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L’Or cannibale et la chute du ciel 
Une dritique chamanique de l’économie politique de la nature 

i , (Yanomami, Brésil)* 
I 

Bruce ALBERT, L’Or cannibale et la chute du ciel. Une critique chamanique de 
l’économie politique de la nature (Yanomami, Br&l). - Le discours d’affirmation 
ethnique et de revendication territoriale des nouveaux leaders indigènes amazoniens 
semble, depuis les années 80, s’aligner sur la rhétorique écologiste de leurs alliés locaux 
ou internationaux. Cet article s’efforce de montrer, à partir d’un cas yanomami, que 
cet apparent mimétisme dissimule en fait un travail complexe d’imbrication symbolique 
entre cosmologie traditionnelle et catégories imposées de l’ethnification. I1 s’attache 
par ailleurs à cerner l’effet d’analyse en retour que produit ce <( bricolage N politico- 
symbolique sur les termes culturels de notre invention de la Nature. 

Prolpgue 

Territorialité et ethnicite“ 

’occupation de l’Amazonie brésilienne a pris la forme d’une suite de 
cycles basés sur l’exportation de produits forestiers et sur une exploitation L féroce de la main-d’œuvre indigène : drogas do sert50 au X V I I ~  siècle, 

cacao au XVIII~,  caoutchouc au X I X ~  1. L’économie de la région, à peine main- 
tenue par des fronts pionniers de collecteurs de noix du Brésil, de mineurs arti- 
sanaux et d’éleveurs venu du Nordeste (Velho 1972)’ demeurera largement stag- 
nante après l’effondrement du boom du caoutchouc, dans les années 1910, 
jusqu’aux plans d’intégration géopolitique des gouvernements militaires des 
années 60-70. 

La frontière amazonienne se trouvera alors brutalement réarticulée au 
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productifs : une << seconde Conquête )) technocratique qui à nouveau affecte 
de plein fouet les populations indigènes (Maybury-Lewis 1984). 

Depuis les années 70 s’affrontent ainsi en Amazonie brésilienne de multiples 
stratégies de territorialisation antagonistes, menées en fonction ou à l’encontre 
de la planification de l’État3. Dans cet espace régional en gestation, les groupes 
sociaux menacés par les nouvelles formes d’appropriation se sont engagés dans des 
mouvements de résistance fondés sur la revendication de << contre-espaces >) diffé- 
renciés au sein de la frontière (terres indigènes, réserves a extractivistes n.. .)4. 

Le discours revendicatif de cette territorialité locale se construit en référence 
à la grille juridique et administrative imposée par le projet de restructuration 
étatique. L’identité sociale et politique des groupes qui le portent sur la scène 
nationale se forge donc dans son champ de forces et de catégories. Ce processus 
de résistance mimétique (Augé 1989 : 47) est particulièrement net dans le cas 
des mouvements indigènes surgis depuis les années 705. Au delà de la pluralité 
culturelle des coordonnées écologiques et symboliques des espaces qu’ils occupent, 
les Indiens se réfèrent ainsi unanimement à la catégorie générique de terra indí- 
gena héritée du code juridique de la société englobante, mais détournée au titre 
de condition politique d’existence et de permanence de leur spécificité sociale 
(Seeger & Viveiros de Castro 1979)6. L’appropriation indigène de cet horizon 
légal, imposé et transgressé par l’avancée de la frontière, est un mécanisme fon- 
damental de la constitution des ethnies amazoniennes actuelles et de leur orga- 
nisation politique7. 

&mergence du discours politique indigène 

Cette incorporation détournée du discours de 1’État fonde l’ethnicité géné- 
rique et juridique que revendiquent les Indiens en se référant à leur condition 
d’expropriés. L’inscription de leur projet de continuité sociale différenciée au 
sein du débat politique national n’est culturellement possible qu’à partir d’un 
tel registres ; registre qui permet la mobilisation, au sein de la société domi- 
nante, d’alliances et de mouvements d’opinion favorables à même de contreba- 
lancer, à l’échelon régional ou national, la pression des intérêts économiques 
sur leurs terresg. 

