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L; chant des fliites : musique des esprits chez
les Wauja du Haut-Xingu

Acacio T. €. Piedade

ie rituel des flfites sacrées chez les Wauja du Haut-Xingu (Piedade, 2004), révéle

un systéme musical assez particalier : les motifs musicaux qui fonctionnent comme
’ . LE4 T
" unités minimales de signifié (Lidov, 1975). Ceux-ci servent d’élément de base tout

. AR
anlong du rituel et se manifestent dans le domaine de la brlevetci:, puisqu 11 8’agit
d’unités sonores temporellement courtes. Ces petites unités constituent I’épicentre

macrostructurel du rituel et, en méme temps, le mivean nucro‘structur/el' de (ia
- musique. L’analyse de ce répertoire permet de détecter des techniques précises de

pétition et de variation de motifs, opérations mentales nota'bles coPstituagt }e
ntre d’une pensée musicale, qui est, sans aucun doute, la pierre d’angle de la
cei?li):;;iis des fliites kawoka — comme sont désignés ces instruments par les
Wauja ~ correspond i ce qui a été appelé, dans ia’ litter\rature' ethnoioglque,lie
complexe des fliites sacrées, soit un ensemble de E’Jh.enomenes rituels et eosn;o o-
8iques assez répandu dans les basses terres de I’Amérigue du Sud, tout con}nEuz ans
d’autres régions telles que la Mélanésiel. Le rituel en question dans cet article reste
tependant une occurrence locale de ce complexe. M:’:t rech’erehe sur la Iixlusviquei
Yepa-masa, groupe Tukano du Nord-Ouest amazonien, d;amontre qut; e ritue

congu comme Jurupari appartient 4 ce genre (lf’xedad’e, %997) . 01’1 Qeut rel ever'tro,iz
Caractéristiques du eomplexe des fliites sacrées : 1ex1fte%1qe d aerop?mnes ]Oui

exclusivement par des hommes, 1existence du mythe d origine de ces n:tstru_menﬂs
envoyant leur propriété originelle aux femmes, et finalement Pinterdiction visuelle
infligée aux femmes & qui il est défendu de voir les.mstrun}ents et/ou' 91es instrumen-
tistes en action. Déja lors de ma recherche sur le jurupari tul.;ar‘;o, javais covnstafe
‘Te cette interdiction visuelle était accompagnée d’une prescription sonore, c'est-a-
dire que, tout en ne pouvant pas voir les instruments et/ou les instrumentalistes en
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.sociale, une sorte de club dont font partie tous les hommes adultes du viﬂalge. Ce
type d'institution est présent dans plusienrs eulturf?s du monde et est norma er.n‘ent
1i& A certaines pratiques comme Pinitiation masculine, la pmductmnA de guerriers,
la diffusion de secrets exchusifs des hommes et aux relations avef:}l(fs 8tres surnatu-
¢ls : "appelle cela la société 4 maison des hommes. I')amS ces sociétés, la maison <.ieb
‘hommes renforce les liens de fraternité et de solidarité entre les hommes aussi bien
que T opposition de genre, puisque les femmes en sont exclues. On remardque cepe;lw
dant que toute société ayant une maison des hommes ne jouit pas necessalrer;a ent de
cet espace spécifique, ce qui est le cas de la maloca tukano danﬂs iaqueﬁ? les: emmes
irculent librement. D’autre part, les Tukano possédent des flfites sacrées jurupari
qui sont gardées dans des endroits secrets, ex‘lfouis sous}es eaux’de petits cours d ealu
(Hugh Jones, 1979 ; Piedade, 1999). Ce qui, par conséquent, indique Ieﬂfaii que la
aison des hommes et la maison des fliites ne sont pas exactement la méme chose.
“ai développé cette question et suggéré que le complexe des.ﬂﬁt',cfs sacrées est une
variante de Pinstitution de la maison des hommes gui est particuliérement marquée
par Pexistence de caractéristiques mentionnées ciwd(_essus :.aé.mph.ones exclusifs (%es
hommes, mythe d’origine sur les fliites des femm@,( ;rllter(hctmn vliuelle — prescrip-
tion sonore (Piedade, 2004). De la sorte, une société ayant des fliites sacrées peut
éventuellement ne pas avoir de construction spéeifique pour les homm?s (cgmme
ans le cas de la maloca tukano, qui n’est pas un espace uniquement réservé aux
hbrri:mes) ou, au contraire, une société ayant une maison des hommes peut ne pas
posséder de flfites sacrées (cas des Bororo). . ) _
Plusieurs ethnographies du Haut-Xingu ont fourni des mformat:mns sur la situa-
tion précaire des maisons des fliites xinguanas qui, parf?lSv semblent ahan'don—
nées ; pour cette raison, les instruments sont gardés dans d’autres 'locaux,AtouJ ours
clandestinement, et sous la garde de leurs propriétaires. Toutefms’, plutdt que de
. considérer ce phénoméne comme le résultat ci’un_ non-usage ou’d une (iec'adg'nce
culturelle, je préfére le voir comme une caractéristhuei bien ancrée de cette institu-
ion, comme 1’a fait Gregor (1985), pour qui la fragilité matt?rzelie de la maison des
hommes xinguana est une condition cosmologique originaire®, '
. Lamaison des hommes waulja est donc la maison des fliites, mais cependant pashde
toutes fes fliites. En effet, les Wauja possédent plusieurs aérophones : Ia double fliite
watana, la flite de Pan lapojatekana, les clavinettes talapi et tankwara, la trom-
. Pette luptawana, le rhombe matapu, la fltte globulaire de caleh?sse mutukuldi et
les flistes kawokd, kuluta et kawokatdit. Ces trois dernidres constituent le cc\;mplexe
es fliites sacrées : la flite kawokd en est la principale, le eceur du systéme, les
fitites kuluta en sont des réphiques plus courtes et plus légéres, plui faciles a jouer,
ttla flite hawokatdi (petite kawokd) est une miniature de la fliite kawoka,} de
4 taille d’une fliite a bec contralto utilisée lors de apprentissage de kawoké et
dans certains rituels chamaniques (Coelho, 1988). La famille des aérophones sacrés

action, les femmes ne sont pas non plus autorisées & s’éloigner de la source sonore _
De fait, elles doivent rester dans le village tukano et entendre la musique, ear elles:
constituent Paudience du rituel, de méme que les esprits (Piedade, 1997). Cett
constatation est largement appropriée pour le cas du Haut-Xingu, aussi bien qu
pour d’autres cas (Journet, 2011).

