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Le fleuve et la forét, le séducteur et I'anthropophage

Deux bichos dans les filets de I'histoire (région du Tapajos,

Amazonie brésilienne)

UR LES RIVES du fleuve TapAjOS (Ama-
zonie brésilienne, état du Pard),
dans les villages de Pinhel et de

Paraud, ou jeffectue mes enquétes de
terrain depuis 2010, les enfants jouent
a se raconter des histoires, toujours
effrayantes. L'invitation « Allez, on
joue aux histoires ? », une fois acceptée,
donne lieu a une série de narrations,
par un ou plusieurs conteurs, avec un
auditoire qui peut compter jusqu’a
une dizaine denfants'. Pour les adultes
de la région, cette pratique narrative
est également importante. Elle peut
intervenir a plusieurs moments de la
journée, par exemple, pendant les acti-
vités manuelles, lors des veillées, lors
de la réception de visiteurs, etc. Tous
les chercheurs ayant travaillé dans la
région font état de longs moments
consacrés a léchange de récits, lesquels
offrent un espace propre a lémergence
démotions comme la peur, de mani-
festations d’incrédulité ou de rires
partagés (Bolands 2010; Harris 2008,
2014; Ioris 2005 ; Mahalem de Lima
2015; Stoll 2010, 2016 ; Vaz 2010; Vaz
et Carvalho 2013). Les motifs et per-
sonnages de ces histoires se retrouvent
a travers toute JAmazonie brésilienne,
ce qui permet a certains chercheurs
de suggérer que ces récits donnent a
voir des éléments d'une cosmologie
régionale partagée (Galvao 1955 : 27;
Slater 1994 : 14-15; Valentin 2001 :
40; Tiphagne 2005). Il nen existe
pas moins, bien str, des idiosyn-
crasies locales, voire individuelles,
toujours perceptibles.

Le long du Tapajds, ces histoires
traitent, aussi bien chez les enfants que
chez les adultes, de la rencontre redou-
table entre un ou des villageois et une
créature non humaine. Il existe une
grande variété de ces non-humains,
aux statuts différents, auxquels les villa-
geois se réferent de maniere générique
par le terme de bichos (« bétes ») : cer-
tains bichos, comme Jurupari, Curupira
ou Macacio, ont pour habitat la forét,
dlautres, tels Boto, Cobra Grande
ou encore, Pataui, les profondeurs
du fleuve et des cours deau. Tous les
étres subaquatiques et certains de la
forét sont considérés comme des étres
«enchantés » (encantados), et la plu-
part de ces non humains sont aussi
considérés comme étant les « maitres »
(donos) ou les « meres » (mdes) du lieu
ou ils résident® La classification de
ces étres en tant quétre « enchanté »,
en tant que « maitre » ou « mere »
des lieux, peut changer d'un village
a lautre et parfois d’'une personne a
lautre. Dans tous les cas, a I'inverse des
saints catholiques, fétés chaque année
dans tous les villages et considérés
comme éminemment bons, les bichos
sont dotés d’'un pouvoir dagression a
Iégard des humains. Dans toutes les
histoires que jai recueillies, des périls
menacent les humains et, dans pres
de la moitié de ces histoires, I'issue est
fatale pour le protagoniste humain.

Quant au genre narratif, les récits
des adultes relevent le plus souvent
du témoignage : ils relatent une expé-
rience personnelle ou rapportent celle
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d’un proche en affirmant le caractere véridique de histoire.
Ceux des enfants prennent plutdt la forme d’un conte : le
temps de l'action passée est indéfini et lon observe la pré-
sence de personnages types, dépourvus de nom propre
(« trois chasseurs », « un pécheur », etc.)’. Le terme le plus
couramment utilisé par les villageois pour se référer a
lensemble de ces narrations est celui d’histérias. S'ils veulent
souligner le caractere fictif, le terme lenda (« légende »)
pourra étre utilisé.

Dans cet article, jétudierai les histérias qui concernent
deux personnages les plus récurrents dans les narrations que
jai recueillies aupres d’adultes et denfants du bas Tapajos,
a savoir le Jurupari et le Boto. Le Jurupari est associé a une
figure d'« Indien », considéré comme redoutable et asocial,
tandis que le Boto est décrit comme un dauphin libidi-
neux qui se transforme en homme blanc pour séduire des
villageoises. Ces associations, effectuées par les villageois,
m’incitent a considérer ces personnages comme l'incarna-
tion de deux altérités, dont chacune, « Indien » et « Blanc »,
a été un acteur-clé de I'histoire de la région. Clest pourquoi
je proposerai une analyse, une possible parmi dautres, qui
appréhende ces récits a la lumiere de I'histoire régionale, faite
de violence et de brassage de populations. Lassociation du
Boto aux « Blancs » a été maintes fois signalée par les cher-
cheurs, mais les études nont jamais pensé conjointement
Boto et Jurupari. Lexamen simultané des deux étres éclaire
a nouveaux frais les identifications et les représentations
de T'histoire qui sont celles des habitants des pourtours du
fleuve Tapajos.

En Amazonie, les populations métisses qui parlent le
portugais, comme celles du Tapajds, ont été souvent appe-
1ées ribeirinhas ou caboclas (Adams et al. 2006 ; Lima 1992;
Nugent 1993). Depuis une vingtaine dannées, néanmoins,
une partie dentre elles saffirme en tant quAutochtones
(indigenas), une tendance qui nest pas propre a la région.
Janalyserai dans la derniére partie de l'article les croisements
entre histoires orales et le mouvement daffirmation dautoch-
tonie dans le Tapajos.

LeE JURUPARI, LOIN DANS LA FORET

DES CHASSEURS, DE LA VIANDE, DUSANG

Le Jurupari, féroce et dangereux, est le bicho le plus cité
dans les récits des enfants du Tapajés. Il y apparait comme
une figure humanoide, grande, poilue, avec une bouche sur
le torse. De cette bouche, qui dévore les humains, il peut aussi
sortir des fleches. Il porte une cape faite d'« un tas de choses
sales quil met en place... cest des coléopteres, des araignées,
toutes ces saletés, de vieux trucs qu’il trouve et qu’il colle sur
sa cape » (Geslaine, 7 ans). Quand on compare le corpus des
récits d'adultes et celui des récits denfants, le Jurupari est
moins présent dans les récits dadultes, ou il est plus souvent
entendu que vu par le protagoniste.

Chez des groupes amérindiens du nord-ouest amazo-
nien, dans la région du haut Rio Negro, on trouve égale-
ment un étre appelé Jurupari. Clest alors un héros mythique,
associé a des rituels d’initiation masculine lors desquels il
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est matérialisé par des fllites dont la vue est interdite aux
femmes (Karadimas 2008 ; Reichel-Dolmatoff 1996). Cette
figure cosmologique autochtone a été choisie par les jésuites
au xvIr siecle pour personnifier le diable (Karadimas 2007).
Mes interlocuteurs du Tapajos, eux, ne font du Jurupari ni
un héros mythique ni un diable, mais ils I'associent a un
« Indien ». Dans toute la région du bas-Amazone, comme
dans les environs de Belém (Tiphagne 2005 : 158), le Jurupari
est en effet « un vieil Indien » qui, en s’isolant dans la forét,
se serait transformé en Jurupari. En somme, '« ensauvage-
ment » associé a I'isolement en forét est la marque de cet étre.

