby & Grimes mimosaceae 

Kana halale Ficus paraensis (Miq.) Miq. moraceae 

Kanapali Simaba multiflora Adr. Juss. simaroubaceae  

Kanawa popalin Micropholis sp. sapotaceae  

Kanike (f)  Zanthoxylum rhoifolium Lam. rutaceae 

Kapiwalaju (p) Polygonum punctatum Elliott polygonaceae 

Katonom (em) Myrcia cf platyclada DC.  myrtaceae 

Kawai (h) Thevetia peruviana (Pers.) K. Schum. apocynaceae 

Kayananu wetpï epit Connarus perrottetii (DC.) Planchon 
var.perrottetii 

connaraceae 

Këj Astrocaryum paramaca Mart. arecaceae  

Kiawök pokan (g) Cymbopogon citratus Stapf. poaceae 

Kiapoku (p) Erythrochiton brasiliense Nees & Mart. rutaceae 

Kitkitju Ludwigia affinis (DC.) Hara onagraceae  

Koai (cf Kuwai) Mauritia flexuosa L.f. arecaceae  

Kolopijoto (f) Desmoncus sp. arecaceae 

Konoi Gurania spinulosa  (Poep. & Endl.) Cogn. cucurbitaceae 

Konomija (g)  Zingiber zerumbeth (L.) Sm. zingiberaceae 

Konomijaimö Renealmia alpinia (Rottb.) Maas zingiberaceae  

Kuepi Licania sp. chrysobalanaceae 

Kuje (p) Malouetia gracilis (Benth.) A. DC. apocynaceae 

Kujuli ëhanuktop (h) Bauhinia  cf. guianensis Aubl. caesalpiniaceae 

Kulaikuimë ou Tëpuklem ? ? flacourtiaceae ? 

Kulaiwat (h), kulauwat Bromelia karatas L. bromeliaceae 

Kulala (g) Gurania reticulata Cogn. cucurbitaceae 

Kulataju Lacunaria jenmani (Oliver) Ducke quiinaceae  

Kulawaju  ? combretaceae 

Kulawaju Licania heteromorpha Benth. chrysobalanaceae  
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Kulawataimë (p) Aechmea mertensii (Mey.) Schul. f. bromeliaceae 

Kule (cf Kuje) Malouetia gracilis (Benth.) A. DC. apocynaceae 

Kuleglï (cf Kulekle) Cecropia obtusa Trecul cecropiaceae 

Kulekle (p) Cecropia obtusa Trecul cecropiaceae 

Kulisa  ? asclepiadaceae 

Kului (g) Lasiacis sp. poaceae 

Kului ahmit (f) Inga sertulifera DC. mimosaceae 

Kulumuli (g) Guadua latifolia HBK. poaceae 

Kulunë epï Hirtella racemosa Lam. chrysobalanaceae  

Kulunë ki Hirtella hispidula Miq. chrysobalanaceae  

Kumaka (h) Ceiba pentandra (L.) Gaertn. bombacaceae 

Kumakaime Solanum coriaceum Dunal solanaceae  

Kumakaimë (p) Senna occidentalis (L.) Link caesalpiniaceae 

Kumalakju  ? meliaceae  

Kumapa Eryngium fœtidum L. apiaceae  

Kumapalaimë Echinodorus cf.tenellus  (Mart.) Buch. alismataceae 

Kumata (g) Phaseotus lunatus L. papilionaceae 

Kumataimë Calopogonium coeruleum (Benth.) Sauv. papilionaceae 

Kumataimë (p) cf. Calopogonium (échant. stérile) & Lonchocarpus 
floribundus Benth. 

papilionaceae 

Kumau (g) Carica papaya L. caricaceae 

Kumete  ? nyctaginaceae  

Kumu Oenocarpus bacaba Mart.  arecaceae 

Kunani (g) Clibadium sylvestre (Aubl.) Baill. asteraceae 

Kunanïimë (p) Piper sp. piperaceae 

Kunawa Minquartia guianensis Aubl. olacaceae  

Kuniweju Maieta guianensis Aubl. &  melastomataceae  

  Miconia splendens (Swartz) Griseb.   

Kunui (g) Alchornea sp. euphorbiaceae 

Kupaja (g) Jacaranda copaia (Aubl.) D. Don bignoniaceae 

Kupë Genipa americana L. rubiaceae 

Kupajwa (*) Copaifera guianensis Desf. caesalpiniaceae 

Kuruwa Orbignya sagotii Trail ex. Im Thurn arecaceae  

Kutoju Passiflora costata Masters passifloraceae  

Kutupu Paullinia pinnata L. &  sapindaceae 

  Serjania paucidentata DC.   