IY est important de noter que, dans la littérature ethnologique, les fliites sacrée
ne sont pas toujours des fliites du point de vue organologique, comme ¢’est le cas
des trompettes jurupari du Nord-Ouest amazonien. De méme, le terme « sacré » mg
parait assez problématique. Malgré ces inadéquations, dans cet article j uiiliserai
la désignation « fliites sacrées » puisqu’il s’agit d’une expression consacrée dan
la littérature ethnologique. Cela dit, je commence par une bréve description de
aspects du systéme rituel xinguane, suivie d’une discussion sur la cosmologie et le.
chamanisme wauja, suite i quoi Je traiterai du rituel de flutes kawoka, incluant des
commentaires analytiques sur la musique.

Le systéme rituel xinguano et les fliites sacrées

Le systéme sociopolitique du Haut-Xingu a des caractéristiques uniques en
Amazonie. 11 régule la vie des différents peuples xinguanos et est particuliérement
manifeste dans les interactions intertribales comme les rituels, les cérémonies
d’échanges, les mariages, les relations de parenté et les pratiques chamaniques. La
dimension artistique et esthétique est cruciale dans ce systéme comme on peat le
percevoir dans les grands rituels tels que le kwarup, le yawari et le iamurikums,
ot le systéme s’exprime dans 1'articulation des différences culturelles (Menezes
Bastos, 1995 ; Menget, 1993). Ces rituels intégrent et fortifient les socittés locales en:
faisant circuler les alliances et en ahsorbant rituellement les altérités (Franchetto;’
2001 :149). Piliers du systdme social, les rituels xinguanos configurent une espéce;
de langue franche de la région (Menezes Bastos, 1999) et placent la musique au’
centre du systéme soecial, car ce sont essentiellement des rituels musicaux (Basso,
1985 : 243-61). Le rituel de fliites sacrées s’inscrit lui aussi dans ce contexte. :

Tous les groupes xinguanos possédent des fifites sacrées, oceupant toajours une
place importante dans leurs cosmologies (appelées kawokd par les Wauja, yaku't
par les Kamayurd, kagutu par les Kuikuro et les Kalapalo). On peut affirmer que
la centralité cosmelogique des fliites sacrées trouve une expression spatiale dans:
Parchitecture des villages xinguanos, car bien au centre des patios de ces villages '
circulaires se trouve une construction dans laquelle doivent 8tre gardées les flfites,
et que I'on appelle la maison des fliites ou la maison des hommes. Les Wauja et les’
Mehindku Pappellent kwwakuho, les Kamayura tapyy et les Kalapalo kwakiito
La maison des hommes est plus qu’une simple maison, il s’agit d’une institution
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comprend encore le rhombe matapu utilisé au cours des fétes du fruit du « pequi »; cette catégorie d’esprits, chez les Kamayura, par exemple, 1'51 f’ﬁ Menezef Bastos
et la fllite mutukudi ainsi gu'un autre idéophone, devenu rare actuellement : traduit mama’ — le mot kamayuré pour apapaatai - par « I’m,epuifable d’essence
tambour en tronc d’arbre pulupulu’. Les fiiites kawokd sont done gardées a 'inté extréme » (1999a : 61). Le lexéme comporte un sens d’exeés, d’exiréme, rappeiar}t
rieur de la maison des fites et tandis qu’on en joue, que ce soit i 'intérieur de cette deseription que fait Franchetio des itséke Kuikiiro (Franchetto, 1996 ; 46): Dotés
maison ou dans le patio du village, toutes les fermmes rentrent chez elles et ferment: - donc d’un exceés existentiel, en principe essentie}.lement‘ dangel:el’xx et maléfique,
les portes, afin de respecter Pinterdiction visuelle qui les frappe, et si une fermme les apapaatai présentent également plusieurs caractéristiques hénéfiques et fiables

- - - - » 4 ~ » - 3 3 bt 141 4 ~ i é
devait apercevoir les instruments, elle serait punie et soumise a un viol eollectif, : dans leurs rapports avec les humains, a condition d’étre rituellement domestiqués,
Le rituel de fliites peut &tre intertribal ou intratribal. Dans le premier cas

et se mettent alors i agir comme protecteurs de Pex-malade contre fes apapmlztai
prenant part au cérémenial xinguano, il compte un grand nombre de participant _dangereux. Le monde des apapaatai, lieu d’exil de ce monde visible des bumains,
venus d’autres groupes locaux invités par le groupe amphitryon, et 'on y observe

ne se trouve pas bien loin : d’aprés le discours chamanique, ce n’est que dans les
une étiquette rigoureuse. Dans le cas du rituel intratribal, le nombre de partici

pparences que les apapaatai ne sont pas immédiatement présents en ce monde,
. . . .. ., K e e A s e e 1y 9 .
pants est bien plus restreint et, du moins pour le cas wauja, il est lié au processu _mais dans les faits leur monde est bel et bien ici méme, quoigu’invisible®, leur village
de guérison d’un malade, de méme que d’avires rituels relatifs aux esprits. Tou