Dans lensemble des histoires de Jurupari recueillies,
lintrigue suit dans les grandes lignes le méme déroule-
ment : des chasseurs découvrent dans la forét une cabane
ou ils trouvent quantité de viandes de chasse : « Il y avait
toutes sortes de gibier. Il y avait de l'agouti-paca, du jaguar,
de lagouti, du tapir, du cerf, il y avait de tout la-bas », précise
Tamires, 9 ans. IIs se les approprient sans savoir que ce lieu
nest autre que la « maison » du Jurupari. Quand celui-ci
découvre le méfait, il les poursuit, les attaque et en dévore
certains. Le Jurupari mange aussi bien des animaux syl-
vestres que des humains, dont il ne consomme, pour ces
derniers, jamais la téte. Les récits font également mention
de son caractere asocial et de sa résidence en forét, éloignée
de tout village, et il arrive qu'il y ait des « Indiens » aupres de
lui, comme on peut le voir dans lextrait qui suit, tiré d'une
narration de Shirley (9 ans) :

La, ils ont rencontré pres de la maison du bicho des morceaux
de gens, c'était plein de gens, des gens, des gens, tous morts.
Alors, ils ont dit: «Ici, c'est bien son royaume. » Et |a, dans sa
maison, il y avait un Indien. C'était le royaume du Jurupari avec
les Indiens, tu vois ?

Le personnage de I« Indien » peut aider les villageois
a trouver le Jurupari : « Alors, il y avait un Indien, et alors
il dit: Je sais ou se trouve la maison de ce Jurupari’ »,
relate Bruno, 8 ans. Dans un grand nombre d’histoires, les
chasseurs survivants regagnent le village et demandent a
dautres hommes de se joindre a eux dans une expédition
punitive. Face aux chasseurs vindicatifs, le Jurupari pourra
se défendre en langant une myriade de fleches. Lhistoire peut
se terminer avec la mort des chasseurs ou celle du Jurupari,
dont la téte sera alors exposée dans le village* :

Alors, comme ils ne pouvaient pas tout prendre, parce que c'était
trop lourd, ils ont pris, ils ont coupé sa téte et les mains. Alors ils
l'ont prise, ils 'ont apportée avec eux. Alors, ils ont planté la téte
sur un truc, sur un pic trés grand, au milieu du village. Alors, les
vautours, ben, ils y allaient. lls mangeaient tout, il n'est resté que
le créne (so ficou mesmo a caveira). Alors, le crane, il est resté, |l
est resté... Jusqu'a ce qu'il pourrisse. Alors il est tombé, tout est
tombé. Voila. C'était ¢a, I'histoire du Jurupari (Henrique, 11 ans).

Les enfants aiment donner des détails des cruautés dont
est capable le Jurupari :

Alors, ils ont vu le grand Jurupari en train de manger (L'enfant
imite le bruit des os broyés sous l'action des dents du bicho.). Et
alors, et... c'était tout sale de sang, on voyait sa bave et le sang
comme ¢a, répandu tout partout. Il avait tout plein de dents, et il



mangeait et il y avait plein de flaques de sang qui étaient autour
de lui (Fernanda, 9 ans).

BICHO DO MATO ET INDIANITE

Considéré comme un « bicho de la forét » (bicho do
mato) anthropophage, le Jurupari est le prototype de létre
sylvestre sauvage. Pour certains adultes, il incarnerait la
forét : « Clest la forét elle-méme qui se transforme. » (é o
mato mesmo que se engera).

Mais si le Jurupari habite dans la forét, on ne lui assigne
jamais de lieu précis. De sa cabane, souvent mentionnée par
les conteurs, il nest jamais dit sa localisation. Des entités
subaquatiques, comme le Boto, dont nous allons parler
plus bas, au contraire, vivent et sont les « maitres » de lieux
précis que les villageois connaissent et fréquentent : lem-
bouchure de la riviere x, la pointe de sable y, etc. Certains
disent dailleurs que le Jurupari serait un Indien qui erre,
perdu, dans la forét... En effet, si, dans les récits, les indices
de lassociation entre le Jurupari et un certain stéréotype
de l'indianité sont déja multiples - il vit dans la forét, il est
anthropophage, utilise des fleches, des « Indiens » sont vus
a ses cOtés ou connaissent son lieu de résidence — cette asso-
ciation est plus explicite encore dans le fait que le Jurupari
est considéré par tous mes interlocuteurs comme un « vieil
Indien engerado (transformé) ».

Notons ici le choix lexical opéré par les villageois. Le
verbe engerar-se et ladjectif engerado indiquent un type
spécifique de transformation nocturne. Un villageois,
condamné pour ses fautes morales, pourra ainsi se trans-
former (engerar-se) en animal, dans un registre proche de
la lycanthropie, et « servir le diable » (servir o diabo) pen-
dant ses nuits. Les engerados sont des personnes qui auraient
commis un « péché mortel » (pecado mortal), comme battre
ses parents, pratiquer la sorcellerie ou commettre un inceste’,
ces deux dernieres fautes étant fortement associées, par les
populations locales, au stéréotype de '« Indien sauvage ».
Le terme engerado est un néologisme local (Vaz 2010;
Stoll 2017), mais des cas similaires de transformations noc-
turnes d’humains en animaux, liés a une condamnation
morale, ont été observés ailleurs en Amazonie (Galvao 1955 :
79 ; Harris 2008 : 45; Slater 1994 : 140-143).

Il est notable que, pour dautres types de transforma-
tions, les villageois emploieront dautres termes. Ainsi, pour
dire que le Boto ou un autre étre enchanté se donne a voir
en humain, ils préféreront les verbes se transformar (« se
transformer »), se virar em (« devenir ») ou pegar a forma
(« prendre la forme »). Pour se référer a la transformation
d’humains en étres enchantés, il est fait usage du verbe se
encantar (« devenir un étre enchanté »). Le verbe se engerar
nest employé que pour se référer aux villageois qui se trans-
forment la nuit en animal ou au « vieil Indien » qui se serait
transformé en Jurupari.

Désigner quelqu'un comme engerado suppose quon
porte contre lui une grave accusation. Le processus d’enge-
ragdo est toujours lié a une faute morale lourde. On voit donc
sopérer une association entre Jurupari/forét/Indien/« péché

mortel » qui renvoie aux stéréotypes, encore aujourd’hui
trés répandus dans la région, sur les « Indiens sauvages » et
« dangereux ». Clest sans doute une des raisons qui explique
que, dans le cadre du mouvement récent de demande de
reconnaissance en tant quAutochtones, les villageois ont
intégré a leur vocabulaire un terme qui en était auparavant
absent : au lieu de dire « Indien » (indio, mot qu’ils utilisent
toujours pour se référer a dautres autochtones), ils utilisent
l'adjectif indigena, emprunté au langage scientifique. Cette
distinction permet la coexistence d’'une vision péjorative de
I« Indien sauvage » avec celle, pour ceux qui revendiquent
cette identité, de I'indigena moderne et politisé (Boyer 2015;
Stoll 2014).

Analysons maintenant lautre figure de laltérité qui se
donne a voir a travers le personnage du Boto, celle du « Blanc ».