Kutupuimë Paullinia acuminata Uittien sapindaceae  

Kuwajuimë (p) Cyperus luzulae (L.) Rottb. ex Retz cyperaceae 
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Kuwapokan (g)  Mansoa alliaceae (Lam.) A. Gentry bignoniaceae 

Kuway Mauritia flexuosa L. f. arecaceae  

Kwaluk Dicorynia guianensis Amsh. caesapiniaceae 

Lamisi (f) Dioscorea alata L. dioscoreaceae 

Lapalapa Himatanthus articulatus (Vahl) Woodson apocynaceae 

Lëwë epit Mikania guaco HBK. asteraceae 

Lile anapamïgin Clusia grandiflora Splitg. clusiaceae 

Lomun (p) Ictyphallus sp. (champignon) basidiomycetae 

Lopoken Philodendron rudgeanum Schott araceae  

Lueimë Olyra obliquifolia Steud &  poaceae 

  O. micrantha Kunth   

Luwak Bonafousia siphilitica (L. f.) Allorge apocynaceae 

Luwakëimë Marsdenia cf rubrofusca Fourn. asclepiadaceae 

Luwehle ou luelue (g) Guadua macrostachya Rupr. poaceae 

Luweimë (p) (cf. lueimë) Olyra latifolia L. poaceae 

Luwi Ficus paraensis (Miq.) Miq moraceae 

Mahalia ou malalia Geonoma baculifera (Poit.) Kunth arecaceae  

Maikaman Costus claviger Benoist &  costaceae 

  Costus villosissimus Jacq.   

Maipuliapepiton Ternstroemia sp. theaceae  

Maipulija Faramea guianensis (Aubl.) Bremek. rubiaceae  

Makala (g) Endopleura uchii (Huber) Cuatrec.  humiriaceae 

Makamakalu (f) Cecropia sciadophylla Mart. cecropiaceae 

Makukamo  ? marcgraviaceae 

Makukamoman Sciadotenia cayennensis Benth. menispermaceae 

Malalijaimë Geonoma stricta (Poit.) Kunth arecaceae  

Malalijaimë ou Kunuimë epeli 
(p) 

Geonoma deversa (Poit.) Kunth arecaceae 

Malalia (cf mahalia) Geonoma baculifera (Poit.) Kunth arecaceae  

Malalia imë (cf malalijaimë) Bactris simplicifrons Mart. arecaceae  

Malamalaimë (p) Anthurium aff. pentaphyllum (Aubl.) G. Don araceae 

Malihalïimë (p) Ticorea longiflora DC. rutaceae 

Malipa Maximiliana maripa (Corrêa) Drude arecaceae  

Malipaimë Alibertia myrciifolia K. Schum. var. myrciifolia rubiaceae  

Mami (h) Heteropsis flexuosa (Kunth) Bunting araceae 

Manatkasi epit Odontadenia macrantha (Roem. & Schult.) 
Markgr. 

apocynaceae 
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Manatkasi epit Marsdenia rubrofusca Fourn. asclepiadaceae 

Mani epu Symphonia globulifera L. f. clusiaceae 

Mapiku (g) Dipteryx odorata (Aubl.) Willd. papilionaceae 

Marali Lemna sp. lemnaceae 

Matalune Erythrina fusca Loureiro papilionaceae 

Matata Erythrina fusca Loureiro  papilionaceae 

Mawu (g) Gossypium barbadense L. malvaceae 

Maja(f) Mangifera indica L. anacardiaceae 

Meikolo muhunu (g)(*) Diospyros guianensis Gürke ebenaceae 

Meikolo wewe (f)(*) Oxandra asbeckii (Pulle) R.E. Fries annonaceae 

Mekuhuluïmë Heisteria densifrons Engl. olacaceae  

Mekulak (g) Triplaris weigeltiana (Rchb.) Kuntze polygonaceae 

Mekususu Posoqueria latifolia  (Rudge) Roem & P. longiflora 
Aubl. 