st tout proche. '

comme les fétes d’apappaatai, qui incluent la guérison et la préservation de la Les masques des apapaatai ne sont pas seulemerft des images ou des 5ymb0¥es
santé’, le rituel des flfites sacrées peut étre considéré comme un paiement de tribut e leurs créateurs : ce sont des extensions existentielles, ¢’est-a-dire, des copies
dans P’économie cosmique wauja’. Pour mieux vivantes de Desprit qui deviennent actives en situation rituelle. Dafls le cas dtu
une incursion dans la cosmologie wauja s’avére n. masque-flite kawokd, la musique est I"empreinte la plus forte de sa présence immé-
diate : Jes joueurs de flite wanja disent que la musique de flidte est le Parler du
 hawok et que lorsqu’on souffle dans les fliites, c’est Pesprit lui-méme qui prend la
arole. L’on peut done dire, en termes sémiotiques, que la musique des fliites est un
indice de la présence immédiate de Pesprit.
La centralité des fliites sacrées dans le systéme socioculturel xinguano ne s’ex-.
Prime pas seulement dans la spatialité du village et dans la cosmologie, r'nais aussi
dans la mythologie : un qunaki raconte gue les fliites sacrées appartenaient origi-
airement aux femmes et qu’elles leur ont été dérobées par les hommes fors d’une
ffensive menée & "aide du timbre effrayant du rhombe matapu. Régnant dans la
é_gio_n xinguana, cetie histoire-mythe met en évidence le fait que les relations \de
genre sont une dimension fondamentale de "univers des flfites sacrées. La spherc’e
des relations amoureuses et sexuelles est d’une extréme importance, étant do~nne

Wil 'y a une connexion déterminante entre ce rituel et un autre, iamurikm?ta, le
Tituel des femmes {Mello, 2005). Ces deux rituels forment un complexe, constituent
denx faces d’une méme piéce de monnaie’. En somme, si la dimension de la sexua-
té et des relations amoureuses a une importance capitale pour les Wauja, et déter-
1¢ toute la dynamique de la vie sociale, 'univers des flfites sacrées, pour sa part,
Ngage le dangereux monde des esprits dans le systéme socioculturel xinguano,
dansles relations de genre et dans les pratiques culturelles. .
 Dans le rituel d’iamurikumé, les femmes chantent des chansons qui disent étre
A méme chose que la musique des fliites kawoka. Lanalyse montre que, de ffut,
ilya d’importants renvois musicaux et symboliques entre ces deux rituels, quily
loute une grammaire qui va au-deld de la musique, fait qui semble tre reconnu

Cosmologie

La eosmogonie wauja parle de que ce qui est actuellement le monde visible :
cette plateforme des phénoménes matériels o vivent les humains, les animaux,
les plantes, était, au début, le monde du peuple ierupoho. Les Wauja étaient de
pauvres protohumains qui vivaient dans "obseurité d’une termitiére, sans feu ni
eau, e, pour cette raison, ils cuisaient leurs poissons i Ia chaleur de leurs ajsselles
et buvaient leur propre urine. Un jour, le démiurge kamo (« soleil ») arriva et
apporta la lumiére, poussant ainsi les Waugja a sortir de cette habitation pour venir
vivre dans ce monde-ci en tant qu’humains. Les ierupoho, quant i eux, comme ils
ne supportaient pas la lamiére, s’enfuirent dans la forét et dans les eaux profondes,
se transformant en esprits apepaatai, et fabriquérent des masques pour s°abriter
de la lumiére. Les apapaatai vivent dés lors dans un monde d’exil, ils furent foreés
4 abandonner leur condition d’ierupoho, et, par conséquent, leur caractére est
associé 4 la vengeance, & leur capacité de provoquer des maladies chez les Wauja.
L'apapaatai appelé kawoké, considérs comme le plus puissant, a été le seul qui,
plutdt que de se confectionner un masque, a fabriqué une flite et s’y est réfugié.:
Voild pourquoi 'on peut dire que la flite sacrée est le masque du kawokd et sa
musique est Iépiphanie de cet apupaatai®. .

Le cosmos wauja est habité par les apapaatai, ces étres invisibles qui jouent.
un réle crucial dans la vie des humains. Tous les groupes Xinguranos possédent:
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et pour cela le maitre de fliites fabrigque un nouveau trio de flites 3 remettre au
atient en traitement. Quand ces nouveaux instruments sont préts, on organise
une performance rituelle au cours de laquelle on en joue et ils sont remis officielle-
ment 4 leur propriétaire. Ainsi, chaque malade de kawokd est une kawokawekeho
maitre de hawoké »)™, il a sous sa responsabilité un trio d’instruments dont il
doitprendre soin, et il a obligation de participer & tous les rituels de fliites kawokd
_pour le restant de sa vie. A sa mort, le trio d’instruments sera briilé.

dans tout le Haut-Xingu. (Mello, 2005 ; Franchetto et Montagnani, 2011 ; Fausto,
Franchetio et Montagnani, 2011}, Pour avancer, il nous faut commenter certaing
aspects du chamanisme wauja. :

Chamanisme

IIn’y a qu'un seul type de chamane qui puisse entrer en transe et voir le monde
des apapaatai : le chamane yokapa, doté de clairvoyance, ¢’est-a-dire celui qui
peut voir clairement le cosmos tel qu’il est. Selon Pontologie wauja, le monde des
apapaatal est immanent, il est présent ici et maintenant, « leur village est juste
ici », comme disent les Wauja, malgré le fait que les humains ne peuvent Paper-
cevoir. Cette coprésence dans I'espace-temps n’exclut cependant pas fa condition
originelle de I"exil dans lequel les apapaatai se trouvent. Une contradiction aussi
apparente repose certainement sur la question de la visibilité puisque toute cette
structure du monde s’édifie 4 partir de irruption de la lumiére qui permet de voir
les choses. Effectivement, le fait de ne pas pouvoir voir les apapaatai et de ne pas