LE BOTO ET LA BELLE VIE SOUS L'EAU

SANS TRAVAIL ET SANS SOUCI, « COMME
DANS LES TELENOVELAS »

L’histoire du Boto est sans aucun doute la plus connue
et la mieux documentée de la région amazonienne : un dau-
phin deau douce se transforme en un beau jeune homme
blanc, vétu d’'un costume et d'un chapeau blancs, qui, lors
de bals, séduit des jeunes filles et les met enceintes®. De
nombreuses versions et déclinaisons de cette histoire sont
racontées dans les villages, certaines ayant un statut de « fait
réel », dautres, celui d'« histoire seulement ». Le Boto peut y
apparaitre comme un jeune homme, mais il peut aussi sagir
d’une femelle, qui prendra alors la forme d’une tout aussi
attrayante femme blonde et sen ira séduire les hommes. Plus
récemment, on entend des versions du récit ou apparaissent
des Botos gays, qui séduisent des hommes.

Certains Botos ont des noms propres (Turiano, Lavrajé,
etc.) — le Jurupari, lui, nen a jamais — et chacun réside dans un
lieu enchanté précis, sous leau, appelé encante. On trouve un
Boto, par exemple, sous le port de la Pierre Blanche a Paraua,
un autre au fond du lac de Pinhel. Le Boto est considéré
comme le « maitre » ou la « mere » du lieu ot il réside (dono
ou mae do lugar). Les villageois lui doivent égard et respect,
comme & tous les encantados marqués par des prescriptions
et des proscriptions : il est recommandé de demander a voix
haute lautorisation de passer sur son territoire (pedir licenga),
de ne pas faire trop de bruit a proximité de son habitat (ndo
fazer zoada), les femmes menstruées, dont lodeur pourrait
éveiller son désir, ne doivent pas approcher des rives et des
cours deau ou mettre a sécher leurs sous-vétements dehors.

Doautres encantados vivent également dans 'encante
avec les Botos. Dans le port de la Pierre Blanche a Paraud,
par exemple, on trouve un anaconda géant enchanté, une
famille de villageois et leurs animaux domestiques qui ont
été tous enchantés et un prétre enchanté que lon entend
parfois depuis la surface dire la messe. Lencante est dépeint
comme un lieu de richesse, dabondance et dabsence de tra-
vail : « Ils vivent de fétes, ceux des profondeurs » (Lidiana,
43 ans). Dapres les descriptions, les encantados, également
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appelés « le peuple des profondeurs » (o povo do fundo),
sont tous beaux, bien vétus et parfumés et se comportent
avec désinvolture. « Cest comme les gens des télénovelas »,
résume Lidiana (43 ans). On estime que le Boto est le peére
de certains enfants dans les villages, notamment de ceux qui
sont albinos.

Malgré sa belle et attirante apparence, malgré la richesse
et la vie facile et festive de I'encante, les villageois qui
témoignent avoir rencontré un Boto insistent sur la peur
détre séquestrés et de terminer dans les profondeurs. Ils
craignent également les maux de téte ou maladies (faiblesse
générale, fievre, diarrhée) qui surviennent a la suite de la
rencontre avec un de ces étres. Voyons la narration d’'une de
ces rencontres, faite par Andrielly (23 ans), avec non pas un,
mais deux Botos. Andrielly commence avec la description
d’un traitement chamanique quelle a recu pour faire cesser
les apparitions de deux hommes séduisants qui l'assaillaient
depuis plusieurs semaines.

Et cette fois ouj'ai eu mal a la téte, tu te rappelles ? M. Jurandir, car
il se dit guérisseur (como ele é meio metido a curandeiro, né ?), il
m’a dit que j'avais de la chance, parce que mon corps n'est pas
totalement ouvert. Et un des deux [Botos qui lui apparaissaient en
vision] n'était pas mauvais, tu vois, il est du coté du bien, etilm'a
bien aimée, il était en train de me protéger de 'autre qui me voulait
du mal. M. Jurandir [le guérisseur] est arrivé et il m'a enveloppée
de fumée de cigarette... C'est quoi déja le nom de ces cigarettes ?

Vanda (belle-sceur d’Andrielly): Tauari’.

Andrielly : Alors, il a soufflé comme ¢a de la fumée sur ma téte.
Je crois qu'il m'a donné trois bénédictions, et, tu peux le croire
ou non, le mal de téte, ben, ca m'est passé. Parce qu'avant ¢a,
je voyais, je les voyais, ils faisaient comme ¢a en m'appelant
[Andrielly fait des gestes de la main qui montrent comment les
hommes cherchaient a I'attirer vers eux].

Vanda : Mais tu voyais ¢a ?

Andrielly : Je voyais ! lls m'appelaient ainsi: « Viens, viens. » Je
fermais les yeux un peu, comme ¢a, et je les voyais, Vanda, au
plafond, les deux m'appelant.

Vanda : Et comment ils sont, comment ils étaient ?

Andrielly : C'étaient deux hommes. Un bien blond. Blanc, bien
blanc (bem branquinho mesmo). Mais les deux étaient comme
¢a, bien habillés, bien beaux, un bien blond, clair, bien clair. Et les
deux étaient parfumés ! Bien parfumés. Je sentais leur parfum.

Vanda : Et donc aprés ¢a [la cure décrite au début du récit],
plus jamais...

Andrielly : C'est ¢a. Plus rien. lls disent que ce genre de choses,
c'est le Boto qui veut temmener. C'est ¢ca que M. Jurandir a pensé
pour moi.

De ce récit, je ne commenterai que deux points, en rela-
tion avec la problématique de larticle : la relation entre gué-
risseurs et entités subaquatiques, d'une part, et la figuration
du Boto, dautre part.

LES GUERISSEURS ET LEURS AUXILIAIRES SUBAQUATIQUES
Les étres enchantés des profondeurs sont les principaux
auxiliaires rituels des guérisseurs. Il y a donc des interactions,
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dans des situations précises, positives et désirées des habi-
tants avec ces étres. En effet, quand un habitant de la région
est confronté a des problemes qu’il estime étre liés a l'action
d’un encantado, il fait habituellement appel a un « guéris-
seur » (curador, curandeiro, pajé ou sacaca). Ces spécialistes
de la guérison sont les seuls a pouvoir faire disparaitre les
maux causés par les encantados®. Le traitement est composé
de bénédictions - le guérisseur impose ses mains sur le
malade et récite des prieres dorigine catholique -, de pres-
criptions de bains et de décoctions d’herbes et de fumiga-
tions avec un cigare tauari. Le guérisseur travaille avec laide
d« esprits », ou entités auxiliaires (espiritos, ajudantes ou
mestres), il entre en transe et les incorpore. Or, le plus sou-
vent, ces entités sont des encantados des profondeurs’. Le
pouvoir du guérisseur est intimement lié a la relation qu’il
entretient avec ces entités. Les grands guérisseurs, que l'on
appelle sacacas, sont ceux qui ont développé une relation
de grande proximité avec elles au point de pouvoir transiter
comme ils veulent entre le monde terrestre et le monde suba-
quatique. Pour ce faire, ils auraient acquis, par exemple, la
capacité de se transformer (pegar a forma) en un anaconda
géant pour se déplacer rapidement sous leau. Le pouvoir
des encantados subaquatiques, incorporés par le spécialiste
du rituel, peut donc apporter la guérison : les encantados
peuvent ainsi étre lantidote aux méfaits dont ils sont eux-
mémes la cause.