rubiaceae  

Mëlaimëwatkïeku Cyrtopodium andersonii (Lamb) R. Brown orchidaceae 

Meliju Panopsis sp. proteaceae  

Melimi (em) Pseudoxandra cuspidata Maas  annonaceae 

Mëpu Hymenaea courbaril L. caesalpiniaceae 

Mïjetaimë Aniba rosae odora Ducke lauraceae 

Mïkotowa Inga nobilis Willd. mimosaceae 

Mïumïli Pterocarpus officinalis Jacq. papilionaceae 

Molokoimëju (p) Ormosia sp. papilionaceae 

Mope Spondias mombin L. anacardiaceae 

Motulimë (p) Dioclea cf.violacea Mart. ex Benth. papilionaceae 

Mulewa Aristolochia sp. aristolochiaceae 

Mulokju  ? olacaceae  

Mulokyu  ? annonaceae 

Mumu  ou Muumu Astrocaryum sciophilum (Miq.) Pulle arecaceae  

Munpaje Passiflora costata Masters passifloraceae  

Mutata Hura crepitans L. euphorbiaceae 

Mutujo (f) Virola cf. michelii Heckel myristicaceae 

Mutupupot Duroia eriopila L. f. &  rubiaceae  

  D. aquatica (Aubl.) Bremek.   

Nana (g) Ananas comosus (L.) Merill bromeliaceae 

Napëk (g) Dioscorea trifida L. dioscoreaceae 

Napi (g) Ipomoea batatas Lam. convolvulaceae 

Napiwala (p) Mikania micrantha H.B. & Kunth asteraceae 

Napëkëimë Cissus erosa L. C. Rich vitaceae  
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Nukëp Ficus sp. moraceae 

Nukepïimë  ? meliaceae 

Oka epu howoiman (em) ? ? 

Oka epu luhle (em) ? ? 

Okaipa Duguetia inconspicua Sagot annonaceae 

Okajpu eperï Erythroxylum macrophyllum Cav. erythroxylaceae 

Okalat (cf Ukalat) Couratari guianensis Aubl. lecythidaceae 

Oko Montrichardia arborescens (L.) Schott araceae 

Okohimë  ? araceae 

Okopiaphawin Coussapoa asperifolia Trécul cecropiaceae  

Olakoi Scleria secans (L.) Urb.  cyperaceae 

Oloi (g) ou holoi Anacardium occidentale L. anacardiaceae 

Olojimë (g) Anacardium spruceanum Benth. ex. Engl. anacardiaceae 

Omole Bauhinia cinnamomea DC. caesalpiniaceae 

Omole (p) cf. Encyclia ? orchidaceae 

Omole imë Brassia lanceana Lindl. orchidaceae 

Omole imë Peperomia glabella (Swartz) A. Dietr. piperaceae  

Omolemi Ionopsis utricularioides (Swartz) Lindl. orchidaceae 

Onïipë (p) Solanum rugosum Dunal solanaceae 

Onohkowe Swartzia panacoco  (Aubl.) Cowan & S. 
benthamiana Miq.  

caesalpiniaceae 

Onohkowe Ormosia stipularis Ducke papilionaceae 

Onohkowe (p) Ormosia coarctata Jackson papilionaceae 

Onot (g) Bixa orellana L. bixaceae 

Onotïtpesiku Arrabidaea candicans (L.Rich.) DC. bignoniaceae 

Osi epit Vismia guianensis (Aubl.) Choisy & V. sandwithii 
Ewan &  

clusiaceae 

  V. cayennensis (Aubl.) Choisy   

Paila (g) Brosimum guianensis Aubl. moraceae 

Pailaimë indéterminé moraceae 

Pajula (em) ? ? 

Pakila ilu Piper sp. piperaceae  

Pakila siku Trattinnickia burserifolia Mart. burseraceae 

Pakilemu Bonafousia undulata (Vahl) A.DC. apocynaceae 

Pakolo talalan (g) Aspidosperma cf. marcgravianum Woodson apocynaceae 

Pakumleimë Rinorea riana  Kuntze violaceae  

Palakta (h) Manilkara bidendata (A. DC.) Chevalier sapotaceae 

Palaktaimë Manilkara bidentata (A. DC.) Chevalier sapotaceae  
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Palaktajalan Manilkara bidentata (A. DC.) Chevalier sapotaceae  

Palalipan Phytolacca  rivinoides Kunth & Bouché phytolaccaceae 

Palalipanuimë cf. Psychotria sp. rubiaceae  

Palepu (g) Bactris gasipaes Kunth arecaceae 

Palu (g) Musa paradisiaca L. musaceae 

Paluleimë (g) Heliconia sp. strelitzaceae 

Palulu Phenakospermum guyannense (L. C. Rich.) Endl. 
ex. Miq. 