Performance musicale

La musique de kawokd est presque toujours exécutée en trio composé du joueur
de la fliite principale et de deux accompagnateurs. Il s’agit donc d’une musique 2
deux voix™. La plupart du temps, les fliitistes jouent debout, I'un  c6té de I'autre,
tant donné que la danse exécutée est simple : ils font trois pas rythmés en avant,
n donnant une impulsion plus appuyée du pied droit, le flitiste principal dispose
d'un hochet (ou grelot) a la cheville qui s’agite et s’entrechoque a chaque impul-
pouveir voir les flites reléve d’un fond commun?'. lon, ensuite ils se retournent et en font de méme en arriére, et reprennent sucees-
Comme je I'ai affirmé plus haut, le rituel des fliites sacrées intratribal est 1é 2 Ivement ces deux mouvements. Le fliitiste principal, appelé kawokaiopé (« maitre
la question de la guérison et de Ia préservation de la santé. Tout commence quand de kawokd »), celui qui joue la partie principale, prend place au centre de cette
un individu tombe malade, le processus de tomber malade étant 4 la fois éthique formation tandis que les flitistes secondaires, les kawokamonawato (¢ accom-
et esthétique : comme le montre Mello (2004), pour 8tre bien portant (ewojopat) il pagnateurs de kawokd »), qui jouent un accompagnement fait i base de notes
est fondamental de bien penser et de bien faire, et c’est 1a ce qui est beau et ce qui longues & 'unisson a partir de la mélodie principale, se mettent aux extrémités de
apporte/entraine la beauté. Cependant, quand on pense ce qui ne devrait pas étre aformation.
pensé —s’entend ici désirer ce qui ne peut tre obtenu —, les apapaatai, qui peuvent Les flatistes kawokamonawato entourent le flitiste maitre qui se positionne au
entendre les pensées”, profitent de cette bréche ouverte dans Pintégrité éthique- niilien de la formation de fagon 4 soutenir la mélodie principale que ce dernier est
esthétique de la personne, de cette dyssynchronie qui rompt la protection du bon ha_l‘gé d’exécuter. Autrement dit, au centre du trio, le maitre joue les thémes prin-
et du beau penser et introduisent un sort dans le corps de cet individu. Cet objet. tpaux des morceaux, considérés comme la parole de Papapactai lui-méme alors
est une miniature de Iesprit, une extension existentielle de 'apapeatai qui reste que les accompagnateurs, chacun d’un €616, jouent & I'unisson la partie qui fournit
incrusiée a lintérieur de I'individu, causant une maladie qu’il faut soigner sans e base & cette parole, une mélodie de notes longues qui changent selon des régles
quoi le malade pourrait mourir et son &me appartiendrait a Pesprit. 'hlgl établies'. Avant de montrer et de commenter un exemple musical, je parlerai
Le chamane iakapd donne son diagnostic via Ia transe que proveque la consom- U maitre de fliites et débattrai de sen réle prépondérant dans le rituel.
mation de tabac permettant de voir le monde des apapaatai, ce qui révéle quel est : Le maitre des fliites est un super expert ; en plus des connaissances et des tech-
Pesprit ou ensemble d’esprits responsables de la maladie en question. Une fois; Mques nécessaires a la confection des instruments, it a ’habilité voulue pour
que cette maladie est diagnostiquée, le chamane entame le processus de guérison $sumer son role pendant la performance et connait intimement tout le répertoire,
en retirant la miniature de I’apapaatai incrustée dans le corps du malade ; pou ~'111:)_eut Jouer de mémoire n’importe quel morceau dans Iordre. Les morceaux sont
ce faire, il recourt au chant rituel et & la fumée de tabac®. La phase suivante du ourts, durent en moyenne deux i trois minutes et sont groupés en suites musicales
traitement est [a phase rituelle proprement dite, pour laquelle on confectionne les '0rtant des noms — comme mututute, kisowagakipitsana entre autres, Chaque
masques des esprits respectifs, cause de la maladie en question. Si cet esprit s’avére. Wie comprend un certain nombre de morceaux qui doivent dtre exécutés sans que
éire kowokd, il n’y aura alors pas de confection de masques mais bien de fliites, € Soit commise aucune erreur ni dans les mélodies principales et les petites varia-
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Ces chamanes musicaux, done, par le biais d’un contact plus profond et plus
intelligible avec les esprits, peuvent transposer dans la réalité ordinaire les informa-
tions provenant du monde des apapaatai {on remarque que la musique de kawokd
est entendue comme le parler de Iesprit). Comme sa capacité chamanique s’inscrit
galement au niveau de la guérison, puisque la beauté et la perfection musicales sont
les éléments fondamentaux dans ee processus, et puisque ’alliance entre humains
etesprits dépend de Pacuité du rituel, on peut étendre son role chamanique au-dela
d’un cas particulier : il s’agit de garaniir la santé a toute la société wauja.