Ces étres enchantés sont craints, mais ils sont aussi des
alliés importants dans les procédés de guérison au sein du
systtme chamanique local. Ces ambiguités doivent étre
considérées si l'on veut appréhender, dans toute sa com-
plexité, les entrecroisements entre récits et histoire régio-
nale. Aussi bien dans les histoires contées que dans le cours
de Thistoire, les relations des humains et des non-humains
sont marquées par lambiguité.

BIEN BLANC, BIEN SEDUISANT

La figure du Boto, telle quelle apparait dans le récit
d’Andrielly, coincide avec la description habituelle : appari-
tion sous les traits d'un homme bien vétu, parfumé, blanc.
A Paraud, on applique cette méme description a un autre
encantado : le serpent Amorim, qui est le maitre du port de
la Pierre Blanche. Il se dit quAmorim, tombé sous le charme
d’une jeune fille qui sétait approchée de la rive alors quelle
était menstruée, est apparu le soir méme chez les parents de
la demoiselle sous la forme d'un bel homme « grand, trés pré-
sentable » et bon danseur. Convié a étre leur hote le temps de
la soirée, il en a profité pour « enchanter » toute la famille
ainsi que ses animaux domestiques et il les a entrainés, avec
lui, au fond du fleuve, les métamorphosant définitivement
en étres enchantés. La jeune fille possédait un perroquet,
paraud en langue nheengatu'’, qui, lui aussi, a été enchanté.
Clest a la suite de cet événement que le village aurait pris le
nom de Paraud. A titre de preuve de cet enchantement de
toute la maisonnée (hommes et animaux), les habitants de
Paraud signalent un rocher sur la rive qui porte les marques
des ongles, griffes et sabots de ceux qui finirent dans les
tréfonds du fleuve.



Pour tromper ceux qui vont devenir ses victimes, il arrive
que le Boto prenne les traits d'une personne de I'entourage.
Ainsi, pour leurrer certaines femmes, prend-il lapparence de
leur mari, ou bien encore, une histoire raconte qua Pinhel,
un Boto est apparu sous les habits du commissaire de police
de la ville dAveiro, seu Aratjo. Rappelons, enfin, que le Boto
peut aussi se donner a voir sous les traits d'une femme. Des
enfants, a Paraud, samusent ainsi a raconter I'histoire d'un
pécheur qui se serait laissé séduire par une « belle femme
blonde ». Plus tard, lors d'un jour de péche, importuné par
la présence de dauphins deau douce, le pécheur sappréte a
tuer 'un dentre eux, il entend sa cible lui demander : « La
bénédiction, papa! La bénédiction, papa!» Narrateur et
auditeurs rient aux éclats a ce qui savere étre une révélation
pour le moins inattendue pour le pécheur. Le dauphin était,
en effet, le fruit de ses amours « coupables » avec la femme
blonde. Qu'il releve délibérément d’'un registre humoristique
et fictif ou du témoignage, le récit de rencontre avec un Boto
met en scéne les habitants des communautés face a la tenta-
tion de se laisser séduire ou au risque détre trompé par cette
figure « de télénovela ».

Un grand nombre dauteurs ont relevé l'association,
faite par les populations qu’ils étudient, entre ces dauphins
enchantés et 'homme « blanc » (Alencar 2002 ; Faulhaber
1998 ; Harris 2014 ; Lima 2014 ; Maués 2006 ; Slater 1994 ;
Stoll 2014, 2016; Thiphagne 2005; Vaz 2010). Certains
dentre eux ont proposé une interprétation de ces récits.
Deborah Lima (2014) les considére comme une métaphore
de la rencontre coloniale, dite dans les termes du perspec-
tivisme amérindien. Candace Slater voit dans la figure du
Boto, en raison du mépris qu’il éprouve pour les activités
humaines - on dit, en effet, que le Boto déménage quand
il est géné par le bruit d’humains ou par laugmentation de
léclairage électrique sur les sentiers —, une métaphore de
la résistance de ces populations aux changements venus du
«dehors » (1994 : 234 et suiv.). Mark Harris, quant a lui, sug-
gere plutdt une représentation pessimiste du monde, ou les
entités enchantées viendraient sans cesse rappeler aux « gens
du fleuve qu’ils ne sont ni les maitres de la nature qui les
entoure, ni non plus la fraction dominante » des lieux qu’ils
habitent (2014 : 123), tandis que Heraldo Maués (2006 : 25)
se demande si lon ne peut pas percevoir dans ces narrations
des échos des légendes sur les succubes et les incubes du
Moyen Age européen.

Chacune de ces analyses, qui se dédient a examiner la
relation des villageois avec les entités subaquatiques, notam-
ment avec le Boto, est éclairante, mais il ma semblé intéres-
sant douvrir la focale afin de saisir conjointement entités
subaquatiques, villageois et entités sylvestres. Ceest donc sur
la triade que forment entités de la forét, entités enchantées
subaquatiques et villageois que jai porté mon attention. Le
traitement de matériaux recueillis aupres des enfants et des
adultes permet demprunter cette voie dans la mesure ou les
enfants donnent nombre de détails sur le Jurupari, le plus
souvent omis par les adultes. En comparaison avec le Boto,
le Jurupari, tel quil apparait dans les récits de populations
du bas-Amazone, a fait lobjet d'un moindre nombre détudes

en raison, sans doute, de la place que prennent le Boto et les
autres entités subaquatiques dans les récits dadultes.

L'HISTOIRE EN TOILE DE FOND DES HISTOIRES

Dans les récits examinés ici, un certain nombre délé-
ments peut étre appréhendé a l'aune des dynamiques
sociohistoriques. En anthropologie, la réflexion sur les inte-
ractions entre mythe et histoire, insérées dans un questionne-
ment plus large sur les liens qui unissent structure et histoire,
a été portée par Marshall Sahlins (notamment 1981). Dans le
cas qui nous occupe, il sagit de réfléchir a I'incorporation de
lexpérience historique aux contes et aux mythes, a lexemple
du travail dAlban Bensa et de Jean-Claude Rivierre sur les
narrations kanak autour du rocher Até (1988) ou encore,
pour JAmérique du Sud, des études proposées dans louvrage
collectif dirigé par Jonathan Hill (1988)".

La figure du Boto, telle quelle apparait aujourd’hui dans
les narrations, a vu le jour tres probablement au tournant de
la période coloniale et de I'indépendance du Brésil, en 1822
(Harris 2014 ; Henrique 2009). Quant au personnage du
Jurupari, il serait intéressant de retracer son histoire et les
transformations dont il a fait lobjet, depuis ses divers ava-
tars dans les mythes des populations autochtones du nord-
ouest Amazonien, en passant par sa réduction en diable par
les missionnaires dans toute la région amazonienne, jusqu’a
lactuelle figure du « vieil Indien engerado », que I'on retrouve
dans les narrations des enfants et des adultes du bas-Tapajds
et dans le bas-Amazone de maniere générale. Ce dernier
avatar, qui témoigne, via la référence au « péché mortel »,
d’une influence catholique, surgit trés vraisemblablement
quand la colonisation et la christianisation simposent et
affermissent leur pouvoir sur la région du bas-Tapajds, soit
a partir du xviire siecle. Par ailleurs, pour que les narrateurs
puissent parler d'un « vieil Indien engerado », il est probable
qu’ils congoivent I« Indien » comme quelque chose qui nest
pas eux ou qui nest plus completement eux. On peut penser,
de la sorte, que les trames des histoires qui sont narrées
aujourd’hui se sont constituées quelque part entre la fin du
xvire siecle et le milieu du x1x°.