strelitziaceae  

Pasiwet (f) Myrcia coumeta (Aubl.) DC. myrtaceae 

Pawe (em) Peltogyne paniculata  Benth. caesalpiniaceae 

Pëinëkë emnamotem (g) Apeiba tibourbou Aubl. tiliaceae 

Pëlënat (f) Stigmaphyllon hypoleucum Miq. malpighiaceae 

Pelesina (g) Citrus sinensis Osbeck rutaceae 

Pëmaju  ? rutaceae  

Pëmu epit Carpotroche crispidentata Ducke flacourtiaceae 

Pëmulimë Vismia ramuliflora Miq. clusiaceae 

Pëmunakamatpi Capparis sp. capparaceae 

Pëpë Socratea exorrhiza (Mart.) Wendl. arecaceae 

Pëtëlimë (g) Pacouria guianensis Aubl. apocynaceae 

Petpë Piper pulleanum Yunck. piperaceae  

Petpëjot Piper bartlingianum (Miq.) C.DC. piperaceae  

Petpëjot Hygrophila costata Nees acanthaceae 

Pëunpë Simarouba amara Aubl. simaroubaceae  

Pija Cattleya sp. orchidaceae 

Pielë Desmoncus polyacanthos Mart. arecaceae 

Pija pïlo Potalia amara Aubl. loganiaceae 

Pija pïlomau Clavija lancifolia Desf. theophrastaceae  

Pija pïloman Erythrochiton brasiliensis Nees & Mart. rutaceae  

Pija upo Tachigali paniculata Aubl. caesalpiniaceae 

Pïlei  ? araceae 

Pïlëu (g) Gynerium sagittatum Beauv. poaceae 

Pïlëuimë Schomburgkia marginata Lindl. orchidaceae 

Pïlëwuimë (p) Xiphidium caeruleum Aubl. haemodoraceae 

Pïlïmok  ? malpighiaceae  

Pïlïmokju Tocoyena guianensis K. Schum. rubiaceae  

Pilipiliïmë (p) Cyperus sp. cyperaceae 

Pïlo (g) Philodendron sp. araceae 

Pisoi (g) Calathea ovata (Nees & Mart.) Lindl. marantaceae 
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Pisusuk Genipa spruceana Steyerm. rubiaceae  

Piton katop Physalis sp. solanaceae  

Pokoi (g) Guzmania lingulata (L.) Mez bromeliaceae 

Pokololomïlï Cynometra marginata Benth. caesalpiniaceae 

Ponme (p) Codonanthe cf calcarata (Miq.) Hanst. gesneriaceae 

Puhu Bellucia grossularioides (L.) Triana melastomataceae  

Pukut Arrabidaea inaequalis (DC. ex Splitg.) K. Schum. bignoniaceae 

Pukut Ouratea sagotii (Thiegh.) Lemée ochnaceae 

Pumalitpë Combretum rotundifolium L.C. Rich. combretaceae 

Pupulipot Solanum sp. solanaceae  

Sekusa wewe Strychnos tomentosa Benth. loganiaceae 

Sihkë (g)  ? melastomataceae 

Sihkëimë (pj) Henriettea cf. stellaris  O. Berg. ex. Triana melastomataceae 

Simali Cedrela odorata L. meliaceae  

Simayali Tetragastris sp. burseraceae 

Sïmo Philodendron scandens K. Koch & Sello araceae  

Sisiju  ? solanaceae  

Siwa Abuta rufescens Aubl. menispermaceae 

Siwiman Doliocarpus spp. dilleniaceae 

Sukumay (cf Hali hali) Lonchocarpus chrysophyllus Kleinh. papilionaceae 

Takamalakma Psidium  sp. & Myrciaria vismeifolia (Benth.) O. 
Berg 

myrtaceae 

Takamalama imë (g) Psidium guajava L. myrtaceae 

Talama (p)  ? = kalaman bignoniaceae 

Talepëpë (p) Psychotria mapourioides DC. rubiaceae 

Tali (p) Arrabidea chica (Humb. & Bonpl.) Verlot bignoniaceae 

Taluwaho Mouriri grandiflora DC. & M. crassifolia Sagot melastomataceae  

Tamïjom (g)  (cf ulemali) Couratari multiflora (J.E. Smith) Eyma lecythidiaceae 

Tamok Coccoloba excelsa Benth. polygonaceae  

Tamok (p) Coccoloba cf. excelsa Benth. polygonaceae 

Tapakula (g) Manihot esculenta Crantz (manioc doux) euphorbiaceae 

Taporaunë Carpotroche longifolia (Poepp.) Benth. flacourtiaceae 

Tarepuimë Psychotria racemosa (Aubl.) Raeusch. rubiaceae  

Tëpepulu (f) Eugenia latifolia Aubl. myrtaceae 

Tëpu Talisia carinata Radlk. sapindaceae  

Tëpu imë Talisia sp. sapindaceae  

Toto Rhodostemonodaphne grandis (Mez) Rohwer lauraceae 
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Tula Lecythis zabucajo Aubl. lecythidaceae 