tions qui ont lieu au niveau des motifs, ni dans Pordre eorrect de la succession de
morceaux et de suites. Tout cela est extrémement rigide et, de fait, cette muysique:
n’admet aucune improvisation, il s’agit d’une longue partition mentale, le fltiste
maitre en connait chaque détail grice 4 sa grande capacité instrumentale et surtout
a sa mémoire exceptionnelle. Le kawokatupa fait retentir chez les humains lo-
monde sonore des apapaatai, puisqu’il peut mémoriser les airs que ceux-ci jouent
aupres des humains dans leurs réves. D’ailleurs, il est le seul & pouvoir le faire, 3
Pexception de la chanteuse maitresse du iwmurikumé, A qui on attribue la méme
capacité de mémorisation de la musigue entendue dans ses réves ainsi que celle
de fa mémorisation trés particuliére des morceaux exécutés pendant le rituel de
fliites, morceaux qu’elle &coute attentivement enfermée chez elle puisque ¢’est 13
que toutes les femmes doivent rester quand a lieu ce rituel. Cette écoute attentive
permet a la maftresse du iemurikumd de reconnaitre un nouvel air joué au cours
du rituel, air qu’elle retravaillera postérieurement en vue de créer des paroles et
d’adapter cet air pour le transformer en une chanson qui sera incorporée dans le
répertoire du rituel de iamurikumd’, Par conséquent, tout aussi bien que la chan:
teuse maitresse de iamurikumd, le maitre des flfites peut étre considéré comme une
sorte de chamane iakapd, a la différence qu’au lieu d’8tre un chamane clairvoyant,
c’est un chamane « clair-écoutant »', son plus grand attribut étant la mémoire.
Du fait que I'on ne puisse mémoriser de la musique sans une compréhension préa-
lable de son objet (Snyder, 2001), on conclut que le maitre de fliites a une grande,
capacité analytique hui permettant d’avoir une écoute compréhensive de Ia struc-
ture musicale de cet air, ce qui en viabilise la mémorisation et exécution au eours
du rituel des humains, ceci signifiant qu’il est effectivement capable de transposer.
dans la réalité des Wauja ces pitces musicales qui sont les produits de monde des
apapaatai.

Aun cours du rituel de fléites, la responsabilité du flétiste maitre est consi-
dérable car la moindre errenr peut déplaire & I'apapaatai, qui est Iandience.
présente, et cela peut le ficher au point de rompre I’alliance et causer la mort de
quelqu’un. C’est pourquoi la performance de flites kawokd est quelque chose de-
terriblement sérieux pour les fltistes, surtout pour le maitre de fliites qui doit’
faire preuve d’une grande capacité de concentration. De fait, avant le début de,
chaque morceau, le maitre reste statique pendant quelques secondes, le temps de;
se rappeler I'ordre et la structure des morceaux qui vont s’enchainer, conscient’
qu’il ne peut commetire aucune erreur. Tous ces aspects sont importants pour
montrer que le niveau structurel de ces pidces musicales est absolument central,
au point que, quand on parle d’une performance de flittes sacrées il s”agit d’nn;
effort tendant a la perfection dans ’exécution des motifs musicaux et dans le.
déroulement de la forme en vue de garantir la beauté et I'acuité nécessaires au
maintien de Péquilibre cosmique.

: L_a.musique des fliites kawoka

La structure musicale de fliites sacrées wauja porte un soin attentif au niveau
motivique, celui-ci constituant le ceeur de Punivers musieal, Le discours indigéne
indique ce niveau comme étant dominant, principalement en ee qui concerne les
motifs joués par le flitiste maitre. Certains de ces motifs sont considérés comme
extrémement puissants, tout en étant  la fois précieux et dangereux (kakaiapai).
- On ne peut les écouter en dehors du village wauja, et ils ne sont donc exéeutés que
_dans Ia version intratribale du rituel de fliite. Cela paree qu’un flitiste d’un autre
groupe xinguano, qui serait lui aussi capable de mémorisation, pourrait trés bien
emparer de ces motifs si précieux et, par le truchement d’une performance qui hui
serait propre, les jeter comme un sort contre les Wauja. Pour analyser ces objets
Inestimables et P’importance de ce niveau motivique, il est nécessaire d’expliguer
aupréalable quelques aspects du modéle analytique (Piedade, 2004).

_Afin de pouvoir étudier ce nivean si cher aux Wauja, outre les pistes données par
 les flfitistes, il m’a fallu prendre quelques décisions musieologiques, dans la mesure
90 il n’est pas possible d’embrasser, en une seule analyse et en une fois, tous les
Paramdtres musicaux et rituels. Ainst, pour mieux éclairer le niveau des motifs,
al dd laiscer de c6té certains Sléments tels que les résonances harmoniques, les
timbres, les nuances microtonales, et ce pour favoriser le niveau des motifs mis
au premier plan. Du coup, j’ai pu recourir i I’usage de partitions traditionnelles
_Pour.mes transeriptions, ce qui, malgré les limitations inhérentes, a abouti 4 une
Teprésentation satisfaisante et plus accessible de ce niveaw. Dés le début, j’ai réalisé

©8 transeriptions intégrales des morceaux, cependant, au fur et 4 mesure que je
availlais aux analyses et aux commentaires des fliitistes, et surtout 4 ceux da
maitre des fliites durant les lecons individuelles qu’il me donnait, j’ai commencé &
ressentir le hesoin d’un modéle plus synthétique qui prenne en compte la distinc-
Hon entre les deux catégories de motifs musicaux de ce répertoire.
~ Pendant ces cours particuliers de fliite, que le maitre me dispensait dans des
endroits éloignés et ecachés A cause des femmes, j*ai appris a différencier un morceau
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tte hiérarchie entre les catégories du « parler » et du « souffie », le second étant
e espéce de base nécessaire pour que le premier se prononce : le souffle musical
hamanique qui rend possible ’énonciation du langage des esprits. Les thémes, ces
les précieuses, si on les compare, révélent une variété de mécanismes de varia-
ion, qui va des plus courants dans Ia théorie musicale oceidentale 3 d’autres assey
ophistiqués. En fin de compte, le matériel de base n’est pas fort étendu, ¢’est un
strument aux possibilités limitées vu sa constitution (quatre trous, cing hauteurs
ssicales) et j’ai cependant pu observer que dans un unique rituel de fifites, plus
¢ soixante-dix morceaux ont 8té Jjoués, chacun d’eux comprenant ses thémes A
B exclusifs, jamais répétés, et le répertoire entier semble inclure bien plus de
oreeaux encore. On peut dire qu’il s’agit alors d’une véritable prouesse musi-
ale, d’une création constante de différenciation, méme minime, obtenue a partir
un matériel aussi limité que celui-li. Formes cristallisées de Ia parole des esprits,
¢s motifs fixes se détachent, émergent & partir d'un fond homogene, dialognant
ntre eux par 'intermédiaire de principes variationnels au long d’une séquence de
orceaux ordonnés, établissant un jeu de microstructures.