Cette période, qui correspond a la transition entre le
Brésil colonial et 'Empire, est aussi celle, selon des auteurs
comme Mark Harris ou Stephen Nugent (1993), de la
consolidation de la « paysannerie rurale amazonienne ».
« Au début du x1x© siecle, écrit Harris, les habitants de ces
endroits [missions et villages coloniaux] se sont dispersés le
long des rives fertiles et sont parvenus a une certaine auto-
nomie dans lorganisation de leur travail et dans leurs rela-
tions sociales. » (Harris 2014 : 109) Autochtones « libres »
ou « détribalisés », Noirs fugitifs, descendants de Portugais
pauvres et métis ont alors essaimé sur les rives des fleuves
de la région du bas-Amazone' IIs vivaient loin des centres
urbains, avec lesquels, cependant, ils avaient établi des liens
commerciaux réguliers, et étaient mal vus tant par les habi-
tants des villes, que par les groupes autochtones a I'identité et
a la langue propres. Ceux des villes les considéraient comme
des « sauvages » et les désignaient sous le nom de tapuios,
terme qui, selon le dictionnaire Stradelli (1929), signifiait
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Jurupari Boto
Forét Fleuve
Vieil Indien

Transformation involontaire résultat
d'un « péché mortel »

Humain transformé irréversiblement

Homme ou femme blancs « de
télénovela »

Transformation volontaire et libre

Bicho qui se transforme

prend a sa guise les traits de belles et
élégantes personnes a la peau blanche,
pour tromper et séduire villageoises
et villageois.

Ci-dessous, je propose une mise en
correspondance des principales carac-
téristiques des deux personnages.

Si l'on voulait réduire a un schéma

en biche. réversiblement en Inunain sommaire les narrations qui nous
Asocial Viﬂageois Sociable OCCupent, nous pourrions prOduire
une ligne avec trois points. Aux deux

Dévorateur Séducteur

Tue sa victime

Réagit a des intrusions dans son
domaine

Transforme sa victime
Agit pour entrainer ’humain dans son
domaine

Considéré comme « Maitre » (dono) /
«mére » (mde) du lieu ou il habite

extrémités, le Jurupari et le Boto, asso-
ciés respectivement aux « Indiens » et
aux « Blancs » ; au centre, pris entre
deux feux, les villageois, affrontant,
évitant, ou négociant avec le danger
que représentent ces deux extrémités
pour eux. En considérant le vécu histo-

Mise en correspondance Boto - Jurupari

« Indiens détribalisés, Indiens acculturés ». Les autochtones
qui nétaient pas « détribalisés » les nommaient, dapres le
méme dictionnaire, canicari, « personne vétue et civilisée »,
le terme possédant, en sus, une connotation de « traitre ».
Dans ce contexte, des alliances vont se faire et se défaire,
des trahisons vont se succéder, avec pour protagonistes des
individus provenant de ces trois groupes, groupes dont les
frontieres identitaires sélaborent et se déplacent en fonction
du jeu des relations.

Par ailleurs, au milieu du x1x° siecle, un événement va
marquer la population de la région : la Cabanagem. Le soule-
vement, qui a eu lieu entre 1835 et 1841, a opposé des colons
et des petits paysans, incluant les populations tapuias, et a fait
un grand nombre de morts". Beaucoup de communautés de
la région, a I'instar de Paraud, tiennent leur fondation, selon
les habitants, de la fuite lors des combats ou de la réorgani-
sation de l'occupation territoriale a la suite du conflit. Qui
plus est, la population de la région sest accrue avec larrivée
massive, au tournant des XI1x° et xx° siecles, de migrants pro-
venant essentiellement de la région du Nordeste, attirés par
lextraction du caoutchouc.

Tout au long de ces siecles a I'histoire violente, le fleuve a
ainsi été la « porte dentrée » des colonisateurs et de leurs des-
cendants — mais aussi la voie pour accéder a la ville -, tandis
que la forét et ses plus lointains retranchements étaient le lieu
de fuite et de réorganisation des autochtones et des popula-
tions métisses pauvres — mais aussi le réservoir de gibier et de
produits sylvestres a valeur ajoutée. Dans cette configuration
historique particuliere, les habitants des rives du bas-Tapajos
ont produit, tres probablement a partir demprunts délé-
ments issus de groupes autochtones et de références dorigine
européenne, les figures du Jurupari et du Boto™. Ils leur ont
donné a cette époque les caractéristiques principales qui sont
encore les leurs aujourd’hui : dans la forét, un « vieil Indien »
transformé en un monstre asocial qui réagit avec violence
aux incursions des chasseurs sur son territoire; et dans le
fleuve, ses profondeurs et ses abords, un dauphin rusé, qui
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rique des villageois, cette composition

schématique a du sens. Cependant,
comme tout schéma, il a ses limites et, en particulier, celle
deffacer les nuances et paradoxes tant des histoires orales
que de Thistoire, cette expérience historique transmise et
réinterprétée d'une génération a lautre. Ainsi, dans certaines
variantes de I'histoire du Jurupari, le personnage d'un Indien
se trouve étre un allié des villageois (il indique I'habitat du
Jurupari) et dans certaines histoires de Botos, les méfaits
quils causent sont jugés dérisoires ou comiques, comme
lapparition inattendue a un pécheur d'un Boto qui lappelle
« papa », et provoquent alors les éclats de rire. Par ailleurs,
hors des narrations, les encantados, comme on a pu le voir
dans le récit dAndrielly, sont les esprits auxiliaires des guéris-
seurs et deviennent alors des alliés fondamentaux.

Remarquons, qui plus est, que de nombreuses histoires
circulant dans la région, mettent en scéne une profusion
hétérogene de bichos. Loin de se réduire aux deux figures
que jai évoquées, le paysage narratif est, au contraire, peuplé
d’une grande variété de non-humains : le Curupira, « mere »
et « maitre » de la forét, considéré parfois comme un encan-
tado ; le Macacao sylvestre, qui séquestre les femmes; un
encantado noir (Pretinho), qui vit sous une roche, non loin
du village de Pinhel; le Capote, « un homme en robe, a la
maniere d’un prétre », qui apparait dans les villages pour
« attaquer » les femmes'; la Tapirauara, un jaguar-boeuf
enchanté; la crapaude Joana, qui a séduit le mari de dona
Célia, etc. Aux histoires concernant tous ces personnages,
il faut encore ajouter des récits sur des fantbmes (visagens),
des récits sur la Cabanagem et son « or enchanté' » et,
pour les enfants, des récits inspirés de contes traditionnels
occidentaux appris a [école, comme Les trois petits cochons,
Blanche Neige, etc., et des films, dont celui, le plus cité par les
enfants, de Chucky, la poupée de sang. Enfin, il est nécessaire
de rappeler que les exigences de la performance orale, afin de
gagner en suspense et en vivacité, peuvent jouer en faveur de
I'intensification des stéréotypes.