Tulaimë Lecythis zabucajo Aubl. lecythidaceae 

Tulapa (p) Philodendron sp. araceae 

Tuli Inga (terme générique) mimosaceae 

Tulisimë  Inga ingoides (L.C. Rich.) Willd. mimosaceae 

Tunamapikunuimë  ? acanthaceae 

Tutpë (h) Lagenaria siceraria (Molina) Standl. cucurbitaceae 

Tutukë Bertholetia excelsa Humb. & Bonpl. lecythidaceae 

Uja Apinagia richardiana (Tul.) van Royen & 
Mourera fluviatilis Aubl. 

podostemaceae  

Ukalat (h) (cf Okalat) Couratari guianensis Aubl. lecythidaceae 

Ulalimë Strychnos guianensis (Aubl.) Mart. loganiaceae 

Ulemali (cf Tamuïjom) Couratari multiflora (J.E. Smith) Eyma lecythidaceae 

Ulu (h) racine ; kwelap, tige Manihot  esculenta Crantz (manioc amer) euphorbiaceae 

Uluimë (p) Manihot cf. esculenta Crantz euphorbiaceae 

Ulukuja (g) Passiflora nitida Kunth. passifloraceae 

Ulukujaimë Passiflora foetida L. passifloraceae  

Ulumapi (f)  Pourouma cf. cecropiaefolia Mart. cecropiaceae 

Uluwa cf. pisoi Calathea ovata (Nees & Mart.) Lindl. marantaceae  

Utïma Dichorisandra hexandra (Aubl.) Standl. commelinaceae 

Wai (g)  Ocotea sp. lauraceae 

Wakap Vouacapoua americana Aubl. caesalpiniaceae 

Wake (g) Caryocar villosum (Aubl.) Pers. caryocaraceae 

Walapulu Theobroma velutinum Benoist & Theobroma cacao 
L. 

sterculiaceae  

Walima Goupia glabra Aubl. celastraceae 

Wama (h) Ischnosiphon arouma  (Aubl.) Körn  marantaceae 

Wana Ocotea rubra Mez lauraceae 

Wanajeku Costus scaber Ruiz & Pav. costaceae  

Wapa Eperua falcata Aubl. caesalpiniaceae 

Wapa eku ? (p) Swartzia sp. caesalpiniaceae 

Wapaimë Peltogyne venosa (Vahl.) Benth. & Paloue 
brasiliensis Ducke 

caesalpiniaceae 

Wapaimë Ouratea sp. ochnaceae 

Wapolimë Micropholis sp. sapotaceae  

Wapotoimë (p) Swartzia panacoco (Aubl.) Cowan ceasalpiniaceae 

Wapu imë Euterpe precatoria Mart. arecaceae  
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Wapu Euterpe oleracea Mart. arecaceae  

Wataki Geissospermum sericeum (Sagot ex Prog.) Benth. 
&  Geissospermum laevis (Vell.) Miers 

apocynaceae 

Watapana Macrolobium bifolium (Aubl.) Pers.  caesalpiniaceae 

Watule  ? acanthaceae 

Wewe Lëmopka Eriotheca surinamensis (Uittien) A. Robyns bombacaceae 

Weweimë Peltogyne venosa  (Vahl) Benth. caesalpiniaceae 

Wïlaimë Astrocaryum gynacantha Mart. arecaceae 

Wïlo Astrocaryum gynacantha Mart. arecaceae  

Wïpu etat Hippocratea volubilis L. hippocrateaceae 

Wïtïk Macoubea guianensis Aubl. & Ambelania acida  
Aubl.  

apocynaceae 
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ANNEXE 3 : MYTHOLOGIE WAYANA, 
INVENTAIRE 

 

 

 

 

 

 

Nous avons souhaité présenter ici l’abondante publication qui existe des récits 

mythologiques des Wayana. On compte pas moins de 16 auteurs qui ont rassemblé plus de 

130 « paroles » des Wayana du Brésil, du Surinam et de Guyane française. Cette liste n’est 

d’ailleurs sans doute pas exhaustive, mais doit pouvoir constituer une bonne base de 

références. A travers ces récits, il nous a été possible d’étudier, tout au long de notre travail, 

comment la parole mythique explique la création du monde et des objets qui le compose, 

mais également comment une partie très importante des institutions, des savoir-faire, des 

savoir-vivre, de la technologie, des rituels,… ont été enseignés aux humains ou sont parvenus 

jusqu’à eux. Ces paroles mythiques, décontextualisées, publiées et lues comme des textes 

doivent être interprétées avec prudence, tant on sait que la parole mythique n’a de sens que si 

l’on connaît dans quel contexte elle est prononcée, par qui et pour qui. Or bien souvent, cette 

parole a été recueillie hors contexte, comme j’ai pu le faire moi-même au cours d’entretiens, 

et non au cours de la vie quotidienne à l’occasion d’une interaction entre membres d’une 

communauté dont l’ethnologue aurait été, par hasard, le témoin. C’est la raison pour laquelle, 

j’ai dressé cette liste des « textes » recueillis, afin de tenter de les contextualiser quelque peu. 