d’un autre, ce qui au départ n’était pas évident. En méme temps, le maitre m’ap
prenait la partie de I’accompagnement pendant que lui-méme jouait la partie priy
cipale. C'est ainsi que j"ai découvert que, dans nne méme suite, tous fes moreea
possédent des motifs standards, toujours les mémes dans chaque morcean de eetis
suite. Comme ils font fonction de signature d’une suite, je les ai appelé motifs-de-
Jeu. Et, dans chaque morcean, il y avait quelques motifs unigues, qui n’étaien
exécutés que dans cette pidce et qui étaient & chaque fois différents, encore qu
de fagon subtile, dans tous les autres morceaux de cette suite. J'ai appelé ces
motifs-ci, joués exclusivement par le fliitiste prineipal, Jes motifs-de-thémes, To
les fliitistes savent jouer les motifs-de-jeu de chaque suite, et ¢’est ce que j’ai appris
par moi-méme, alors que seul le fldtiste principal peut jouer les motifs-de-théme,
indiqués avec insistance comme la partie Ia pius imporiante du répertoire. C'est
Jjustement au moment oil le flitiste principal exécute les motifs-de-théme que les
fliitistes accompagnateurs se mettent a exécuter les longues notes auxquelles §’ai fail
allusion plus haut, qui servent comme une espéce de sol stable au déroulement &
précieux motifs-de-théme, en favorisant leur placement au premier plan. :
Les motifs-de-théme sont exposés en deux moments différents au long de chaque
morceau de musique kawokd. Aprés une séance initiale ot I'on joue des motif
de-jeu, le premier théme est annoncé, le théme A, et est généralement repri
Ensuite, aprés une séance intermédiaire de motifs-de-jen, on expose le second
théme, le théme B, qui se différencie de A par des principes musicaux bien spéc
fiques, parmi lesquels je reléve le fait que Je thime B est une sorte de transpos
tion variée de A dans une région plus haute allant normalement jusqu’a atteinds
la hauteur la plus aigué de l'instrument, ¢’est-i-dire gquand les quatre orific
de la fliite sont ouverts. Une fois joué le théme B, on revient au théme A et a un
séance finale de motifs-de-jeu. Tous les morceaux de ce répertoire obéissent 4 ¢

analyse du niveau motivique des pidces musicales du rituel de flites kawold
evele attention trés particuliére qae cette musique porte a la répétition, i la varia-
Uon et a la différence. Ily a dans le noyau de ce rituel un jeu de motifs qui dialogaent

Te enx, ce jeu n’étant pas perméable ou indéterminé, bien au contraire, il s’agit
1 jeu aux régles fixes et constantes. Le chant du kawoké, ce moment eompris

omme la parole de Pesprit, est constitué par ces motifs musicaux qui peuvent

schéma formel, il traverse toutes les suites, incluant toujours des motifs-de-je | GUasiment 8tre vus comme des objets matériels, si bien que dans leur concrétude
égaux dans tous les morceaux d'une suite, et les motifs-de-théme, toujours diff ils petivent tre volés et jetés comme un mauvais sort, et o se souviendra ici que

rents dans chaque morceau.

Or, ce sont justement ces motifs-de-théme, ces petites structures uniques et
précieuses qui composent les thémes A et B, ce sont ces véritables joyaux qui Or
été créés par les apapaatai et transmis aux humains en réve, et qui ont été capturé
et mémorisés par les maitres de musique et sont ainsi I’objet de répétitions, devan
étre exécutés dans leur forme la plus parfaite et ordonnée par les fllitistes au cour
du rituel de fiites sacrées. Le rituel est le moment pendant lequel la musique
apapaatai, humanisée, leur est rendue afin qu’ils puissent jouir de la beauté de len

sorciers travaillent & partir d’objets et que la maladie elle-m&me est vue comme
esultat dun ensorcellement de la part des apapaatai qui se fait en introduisant
1e -d_e_le_urs miniatures dans le corps de la victime. Les motifs, ces objets musicaux,
fonc, s'enchatnent en un parallélisme musical qui déforme de facon minimale un
eﬁéfpe'n_; de fagon a produire de la différence, ce que je comprends comme étant une
Poelique musicale dans la musique instrumentale, Qutre les hommes, ce sont les
@‘P‘l_l?_aami, particuliérement le kawokd, le maitre de cette musique, et les femmes
tes chey elles, qui constituent I’andience du rituel de fliite. Et qu’entendent-ils ?