Si les récits locaux font intervenir une multiplicité de
non-humains, le Boto et le Jurupari occupent une place



prééminente. Dans le corpus qui sert a cette étude, ils
endossent le role de protagoniste principal dans la plupart
des récits, suivis par le Curupira. Dans dautres études sur les
narrations dans la région, il est toujours également question
de ces deux figures. Sous le dehors de trames stables, mais
aussi de variantes agrémentées dambiguités et de contra-
dictions, les histoires de ces deux bichos ont, il me semble,
capturé et, par un travail de I'imaginaire, métamorphosé les
affres de I'histoire régionale. Avec I'imaginaire, nous accé-
dons, comme le rappelle Maurice Godelier, a « lensemble
des représentations que les humains se sont faites et se font
de la nature et de lorigine de I'univers qui les entoure, des
étres qui le peuplent ou sont supposés le peupler, et des
humains eux-mémes pensés dans leurs différences et/ou
leurs représentations » (2010 : 43). Parce que ce sont des
représentations, elles sont aussi, nous dit Godelier, des inter-
prétations du monde, de son ordre et de son désordre, de soi
et des autres.

Ces histoires nous donnent ainsi a voir des parcelles
d’interprétation de ce qui sest produit au cours des derniers
siecles, des chocs, contacts et interactions qui ont eu lieu et
qui ont donné naissance a des Amazonies « mélangées » et
« contaminées » (Gruzinski 1999 : 25). Affleurent, dans ces
histoires, les peurs, les angoisses et les attirances qui ont pu
naitre au contact de lautre. Les émotions qui parcourent les
trames des récits du Jurupari et du Boto laissent transparaitre
les inquiétudes et ambiguités identitaires qui travaillent ces
populations, tant marquées par I'invasion et la violence
coloniales. Ces récits laissent a entendre ce que lon est et ce
que lon nest pas et, dans cet effort, offrent une cartographie
idéelle des identifications présentes et en jeu.

DES CROISEMENTS ENTRE HISTOIRE ACTUELLE ET RECITS

Nous avons pu voir, dans le corpus de récits analysé, des
protagonistes humains qui sont confrontés au Jurupari et au
Boto, I'un et lautre non humain et représentant chacun un
danger différent. Alors que le Jurupari, associé a la forét et
au monde autochtone, dévore ses victimes, le Boto, associé aux
eaux et au monde des « blancs » et des télénovelas, séduit ses
victimes pour les séquestrer ou les rendre malades. En consi-
dérant ces récits a laune de I'histoire régionale, il apparait que
les habitants de ces villages de bord de fleuve nappartiennent
a aucun des deux pdles, a lexception de ceux séquestrés dans
les profondeurs des eaux, qui, bien quétant lieux de fétes et
dabondance, ne sont pas désirées. Ni « Indiens » ni « Blancs »,
les femmes et les hommes de ces histoires rendent compte de
la place que les habitants du fleuve du bas-Tapajos se sont
aménagés pour fuir ce quils pergoivent comme les menaces
provenant de ces deux univers daltérité.

Pour terminer, je voudrais aborder les croisements entre
histoires orales et revendications identitaires actuelles. La
Constitution de 1988, adoptée a la sortie de la dictature
militaire (1964-1985), reconnait le caractére multiculturel
et pluriethnique du Brésil. Ce cadre législatif a contribué
a ce que de nombreux groupes sengagent, par laffirma-
tion d’une identité autochtone (indigena) ou quilombola

(Noirs marrons), dans un processus que l'anthropologue
brésilien Joao Pacheco de Oliveira Filho a appelé le « voyage
de retour » (1999). Dans le Tapajés, depuis le début des
années 2000, une partie des habitants affirme une identité
autochtone; pour les villages étudiés, les ethnies Maytapu,
Cara-Preta et Tupinamba sont celles qui sont revendiquées.
D’autres personnes, moins nombreuses, affirment celle de
quilombola, tandis que dautres encore refusent catégori-
quement ['une et lautre'”. On peut alors se demander si ces
enjeux identitaires se refletent, et comment ils se refletent,
dans les histoires orales, alors méme que les Autochtones
(« Indiens ») y figurent sous des traits rarement positifs.

Clest sur le temps long que l'on peut le plus souvent per-
cevoir I'intégration de l'expérience historique aux contes
et aux mythes, une intégration qui dépendra aussi de I'in-
tensité des évenements vécus (Hill 1988). Peut-étre est-il
donc trop tot pour apercevoir les incidences sur les narra-
tions de bichos de ce qui se joue actuellement sur la scene
régionale, si toutefois ces questions identitaires devaient
apparaitre un jour dans ces récits. Notons néanmoins que,
dores et déja, récits et revendications identitaires récentes
ne s'ignorent pas. En effet, en raison du caractere localisé
des encantes, les histoires qui leur sont consacrées servent
de balise topographique et de symbole distinctif d’un terri-
toire. Ainsi Paraud a-t-il son nom associé, comme je l'ai
évoqué plus haut, a l'enchantement de toute une famille
et de ses animaux domestiques. Plus au nord, pres de
lembouchure de la riviere Arapiuns, dans le Tapajés, une
narration qui concerne un autre encante a été utilisée dans
la demande de création et la définition des limites d’'un
territoire autochtone (Terra Indigena - TI). Merandolino,
sacaca de grande renommée, qui a vécu dans la région entre
la fin du x1x° siecle et les années 1940, se serait transformé
(se encantou) en un anaconda géant (Cobra Grande) sur
la pointe du Torond. Les terres, qui ont été officiellement
reconnues en septembre 2015 et qui comprennent cette
pointe, ont pris pour nom TI Cobra Grande, en référence
a cette histoire (Bolanos 2010 ; Mahalem de Lima 2015;
Stoll 2015, 2016 ; Vaz et Carvalho 2013).

Il est un autre endroit ou l'on peut percevoir un point
de jonction entre histoires orales et récentes revendications
identitaires : la circulation de récits sur la Cabanagem (1835-
1841). Dans une version que lon entend souvent dans la
région, les narrateurs associent leurs ascendants a des per-
sonnes qui ont fui les Cabanos révoltés, décrits comme cruels
et impies. Mais une autre version circule parmi les habitants
de Pinhel, qui ont intégré lactuel mouvement en faveur de
la reconnaissance d’'une identité autochtone. Selon cette ver-
sion, les « gens d’ici [de Pinhel] », fatigués des humiliations
nombreuses infligées par les Portugais, qui « dominaient » le
village, auraient décidé d'en finir avec les Portugais, donnant
origine au soulévement. Il nest pas difficile de penser que,
dans le futur, les bichos, parce qu’ils sont des marqueurs his-
toriques et sociaux, soient une fois de plus mis a contribution
pour acter de I'histoire régionale, bousculée par de nouveaux
enjeux identitaires.

97
REVUE D'ETUDES AUTOCHTONES, VOL. 53, NO 1, 2023-2024



Notes

1. Je mappuie sur un corpus de 86 récits denfants et de 55 récits
dadultes recueillis lors de mes terrains denquéte dans le bas
Tapaj6s, effectués depuis 2010. Tous les noms de narrateurs cités
ont été modifiés.

2. Pour une discussion sur la notion de « maitrise » en Amazonie,
voir Fausto (2008).

3. Dans Medaets (2019), je propose une analyse centrée sur le seul
corpus de récits faits par des enfants et sur le jeu enfantin de « se
raconter des histoires ».