Parallèlement, la rhétorique indigéniste des alliés du mouvement indien (asso- 
ciations et Églises) et la médiatisation mondiale de ses luttes ont eu un effet 
catalyseur décisif dans le développement et les formes d’expression de cette auto- 
affirmation ethniqueIo. Ce qu’atteste à l’envi 1’(( écologisation >> récente du dis- 
cours politique des représentants indigènes, en écho à la montée en puissance 
de l’écologisme dans la sensibilité politique des pays les plus industrialisés1 1. 

Cependant, on aurait tort de ne voir dans ce phénomène qu’effets idéologiques 
dont les Indiens seraient traversés sans y avoir place de sujets (et dont ils ne 
pourraient être, au mieux, que les manipulateurs)12. Les nouveaux leaders 
indiens développent au contraire, en contrepoint des figures imposées de l’ethni- 
cité, une symbolisation politique complexe et originale qui déjoue le labyrinthe 
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d’images de l’indianité tracé aussi bien par la rhétorique indigéniste de 1’État 
que par celle de leurs alliés. Et la diversité culturelle des modalités de cette 
expression n’est en rien réductible - bien qu’elle s’y articule étroitement - 
au déploiement des cadres emblématiques de l’indianité génériquel3. Ceci sans 
oublier qu’il existe, au sein de chacune des sociétés que représentent ces leaders, 
de multiples approches différentes (sous-ensembles régionaux) ou divergentes 
(factions politiques antagonistes ; leaders bilingues vs. majorités monolingues, 
leaders traditionnalistes vs. (< entrepreneurs B) dans l’interprétation des situa- 
tions de contact interethnique et dans la manière d’y répondre. 

I1 serait donc simpliste de considérer la formation des ethnicités amazoniennes 
contemporaines sous le jour d’une théâtralité aliénée ou cynique. Elle révèle 
à l’inverse un processus d’adaptation créative dont le travail symbolique et poli- 
tique pose les conditions de possibilité même d’un espace d’interlocution et de 
négociation interethnique, donc d’une réversibilité du discours de domination 
~o lon ia l e~~ .  Ce travail constitue une dimension fondamentale de l’intertextua- 
lité culturelle du contact. Au même titre que le discours blanc sur les Indiens 
(négatif ou positif), et dans l’exacte mesure où, dans tout système interethnique, 
l’image que chacun des protagonistes construit de l’autre et de la représenta- 
tion que l’autre a de lui est essentielle à son auto-définition15. 

A propos du cas yanomami 

Le discours politique indien de ces dernières décennies se fonde sur un double 
enracinement symbolique : auto-objectivation au prisme des catégories blanches 
de l’ethnification (G territoire ))> culture a environnement D) et réécriture 
cosmologique des faits et effets du contact. Rien n’autorise à distinguer ces 
registres au nom d’une supposée <( authenticité ni à les considérer comme 
étanches ou antagonistes. Ce sont plutôt deux faces équivalentes et interdépen- 
dantes d’un même processus de construction symbolique de l’histoire immé- 
diate. Le discours ethnique s’accrédite ainsi de références au savoir cosmologique 
autant que ce dernier réécrit sa cohérence à leur lumière. Ces effets d’inter- 
action et de rétroaction font d’ailleurs tout 1’intCrêt ethnographique du dis- 
cours politique indigène contemporain16. 