Pour chaque « texte », j’ai indiqué le nom du collecteur, le conteur, le lieu et l’année de la 

collecte.   
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Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

Histoire d'Alili 2009 Duin Kulienpë Wayana 
haut-Maroni 

2000 Wayana socio-
political 
landscapes: Multi-
scalar regionality 
and temporality in 
Guiana 

p. 491-
493 

Histoire de ce 
qui contenait les 
bananes 
merveilleuses 

2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 796-
813 

  1941 De Goeje   Tapanahoni 
Litani 

1907 & 
1937 

Les Indiens 
Oayana 

p. 14 

  1968 Hurault   Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p. 119 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(2), (4), 
(21), 
(61), 
(88), 
(29) 

  1992 Caway   Wayana 
haut-Maroni 

 Histoire de Jenunu p.1-32 

Histoire de 
l'"esprit" Waha-
imë 

1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62, 1967 
165-206 

p.189 

  1968 Hurault Anapaikë Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p.120-
121 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(7) 



599 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

  1995 Boven   Wayana 
haut-Maroni 

1990 ?  Over jagers, 
volken en geesten 
in het zuidelijk 
bos. Wayana 
Verhalen 
 Hunters and 
Spirits in the 
Southern Forest: 
Wayana Stories ? 

(4) 

Histoire de la 
chenille de 
l'arbuste kunani 

1998 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

La personne 
wayana entre sang 
et ciel 

p. 106 

Histoire de la 
chenille 
kulupeakë 

2003 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

O belo é a fera : a 
estética da 
produção e da 
predação entre os 
Wayana 

p.413-
415 

Histoire de la 
chenille 
pourvoyeuse de 
manioc ou 
origine des 
plantations 2 

1978 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le mythe et l'outil 
ou "penser ses 
techniques" 

  

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(58), 
(59), 
(64) 

  1997 Hirtzel Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p. 170-
173 

Histoire de la 
femme crampon 

1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(11), 
(40), 
(46), 
(47), 
(77), 
(78), 
(93) 

  1995 Boven   Wayana 
haut-Maroni 

1990 ?  Over jagers, 
volken en geesten 
in het zuidelijk 
bos. Wayana 
Verhalen 
 Hunters and 
Spirits in the 
Southern Forest: 
Wayana Stories ? 

(2) 



600 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

Histoire de la 
femme dont le 
vagin est rempli 
de scorpions 

1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(27), 
(62) 
(26) 

Histoire de la 
femme purulente 
ou origine des 
plantations 1 

1976 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le japu faiseur de 
perles 

p. 80-
81 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(84) 
(18) 

  1995 Boven   Wayana 
haut-Maroni 

1990 ?  Over jagers, 
volken en geesten 
in het zuidelijk 
bos. Wayana 
Verhalen 
 Hunters and 
Spirits in the 
Southern Forest: 
Wayana Stories ? 

(3) 

  2003 Chapuis Pelipïn Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 302-
311 

Histoire de 
l'anaconda 
ëkëju-imë ou 
origine des arcs 
et des flèches 

1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62.1967 
165-206 

p. 193-
194 

  1976 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le japu faiseur de 
perles 

p. 79-
80 

  1978 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le mythe et l'outil 
ou "penser ses 
techniques" 

  



601 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

  1995 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

O belo é a fera : a 
estética da 
produção e da 
predação entre os 
Wayana 

p. 318-
322 

  2003 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

O belo é a fera : a 
estética da 
produção e da 
predação entre os 
Wayana 

p.416-
420 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(75), 
(96) 

  2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 358-
367 

  2007 Kulijaman 
& 
Camargo 

Mataliwa 
Kuliyaman 

Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Kaptëlo : l'origine 
du ciel de case et 
du roseau à flèches 
chez les Wayana 
(Guyanes) 

p. 48-
60 

Histoire de 
l'esprit Wïwïpsik 

1968 Hurault Tameta Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p. 121 

  1995 Boven   Wayana 
haut-Maroni 

1990 ?  Over jagers, 
volken en geesten 
in het zuidelijk 
bos. Wayana 
Verhalen 
 Hunters and 
Spirits in the 
Southern Forest: 
Wayana Stories ? 