4. Notons que les Munduruku, groupe autochtone de la région
voisine, le Haut Tapajés, sont des chasseurs de tétes notoires
(Murphy 1960). Doit-on voir dans cette mise en scene de la vic-
toire par lexposition de la téte du Jurupari un emprunt a cette
population voisine ? Cette hypothése peut tout aussi bien étre
minorée : I'intérét pour les cranes est partagé par de nombreuses
sociétés. Par ailleurs, il faut signaler, bien que je nen possede pas
encore une clé d’interprétation, une logique d’inversion a I'ceuvre :
le Jurupari délaisse systématiquement la téte de ses victimes, tandis
que les villageois exposent fierement celle du Jurupari.

5. Dans lArapiuns, Stoll constate qu'il sagit principalement d’accu-
sations d’inceste, compris comme une relation sexuelle « entre
freres et sceurs et entre ascendants et descendants biologiques
ou classificatoires directs (parent/enfant, beau-parent/bel-
enfant, grand-parent/petit-enfant, oncle/niéce, tante/neveu) »
(Stoll 2017 : 19). Dans les récits dengerados que jai moi-méme
recueillis (Medaets 2020), les trois fautes morales indiquées dans
le texte (battre ses parents, pratiquer la sorcellerie et commettre
l'inceste) sont également distribuées, et on ne remarque pas une
prédominance de l'accusation d’inceste.

6. Voir, entre autres, Luis da Camara Cascudo (1983), Eduardo
Galvao (1955), Heraldo Maués (2006) et Candace Slater (1994).
Lhistoire a été racontée au cinéma dans les films Ele, o Boto
(1987) et Where the water runs black (1986). Il semblerait que les
premieres versions écrites de cette histoire datent du x1x° siecle,
recueillies par le naturaliste Henry Bates entre 1848 et 1859
(Harris 2014 ; Henrique 2009).

7. Le cigare tauari est fait de tabac mélangé a des herbes, le tout
enroulé dans la fibre provenant d'un arbre appelé tauarizeiro.

8. Le travail d'Heraldo Maués (1990) reste une référence sur la
question du chamanisme chez des populations métisses du bas-
Amazone, lequel peut étre appréhendé comme un « chamanisme
d’interface » (Losonczy et Mesturini Cappo 2011). Maués décrit, a
partir dobservations faites dans les années 1970 aupres de guéris-
seurs dans la région cotiére du Salgado (nord-est de Iétat du Pard),
le systeme de cure chamanique des populations. Stoll (2014), dans
des villages de Arapiuns, rend compte également en détail de ce
systéme, en portant son attention sur les malades.

9. Des entités des cultes de possession des religions afro-brésiliennes
(appelées « caboclos ») peuvent aussi étre incorporées par cer-
tains guérisseurs dans le bas-Tapajés. Pour une analyse de la
généralisation du terme « caboclo » a toutes les entités dans les
cultes de possession dans les grandes villes amazoniennes, voir
Boyer (1999).

10. Langue créée par les jésuites a partir du tupi pour faciliter la
communication avec des Amérindiens de différentes ethnies,
regroupés de force dans les missions. Avec Iexpulsion des jésuites
de toutes les colonies portugaises en 1759, le portugais est
devenu la seule langue acceptée. Aujourd’hui, quelques mots de
Nheengatu ont été intégrés dans le portugais local et lapprentis-
sage de cette langue est désormais encouragé dans le cadre des
mouvements de revendication d'une identité amérindienne.
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11. Sur la région du bas-Tapaj6s, le travail de Harris (2014) suit une
approche similaire, tout en restant focalisé sur les entités enchan-
tées subaquatiques. Pour sa part, Stoll (2016) montre comment
des éléments mythiques peuvent aussi étre intégrés dans les récits
dévénements historiques.

12. Sur le processus de « détribalisation d’Indiens », voir Florestan
Fernandes (1976), et sur la présence de Noirs et le métissage en
Amazonie, voir Raphael Chambouleyron et Karl Arenz (2016).

13. Pour certains historiens, pres d'un tiers de la population régio-
nale serait décédée lors de ce conflit (Chiavenato 1984 ; Moreira
Neto 1988). Des études plus récentes (Harris 2010 ; Mahalem de
Lima 2015) soutiennent que ces chiffres doivent étre relativisés :
si les chroniqueurs du milieu du XIX° siecle décrivent des vil-
lages abandonnés, beaucoup d’individus se sont enfuis et se sont
enfoncés dans des zones reculées.

14. Si, dans des fétes de saints, par exemple, lon constate la présence
déléments qui ont été incorporés au contact de Noirs fugitifs ou
danciens esclaves, comme a Pinhel, ou les villageois affirment
avoir appris aupres d« un homme noir venu de la rive d'en face »
le jeu des tambours de la féte du Gambd, on ne décele pas, dans
les récits qui concernent le Boto et le Jurupari, de références aux
Noirs. Remarquons, cependant, que dans dautres récits, certains
étres enchantés sont des Noirs, comme le Pretinho (petit Noir)
de Pinhel.

15. Dans une version de 'histoire du Capote, recueilli par Vaz et
Carvalho (2013 : 84), le narrateur se demande s'il ne sagirait pas
la aussi « d’un truc facétieux de vieil Indien engerado ».

16. Durant la Cabanagem, de l'or aurait été enterré et enchanté, ren-
dant difficile et aventureuse son extraction.

17. Pour une analyse de ces processus dans le Tapajds, voir
Bolanos (2008), Boyer (2015), Ioris (2005), Mahalem de Lima
(2015), Stoll (2014) et Vaz, (2010).

Références bibliographiques

Adams, Cristina, Rui Murrieta et Walter Neves. 2006. Sociedades
caboclas amazonicas: modernidade e invisibilidade. Sao Paulo :
Annablume.

Alencar, Edna. 2002. « Terra Caida : encante, lugares e identi-
dades ». These de doctorat en anthropologie, Universidade de
Brasilia, Brasilia.

Aratijo Moreira Neto, Carlos de. 1988. Indios da Amazonia. De maioria
a minoria (1750-1850). Petrépolis : Vozes.

Bensa, Alban et Jean-Claude Rivierre. 1988. « De I'histoire des mythes.
Narrations et polémiques autour du rocher Até (Nouvelle-
Calédonie) ». LHomme 28(106-107) : 263-295.

Bolafios, Omaira. 2010. « Reconstructing indigenous ethnicities: the
Arapium and Jaraqui peoples of the Lower Amazon, Brazil ». Latin
American Research Review 45(3) : 63-86.

Boyer, Véronique. 1999. « O pajé e o caboclo: de homem a entidade ».
Revista Mana 5(1) : 29-56.

—.2015. « Enoncer une “identité” pour sortir de Iinvisibilité: la cir-
culation des populations entre les catégories 1égales (Brésil) ».
L'Homme [en ligne] 214 : 7-36.

Cascudo, Luis da Camara. 1983. Geografia dos mitos brasileiros. Belo
Horizonte : Editora Itatiatia.

Chambouleyron, Rafael, et Karl Heinz Arenz. 2016. « ‘Indiens ou
Noirs, libres ou esclaves™ travail et métissage en Amazonie por-
tugaise (xvire et xvirre siecles) ». Caravelle. Cahiers du monde
hispanique et luso-brésilien 107 : 15-29.