création. Comume disent les flfitistes, quand s'élévent les motifs-de-théme, c’est,l R Olmaissant une suite musicale bien spécifique dés Pinstant oti elle est joude, et
parler de Fapapaatai qui émerge (kawoka ogatakeja), c’est le chant du kawokd s griice A ’énonciation des motifs-de-jen, le foyer eentral de 1’écoute se tourne
alors que perdant Pexécution des phases standard, soit des motifs-de-jeun, il B 1s Penchatnement des thémes, le centre du systéme. On peut dire maintenant que

s’agit pas de « chant » mais de « souffle » (¢jekepei). 1I est intéressant de noté eille musicale xinguana recherche directement ces 8léments®®.
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"1 est intéressant de relever que la question du pouvoir-voir est particulidrement impoz:tante dfns Ia
;cosmologie wanja, aussi bien pour Paspeet de invisibilité des apapeaatai que pour celui de la IPinter-
‘diction visuelle des fllites sacrées {Piedade, 2011}, . .
Crest pourquoi ces rites doivent éire dludiés ensemble car ils constituent un unique com}?lexe -symlc)lo-
‘ligae qui met en action des cycles de création musicale entre llemmc?é, fem)m'es‘et'esprus (Pieda 1;.,
- 2012). Les connexions musicales entre ces deux rituels ont déja &té Studides préliminairenent par Mello
/(2005 et, chez les Kuikiro, par Montagnani (2011). . )
“Dans ma thése, je montre que la conception wanja de « voir » (unupe} suppose d'etrf.‘, co-présent
;4 Vétre ouvert et révélé par la vision. Unupa n’implique pas seulement de recevoir | image ou de
Jancer le regard mais rend possible d*8tre-au-monde avec ce que I’on voilt. Qu{and'on ne p’eut pas
“yoir quelque chose, la co-présence est empéchée par la non-vision, f:e qui Be st voit pas n eft pas
“iouvert, bien qu’il soit 1a. C’est comme dire : « si je ne vois pas ce qu ll-y a 1}3, Je ne suis pas\la » ou
s Jje ne vois pas ce qu’il y 4 1, ce qu'il y a 1a n’est pas auprés de moi, n appartient p?s & ce qui
m’entoure ». Les Wauja m’ont dit & plusieurs reprises apapaatal unupapal aitse, « ’apapaatai
“est en train de nous regarder ». Rtre constamment vus, (et savoir leur-s pens_é?s cons.tammeyt lues)
‘par les esprits, telle est la condition des Wauja, une conséquence de Pinégalité cosmique (Piedade,
2004). o
Le discours wauja procure ici une conception du monde sonore dans laguelie ie’s pensées résonnent et
“sont entendues par les esprits. On peut comprendre cette capacité comme un mécanisme au service -du
‘. contréle cosmique des régles sociales et morales. Iy a pourtant une inégalité flans la cosmologie wauja :
seuls les apapaatal peuvent se voir enx-mémes et voir le monde deslhumams, et peuvent, ?n outr(.a,
* entendre les pensées des Wauja. Si, d’un cbts, les apapoataei sont maléfiques et dangereux, d un autre
cbté ils ont plusieurs qualités considérées comme hénéfiques et dignes de colxzﬁance’., car une fois gque le
xituel plait & ces esprits et les pourvoit en nourriture, ils deviennent les allids de ancien malade et le
‘protégent des actions mauvaises des antres apapaatei. i
‘1 y a ici une autre allusion au monde sonore : selon Beaudet (1997}, ial fumée de tabas pen&lant 1.e.s.
. chants chamaniques a également ka fonction de rendre visible 1a matérialité du souffle sonore (voir anssi
2 Menezes Bastos et Piedade, 1999).
. Pour cette notion de maftre, assez commune en Amazonie, voir Fausto, 2008.
5. Pans des situations déterminées, il peut y avoir une performance de flite solo au conrs de laguelle le
2 flatiste exéoute la partie principale sans accompagnement. . . o
6. T ne s’agit pas de style hoguet, mais d’un type de profongation fie certaines notes des thémes pr{linlclm
- 'paux, qui sont exéoutés par le mafire. Cela produit un effet de résonnance de ces Jnotes car, quand les
i flfites des accompagnateurs atteignent la hauteur requise, ils retieanent la note mmee_, par le filitiste
“maitre tandis que celui-ci joue les autres notes du théme. Cette techniqrxe me rappeile.l ancien contre-
--point, malgré immense distance qu’il ¥ a entre ces deux genres musicaux : la musique de k(ztv?ka
. serait une espéce d’organum, la partie des accompagnateurs en serait le cantus firmus ot celle dl.z ﬂl.lhlst-e
-maitre le contrepoint fleuri, sauf gue cet organum serait un organum & I'envers car la vox principalis
. n’est pas le téner mais bien la voix mélismatique. o )
Cela fait pertie des eycles de ¢ dcation musicale qui s’établissent da}ns le cosmos wauja.
: Effectivement, dans tout ce complexe rituel, on peut remarquer des relations &’eehang;fe et d(j, tranff0r~
“matien de matériel musical entre ho et fi 1 et hawokd, femmes ot womu,nkuzf;a, et,
- sur un plan plus profond, entre humains et esprits apapaatai. Je traiterai ce point dans un article en
. préparation. N o
- Lidée de Ia « claire-dconte », que je dois & Schafer (2001), se référe ici 4 la capacité extraordinaire
*-d’entendre clairement la dimension sonore des apapaetai. '
“Ce qui d’ailleurs est ce que font les auditeurs préparés i écouter les moreeaux clasanues.dom la sonate,
" par exemple. On sait que les acteurs principaux de cette forme musinaie- sont le premier et le second
- Broupe thématique, et I'oufe se coneentre surlout sur ces points, les transitions et compléments restant
‘en second plan en vue de préparer et accéder 3 ces protagonistes,

La création d’une petite différence 3 partir d’un vaste fond homogene, voily
le point que met en valeur cetie analyse, et cela, plus qu’une facette de la théorie
musicale wauja, dénote une visien du monde, une expression d’une esthétique de
Ia création de la différence, encore que minime, o0 se détache cette évitement de.
la symétrie et de la simple répétition. La question du genre efle-mbme, &lément:
fondateur du complexe des fliites sacrées tout comme de la sociologie indigéne,
porte la marque de cette réflexion constante sur la répétition et la différence. On
voit, par exemple, les cycles de communieation masicale — auxquels il est fait réfé.
renee phus haut —, établir Ia triangulation hommes-femmes-esprits. Cette vision se
trouve certainement présente dans d’autres domaines esthétiques, tels que les arts
graphiques ou les chorégraphies, outre la dimension sociologique, car il s’agit de
quelque chose d’inserit au fond de la cosmologie. :

Traduit du portugais par Oiare Bonilla.