(5) 

Histoire de 
l'homme 
amoureux de sa 
sœur 

1893 Coudreau   haut-Jary 1887-
1891 

Chez nos Indiens p. 555-
556 

  2003 Chapuis Pelipïn Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 274-
277 



602 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

Histoire de 
l'homme perdu 
ou origine des 
cérémonies du 
maraké et du 
chant kalau 

1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62.1967 
165-206 

p. 196 

  1968 Hurault Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p. 118-
119 

  1976 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le japu faiseur de 
perles 

p. 78-
79 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(1), 
(57), 

(103) 

  1997 Hirtzel Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p.155-
162 

  2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 386-
421 

Histoire de 
l'homme plein 
de puces-chiques 
et de sa massue 
lanceuse 
d'éclairs 
(Kailawa) 

1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62.1967 
165-206 

p. 191-
192 

  1993 Schoepf Dondon Wayana du 
Paru - 
Anapuaka 

1978 Une étrange 
massue 

p. 73-
80 

  1997 Hirtzel Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p. 174-
179 



603 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

  2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 654-
737 

  2009 Duin Kulienpë Wayana 
haut-Maroni 

2000 Wayana socio-
political 
landscapes: Multi-
scalar regionality 
and temporality in 
Guiana 

p. 501-
518 

Histoire de 
l'homme qui 
épouse une 
femme jaguar 

1995 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Consideraçoes 
sobre literatura 
oral … 

p. 136 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(41), 
(68) 

  1995 Boven   Wayana 
haut-Maroni 

1990 ?  Over jagers, 
volken en geesten 
in het zuidelijk 
bos. Wayana 
Verhalen 
 Hunters and 
Spirits in the 
Southern Forest: 
Wayana Stories ? 

(10) 

Histoire de 
l'homme qui 
épouse une 
femme singe-
hurleur 

1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(12), 
(67) 

  1997 Hirtzel Aimawale 
Opoya 

Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p. 168-
169 

Histoire de 
l'homme qui ne 
sait pas chasser 

1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(3), 
(74) 

  1995 Boven   Wayana 
haut-Maroni 

1990 ?  Over jagers, 
volken en geesten 
in het zuidelijk 
bos. Wayana 
Verhalen 
 Hunters and 
Spirits in the 
Southern Forest: 
Wayana Stories ? 

(1) 



604 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

Histoire de 
l'homme qui 
voulait 
"réssusciter" 

1968 Hurault   Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p.117 

  1976 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le japu faiseur de 
perles 

p.81 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(63) 

Histoire de 
l'origine de la 
poterie 

1976 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le japu faiseur de 
perles 

p. 80-
81 

  1978 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Le mythe et l'outil 
ou "penser ses 
techniques" 

  

Histoire de 
l'origine de la 
voie lactée 

2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 170-
171 

Histoire de 
l'origine des 
agami 

1998 Chapuis Wejuku Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

La personne 
wayana entre sang 
et ciel 

p. 107 

Histoire de 
l'origine des 
Wayana 

1985 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

L'art de la plume p. 116 

Histoire de 
l'origine du ciel 
de case 

2007 Kulijaman 
& 
Camargo 

Mataliwa 
Kuliyaman 

Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Kaptëlo : l'origine 
du ciel de case et 
du roseau à flèches 
chez les Wayana 
(Guyanes) 

p. 30-
47 

Histoire de 
Mopo ou 
l'origine des 
objets 
métalliques 

2003 Chapuis Sante Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 176-
189 



605 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

  2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 190-
207 

  2003 Chapuis Pelipïn Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 210-
219 

Histoire des 
chiens et des 
poules 

2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 838-
851 

Histoire des 
esprits Tamok 

2009 Duin Kulienpë Wayana 
haut-Maroni 

2003 Wayana socio-
political 
landscapes: Multi-
scalar regionality 
and temporality in 
Guiana 

p. 519-
527 

 2007 Davy Mimisiku Wayana 
haut-Maroni 

2005 « Vannerie et 
vanniers » 
Approche 
ethnologique d’une 
activité artisanale 
en Guyane 
française 

p. 251 

Histoire des 
femmes qui ne 
veulent plus 
d'hommes 

1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62.1967 
165-206 

p. 200 

  1968 Hurault Aloike Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p. 119-
120 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(5), 
(10), 
(20), 
(80) 
(29), 
(38), 
(88) 