Chiavenato, Julio José. 1984. Cabanagem : o povo no poder. Sao Paulo :
Editora Brasiliense.

Faulhaber, Priscila. 1998. O lago dos espelhos: etnografia do saber sobre
a fronteira em Tefé/Amazonas. Belém : PR/MCT/CNPq, Museu
Paraense Emilio Goeldi.

Fausto, Carlos. 2008. Donos Demais: Maestria e Dominio Na
Amazodnia. Mana 14(2) : 329-366.

Fernandes, Florestan. 1976. « Antecedentes Indigenas: organizagao
social das tribos tupis ». Dans Histdria geral da civilizagdo bra-
sileira, volume 1. A época colonial: do descobrimento a extensdo
territorial. Sous la Direction de Sérgio Buarque de Holanda, 72-96.
Rio de Janeiro : Difel.

Galvao, Eduardo. 1955. Santos e visagens: um estudo da vida religiosa
de Itd, Amazonas. Sao Paulo : Companhia Editora Nacional.

Godelier, Maurice. 2010. Au fondement des sociétés humaines : ce que
nous apprend lanthropologie. Paris : Flammarion.

Gruzinski, Serge. 1999. La pensée métisse. Paris : Fayard.

Harris, Mark. 2008. « O lobisomem entre {ndios e brancos : o trabalho
da imaginagao no Grao-Pard no final do século XVIII ». Revista
do IEB - Instituto de Estudos Brasileiros 47 : 2955.

—.2010. Rebellion on the Amazon: The Cabanagem, Race, and Popular
Culture in the North of Brazil, 1798-1840. New York : Cambridge
University Press.

—. 2014. « Enchanted Entities and Disenchanted Lives along the
Amazon Rivers, Brazil ». Dans The social life of spirits, édité par
Ruy Llera Blanes et Diana Espirito Santo, 108-125. Chicago et
Londres : University of Chicago Press.

Henrique, Mércio Couto. 2009. « Folclore e medicina popular na
Amazodnia ». Historia, Ciéncias, Saiide-Manguinhos 16(4) :
981-998.

Hill, Jonathan D. (Dir.). 1988. Rethinking History and Myth: Indigenous
South American Perspectives on the Past. Urbana : University of
Mlinois Press.

Toris, Edviges. 2005. « A Forest of Disputes Struggles over Spaces,
Resources, and Social Identities in Amazonia ». These de doctorat
en anthropologie. Gainesville : University of Florida.

Karadimas, Dimitri. 2007. « Yurupari ou les figures du diable : le
quiproquo des regards croisés ». Gradhiva 6 : 45-58.

—.2008. « La métamorphose de Yurupari : flites, trompes et repro-
duction rituelle dans le Nord-Ouest amazonien ». Journal de la
Société des Américanistes 94(1) : 127-169.

Lima Ayres, Deborah de Magalhaes. 1992. « The social category
caboclo: history, social organisation, identity and outsider’s social
classification of the rural population of an Amazonian region
(The Middle Solimoes) ». These de doctorat en anthropologie.
Cambridge : Cambridge University.

Lima, Deborah. 2014. « O homem branco e o boto: 0 encontro colo-
nial em narrativas de encantamento e transformacao (médio
rio Solimoes, Amazonas) ». Teoria & Sociedade, Hors-série:
Antropologias e Arqueologias hoje, 173-201.

Losonczy, Anne-Marie et Silvia Mesturini Cappo. 2011. « Pourquoi
Payahuasca? De linternationalisation d’une pratique rituelle
amérindienne ». Archives de sciences sociales des religions
153 :207-228.

Mahalem de Lima, Leandro. 2015. « No Arapiuns, entre verdadeiros
e -ranas: Sobre as l6gicas, as organizagoes e os movimentos dos

espagos do politico ». These de doctorat en anthropologie. Sao
Paulo : Universidade de Sao Paulo.

Maués, Raymundo Heraldo. 1990. A ilha encantada: medicina e xama-
nismo numa comunidade de pescadores. Belém : Editora NAEA/
UFPA.

—.2006. « O simbolismo e o boto na Amazdnia: religiosidade, religiao,
identidade ». Histéria Oral 9(1) : 11-28.

Medaets, Chantal. 2019. « Bora da histéria? : un jeu de narrations entre
enfants dans le bas Tapajés (Amazonie brésilienne) ». Strenae
[en ligne], 15.

—. 2020. Tu garante? Aprendizagem as margens do Tapajés. Porto
Alegre : Editora da UFRGS.

Murphy, Robert Francis. 1960. Headhunter’s heritage: Social and eco-
nomic change among the Mundurucii indians. Berkeley : University
of California Press.

Nugent, Stephen. 1993. Amazonian caboclo society: An essay on invis-
ibility and peasant economy. Oxford : Berg Publishers.

Oliveira Filho, Joao Pacheco de. 1999. A viagem da volta: etnicidade,
politica e reelaboracdo cultural no Nordeste indigena. Rio de
Janeiro : Contra Capa.

Reichel-Dolmatoff, Gerardo. 1996. Jurupari: Studies of an Amazonian
foundation myth. Cambridge : Harvard University Press.

Sahlins, Marshal. 1981. Historical Metaphors and Mythical Realities.
Ann Arbor : The University of Michigan Press.

Slater, Candace. 1994. Dance of the dolphin: Transformation and dis-
enchantment in the Amazonian imagination. Chicago : University
of Chicago Press.

Stoll, Emilie. 2014. « Rivalités riveraines : territoires, stratégies fami-
liales et sorcellerie en Amazonie brésilienne ». These de doctorat
en anthropologie. Paris : Ecole Pratique des Hautes Etudes.

—. 2016. « La fabrique des entités : récits sur lenchantement d'un
riverain extraordinaire en Amazonie brésilienne ». Cahiers de
littérature orale 79 : 23-50.

—.2017. « Qui est le grand méchant loup ? Transformations nocturnes
effrayantes et identification de I'inceste en Amazonie. » Cahier
danthropologie sociale 15(2) : 18-38.

Stradelli, Ermanno. 1929. Vocabularios da lingua geral: portuguez-
nheéngatii e nheéngatii-portuguez, precedidos de um esbogo de gram-
matica nheénga-umbué-sdua miri e seguidos de contos em lingua
geral nheéngatii poranduua. Rio de Janeiro : Livraria J. Leite.

Tiphagne, Nicolas. 2005. « Entre nature et culture, les enchantements
et les métamorphoses dans le monde Caboclo de lest de I'ile
de Marajé : invention et discours sur lautre, prémisses d’une
identité ». These de doctorat en anthropologie. Paris : Université
Paris VII.

Valentin, Thierry. 2001. « Amazonie métisse : narrations et figures de
soi et dautrui dans les villages ruraux du nord du Brésil ». These
de doctorat en anthropologie. Lyon : Université Lumiere Lyon II
et Universidade Federal do Ceara.

Vaz, Floréncio de Almeida. 2010. « A Emergéncia étnica de povos
indigenas no baixo rio Tapajés, Amazonia ». These de doctorat en
anthropologie. Salvador : Universidade Federal da Bahia.

Vaz, Floréncio de Almeida, et Luciana Gongalves Carvalho. 2013. Isso
tudo é encantado. Santarém : Editora UFOPA.

99
REVUE D'ETUDES AUTOCHTONES, VOL. 53, NO 1, 2023-2024