NOTES

1. On pent établir des paralliles remarquables dans le complexe des fitites sacrées tel qu’il se présente en
Amazonie et en Mélanésie, ce qui peut se vérifier dans les études comparatives entre les deux régions’
{Gregor et Tuzin, 2001).

2. Voir ausst Hugh-Jones (1979) et Hill (1993). :

3. Selon les vues de Gregor, Ja proximité extensive entre mére et fils aurait des conséauences psychologiques’
durables, et "est pourquoi les gargons doivent passer par des rituels pubertaires intenses qui servicaient i
les « arracher » at monde féminin. Iantenr croit qu’une telle libération, en réulité, ne se produirait Jamais -
car les hommes adultes subirajent une identification incompleéte avec le rble masculin. Vue sous cet angle,”.
la maison des hommes serait une institution plutét palliative, exprimant la dramatisation des différences
et renforgam Pidentité masculine. Voir en outre les abservations faites par Steinen, an début du xx° sidcle |
déja, sur la préearité matérielle de ces constructions (Steinen, 1940, 1942 ; Piedade, 2004 ; 108-9).

4. Kawokatii signifie « petit kawoka ». Tous ces termes désignent des esprits, en fait ils ne sont pas traduc
tibles. Pour une description détaillée des instruments wauja, voir Mello (1999), :

5. Pour une description des relations de parenté dans Ia famille des instruments sacrés kamayura, voir ;
Menezes Bastos (1999 : 32).

6. Voir Mello (2005) et Barcelos Neto (2004). :

7. Tai développé ce point de vue dans ma thése (Piedade, 2004). La santé des Wauja est doublement
imposée : les honoraires des chamanes sont 8levés, et 'y ajoutent les cofits du rituel — s0it le paiement ;
de tributs an apapactei. Mais i 'y a pas d’autre solution pour Pex-malade, il doit s"acquitter de tous -
ces frais puisque les résultats ont 6 probants et né ires non seul pour luj-méme, mais aussi
pour toute la société. En effectuant Je paiement correct des prestations cosmiques, le prédateur se pue
i protecteur, un apepeatai allié qui protége son ex-captif des antres apapaatai dangerenx toujours en
train de réder autonr des Wauja. Si la maladie est une captivité, la guérison en est Penvers : avee elle le
captif capture son geblier. Le rituel des filites est un type de paiement esthétique dont Ia monnaie est Jo
remboursement aux apapantad de 1a beauts de leur propre eréztion. :

8. Le paralléle entre masques et musique dans Jes cosmologies amérindiennes a d6j3 618 noté par Lévi-
Strauss (1981). Fausto suggere que ces flites sacrées fquivalent aux masques utilisés dans d’antres fates.
xnguanas, visages qui dotent animaux et esprits de la capacité de conununication.
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a voix du mongongos ou comment faire parier un arc
musical

Julien Benhomme

& scéne se passe au Gabon, durant une cérémonie de Bwete'. Un ainé prodigue
un conseil 3 un initié moins expérimenté qui s’appréte a effectuer son tour de
anse. Il pointe du deigt le poteau central de la maison de culte, orné d’une sculp-
e anthropomorphe, et s’adresse i son cadet : « Tu vois, ’homme-lé, il est dange-
eux ! Fais attention 4 ne pas tomber quand tu danses 4 ¢6t6 ! » (voir Fig. 9) Une
elle attribution & un artefact d’une agentivité sur le modéle humain est un phéno-
éne commun, comme Alfred Gell I'a montré (1998 : 17 ss.)2. On peut appeler
inthropomorphisme » cette disposition psychologique i attribuer des traits
‘morphologiques ou comportementaux propres & I’espéce humaine a des classes de
‘non-humains, que ces derniers soient des animaux, des artefacts, des phénoménes
naturels ou des entités surnaturelles. Cet anthropomorphisme peut s’appliquer
ux situations les plus quotidiennes, avec les jouets d’enfants ou les objets techno-
logiques par exemple. Ce n’est toutefois qu’an sein du rituel que « Pexercice de la
Pensée anthrepomorphique peut cristalliser et engendrer des croyances durables »
S_.e_'c%eri, 2009 : 12) et faire ainsi tradition. En contexte rituel, « les objets assument
alors, de maniére infiniment plus stable, un certain nombre de fonctions propres
aux étres vivants » {idem). On n’hésite pas a leur préter une parole propre ou
encore une forme d*autorité (Severi, 2008).
. Les instruments de musigue sont des artefacts qui occupent une place souvent
Importante dans les traditions rituelles. Puisqu’ils servent avant tout a produire
¢s sons, I’agentivité qui leur est imputée prend généralement la forme d’une
Yoix » congue & Pimage de la voix humaine, mais prétée aux entités surnatu-
relles dont le rite sert précisément i convoquer la présence. Chez les Kuikuro du
Brésil, par exemple, la musique des flites sacrées manifeste la présence sonore
£s esprits (Montagnani, 2011 ; Franchetto et Montagnani, ce velume). La mélodie
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