  1997 Hirtzel Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p. 163-
167 

  2003 Chapuis Sante Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 260-
271 



606 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

Histoire des 
guerriers qui 
veulent prendre 
la fuite en 
montant sur un 
rocher 

1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(6), 
(45) 

  1997 Hirtzel Opoya Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p. 114 

Histoire des 
héros Kujuli  

1893 Coudreau   haut-Jary 1887-
1891 

Chez nos Indiens p. 549-
552 

  1941 De Goeje   Tapanahoni 
Litani 

1907 & 
1937 

Les Indiens 
Oayana 

p. 5-7 

  1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62.1967 
165-206 

p. 181-
185 

  1968 Hurault   Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p. 10 

  1987 Schoepf Dondon Wayana du 
Paru - 
Anapuaka 

1975 Le récit de la 
Création 

p. 115-
132 

  1995 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

O belo é a fera : a 
estética da 
produção e da 
predação entre os 
Wayana 

p. 298-
299 

p. 299-
312 

  2003 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

O belo é a fera : a 
estética da 
produção e da 
predação entre os 
Wayana 

p. 397-
408 



607 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(16), 
(42), 
(43), 
(53), 
(56), 
(89), 
(90), 
(97), 
(64), 
(31) 

  1992 Caway   Wayana 
haut-Maroni 

 non publiée, 
Détenue par 
Hirtzel 

  

  2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 44-
93 

  2003 Chapuis Sante Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 96-
115 

  2003 Chapuis Pelipïn Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 118-
129 

  2003 Chapuis Opoya Wayana 
haut-Maroni 

1990 Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 132-
141 

  2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 144-
151 

  2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 154-
169 

  2003 Chapuis Pelipïn Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 370-
375 

  2009 Duin Pëlëka 
Makilu 

Wayana 
haut-Maroni 

1997 Wayana socio-
political 
landscapes: Multi-
scalar regionality 
and temporality in 
Guiana 

p. 477-
482 



608 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

Histoire des 
Indiens qui se 
transforment en 
vautour kulum 

1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62.1967 
165-206 

p. 190-
191 

  1995 Schoepf   Wayana du 
Paru 
Wayana du 
haut-Maroni 

1972 - 
auj 

Consideraçoes 
sobre literatura 
oral … 

p. 121 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(8), 
(52), 
(81), 
(99), 

(100) 

  1997 Hirtzel Sante Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p. 101-
103 

  1997 Hirtzel Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1995 Les 
métamorphoses 
wayana 

p. 105-
108 

  2003 Chapuis Haiwë Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p, 250-
257 

  2009 Duin Pëlëka 
Makilu 

Wayana 
haut-Maroni 

2000 Wayana socio-
political 
landscapes: Multi-
scalar regionality 
and temporality in 
Guiana 

p. 470-
477 

Histoire des 
monstres ipo ou 
origine des 
parures du 
maraké 

1967 Rauschert   Wayana 
haut-
Maroni, 
Apalai du 
Maicuru et 
du Paru 

1950/51 
1955/56 

Rauschert, 
Manfred 
Materialien zur 
geistigen Kultur 
der 
ostkaraibischen 
Indianerstämme. 
Anthropos 62.1967 
165-206 

p. 192 

  1968 Hurault Tameta Wayana 
haut-Maroni 

1948 à 
1965 

Les Indiens 
Wayana de la 
Guyane française : 
structure sociale et 
coutume familiale 

p. 122 



609 

Nom du mythe 
Date 

Publication 
Auteur Conteur 

Lieu de 
collecte 

Date 
collecte 

Publication Réf. 

  1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(13) 

Histoire des 
moustiques 

2003 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

O belo é a fera : a 
estética da 
produção e da 
predação entre os 
Wayana 

p.412-
413 

Histoire des 
occupants des 
inselbergs 

2003 Chapuis Kuliyaman Wayana 
haut-Maroni 

1992-
1998 

Wayana eitoponpë 
: (une) histoire 
(orale) des Indiens 
Wayana 

p. 784-
793 

Histoire des 
poissons qui se 
transforment en 
hommes 

1987 Magaña   Wayana & 
Apalai haut-
Maroni 

1985 Contribuciones al 
estudio de la 
mitología y 
astronomía de los 
indios de las 
Guayanas 

(104) 
(85), 
(94) 

Histoire du 
barbu tutu ou 
origine des la 
variété des 
plumages 
d'oiseaux 

1976 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

Representacoes 
graficas .. 

p. 312-
314 

  2003 van 
velthem 

  Wayana du 
Paru 

1975 - 
1993 

O belo é a fera : a 
estética da 
produção e da 
predação entre os 
Wayana 

p.415-
416 
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