J’ai retracé, dans un travail précédent, l’histoire d’un ensemble de réflexions 
yanomami sur les blancs, leurs biens et leurs pouvoirs, des premiers contacts 
à la construction d’une route transamazonienne sur leur territoire, à la fin des 
années 70 (Albert 1988). Ce texte rendait compte des mécanismes de réduction 
de la microhistoire des premières phases de contact aux termes symboliques 
d’une théorie de l’altérité posée par la cosmologie traditionnelle. I1 analysait 
donc les efforts spéculatifs d’une pensée du changement historique antérieure 
à l’englobement permanent des Yanomami par la frontière et au processus d’eth- 
nification qui en découle. Près de dix ans séparent ces matériaux de ceux que 
j’analyserai ici : le discours politique d’un jeune chamane, Davi Kopenawa, 
dont la trajectoire politique, associée aux organisations indigénistes, a pris forme 
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au cours des années 80 dans la lutte pour la démarcation des terres de son 
groupe envahies par une véritable ruée vers l’or. 

Ce simple écart chronologique révèle un véritable renversement de perspec- 
tive dans la pensée yanomami du contact interethnique : le passage d’une symbo- 
lisation ethnocentrée et (< en aveugle )) (avec des blancs sous-humains, périphé- 
riques et inintelligibles) à une symbolisation relativiste et dépendante (intégration 
des données de l’englobement ethnique et des modèles blancs de l’indianité). 
Passage, donc, de la résistance spéculative (discours sur l’autre pour soi) à la 
resistant adaptation (discours sur soi pour l’autre), ‘du discours cosmologique 
sur l’altérité au discours politique sur l’ethnicité, des c,atégories de y5nomnethëbë 
<< êtres humains )) et urihitheribë << habitants de la forêt )) à celle d’hdios Yano- 
mami, povo da terra, povo da floresta (( Indiens yanomami, peuple de la terre, 
peuple de la forêt ~ 1 7 .  

Enfin, ce sont les thèmes << écologiques )) du discours politique de Davi qui 
retiendront ici surtout mon attention. D’abord parce qu’ils y sont particulière- 
ment saillants en raison, bien sûr, de la tragédie cosmologique que constitue 
pour les Yanomami la spectaculaire dégradation de leur milieu naturel due à 
l’activité des chercheurs d’or. Mais aussi parce que, amplifiant la légitimité du 
discours territorial légaliste des années 70 et décuplant son audience, l’écolo- 
gisme est devenu au cours des années 80 l’idiome politique dominant du mou- 
vement indigéniste (Turner 1993). 

Last but not least, c’est son aspect de déconstruction culturelle de la €ron- 
tière qui m’intéressera dans ce discours. Critique chamanique du fétichisme de 
l’or, bien entendu, mais, plus nouveau, reverse anthropology (Wagner [1975] 
198 1) de l’écologisme post-industriel. Écologisme dont 1 ’indianité générique 
épouse partiellement la rhétorique et l’espace politique, mais aux prémisses cdtu- 
relles et historiques auxquelles les sociétés indiennes spécifiques n’adhèrent nul- 
lement. (< Malentendu productif )> politico-symbolique donc (Sahlins 1981 : 72), 
entre victimes autochtones de la destruction de leur habitat par l’avancée de 
l’a économie monde )> en Amazonie, et citadins du Nord hantés par les grandes 
catastrophes industrielles des années 70-80. 

Terrain et turbulences 

Du London Metal Exchange Ci PaapiZi 

Plus de sept des quelque neuf mille Yanomami que compte le Brésil occupent 
la partie occidentale de 1’État du Roraima, à l’extrême nord du pays. Le Roraima 
est une région amazonienne atypique. Tenue à bout de bras par des fonds fédé- 
raux de 1965 à 1985, elle ne sera longtemps qu’une anémique frontière de peuple- 
ment à visée géopolitique (l’intégration du nord amanonien), dépourvue de bases 
économiques dignes de ce nom. Affligé de sols infertiles, de savanes naturelles 
aux capacités d’élevage saturées depuis les années 40, ‘et de richesses minières très 
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difficiles d’accès, le Roraima sommeillait encore dans sa capitale de 43 O00 habi- 
tants (1980) alors que le reste de l’Amazonie était déjà un champ de bataille 
économique et social à croissance rapide (Abers & Lourenço 1992). Cette léthargie 
préserva les Yanomami du pire jusqu’en 198718. 

L’Amazonie des réseaux routiers et des projets de colonisation des années 
70 s’est trouvée submergée d b  le début des années 80 par la frontière des garim- 
peiros (mineurs artisanaux de minerai d’étain, de pierres précieuses, mais, sur- 
tout, d’or). Tout commença, sur fond de marasme économique généralisé, par 
une hausse du taux de l’once (31,l g) d’or à la Bourse de Londres en 1979, 
qui atteignit un record historique de 850 dollars au début de 1980 (il avait oscillé 
entre 35 et 42$ de 1943 à 1973)19. En quelques années l’orpaillage passa au 
rang d’activité économique dominante en Amazonie, occupant environ un demi- 
million de garimpeiros et produisant, en 1987, quelque 120 tonnes d’or, pla- 
çant le Brésil au 3e rang de la production mondiale de ce métal derrière 1’Afri- 
que du Sud et l’URSS20. La ruée vers l’or amazonienne des années 80 devint 
ainsi, en quelques années, le boom extractiviste le plus important dans la région 
depuis celui du caoutchouc (Cleary 1990 : 3, 5). 

Balbutiante dans le Roraima jusqu’en 1985-1986, cette frontière de l’or finit 
par y exploser au cœur du territoire yanomami, à Paapiú, sur le haut Mucajai 
(affluent du Rio Branco). Les garimpeiros assassinèrent, en août 1987, les leaders 
indiens qui bloquaient leur accès aux gisements de la région, et l’invasion mas- 
sive put commencer21. En 1989, on comptait dans la région 30 à 40 O00 orpail- 
leurs exploitant 150 placers desservis par 82 pistes d’atterrlsage (Feijão & Pinto 
1990). L’impact sanitaire et écologique de cette invasion fut, comme on l’ima- 
gine, tragique pour les Yanomami encerclés sur leurs propres terres par ceux 
qu’ils dénommèrent urihi wabobë, les << mangeurs de forêt )> : épidémies qui 
provoquèrent plus d’un millier de morts (<< grippes B, paludisme, rougeole, coque- 
luche, hépatite, tuberculose) ; pollution du réseau hydrographique, déboisements 
et surexploitation du gibier qui anéantirent toute activité productive (Albert 
1993). 

Un gendre stratégique 

Davi, né au début des années 50, quitte sa région d’origine, le haut rio Too- 
totobi (État d’Amazonas), après la mort de sa mère (vers 1967) des suites d’une 
rougeole transmise par l’enfant d’un missionnaire évangéliste. Alphabétisé afin 
de lire la Bible dans sa langue, il abandonna, la rage au cœur, les << paroles 
de Dieu >> (deosi thia) pour celles de la frontière régionale, devenant finale- 
ment, dans les années 70, interprète de la FUNAI. Un interprète hanté depuis 
son enfance par des rêves énigmatiques, que le second mari de sa mère, qui 
l’a élevé, interpréta comme autant d’appels à une vocation chamanique 
prometteuse. 

Demini, nouvelle base de la FUNAI 
au sud du territoire yanomami. Le a chef de poste >) blanc s’efforçait de faire 

A la fin des années 70, Davi travaillait 

c 
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établir dans les environs quelques communautés de la région. L’une d’entre 
elles, située sur le rio Mapulaú, s’intéressa à ces manœuvres d’attraction. Son 
isolement avait brutalement cessé en 1973 avec une épidémie qui la réduisit 
des deux tiers. Son << grand homme >) (bata thë), Lourival, savait qu’il était 
maintenant crucial de garantir l’accès de son groupe aux médicaments des blancs 
autant qu’à leurs outils métalliques. I1 avait eu des contacts épisodiques avec 
des agents de la FUNAI sur le rio Mapulaú. La création d’un poste Demini, 
où Davi travaillait de manière permanente, lui sembla offrir l’opportunité qu’il 
cherchait. I1 s’y laissa attirer et, stratège avisé, donna à Davi une de ses filles 
en mariage. I1 entreprit ensuite son initiation chamanique. Faisant ainsi de lui 
son obligé - la relation beau-père/gendre est le pivot de l’autorité politique 
yanomami -’ Lourival réussit à inverser la polarité de son rôle d’interprète22. 
Ce subtil détournement politique sapa la base de l’autorité des a chefs de poste )) 
blancs qui se succédèrent à Demini. À tel point que l’administration régionale 
de la FUNAI finit par nommer Davi à leur place. 

La stratégie de Lourival fut doublement couronnée de succès. Ayant conquis 
la maîtrise des termes de la relation interethnique par le biais du jeu politique 
traditionnel, il avait garanti à son groupe les avantages d’une association avec 
un poste de la FUNAI (échanges, médicaments, transports) tout en neutralisant 
la structure de dépendance paternaliste qu’elle implique habituellement. Ensuite, 
grâce à l’initiation chamanique de Davi, il avait ouvert un espace commun d’inter- 
prétation des réalités du contact et d’élaboration d’un discours de défense des 
intérêts yanomami communicable à l’extérieur du groupe. Cette alliance de 
compétences cosmologiques et interethniques constitue une mise en acte exem- 
plaire de la double articulation du discours politique indigène que j’ai évoquée ; 
double articulation qui ne recoupe donc pas nécessairement, comme on le pense 
trop souvent, une division entre anciens et modernes parmi les leaders indiens. 

Cette collaboration intellectuelle s’est révélée d’une remarquable efficacité 
politique dans un contexte international où l’Amazonie est devenue la scène 
emblématique et fantasmatique de la crise écologique planétaire du << dévelop- 
pement >> (Lipietz 1990). Les déclarations de Davi contre les chercheurs d’or, 
étayées à la fois par son expérience des discours blancs sur l’indianité (mission- 
naires, indigénistes officiels puis non gouvernementaux, écologistes) et celle du 
savoir chamanique de son beau-père, furent ainsi relayées, à la fin des années 
80, par tous les grands médias, au Brésil, aux États-Unis et en Europe de l’Ouest, 
au point de contraindre le Gouvernement brésilien à signer un décret de démar- 
cation des terres yanomami peu avant le sommet des Nations unies sur 1’Enri- 
vonnement à Rio de Janeiro (Albert 1992b). 

De 1 ’observation participante ci 1 ’a observant participation 93 

Le processus d’émergence des Indiens comme sujets de leur histoire et de 
leur image a, au cours des dernières décennies, passablement modifié les pers- 
pectives d’analyse et les champs d’étude de l’anthropologie amazoniste (Taylor 

. 
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1992). I1 a également bouleversé - cela a peut-être été moins souligné - les 
conditions du (t terrain >) et du (< dialogue ethnographique B. L’auto-objectivation 
de leur culture par les Indiens, à titre d’enjeu et de vecteur d’un projet de terri- 
torialisation et d’autonomie sociale, a ainsi fait de l’activité ethnographique 
un canal, parfois décisif, de la viabilité de ce projet (Turner 1991a : 304-312). 

Seuls blancs versés dans leur langue et leurs usages, dotés de compétences 
et de moyens qui les distinguent de la population régionale, les anthropologues 
sont apparus dans ce contexte, au delà de leur rôle habituel de source de biens 
manufacturés et d’informations, comme les instruments privilégiés d’une stra- 
tégie de maîtrise des représentations de soi à travers le miroir culturel de la 
frontière (Tilkin-Gallois 1991 : 22). Et ce à un double titre : à la fois comme 
canaux de communication du discours politique indigène capables de restituer 
la substance de sa spécificité culturelle, et comme véritable (t bancs d’essai )) 
de la communicabilité interethnique des thèmes qu’il véhicule. 

Ce détournement dialogique de l’activité ethnographique contribue certai- 
nement à catalyser la réflexivité culturelle qui sous-tend l’auto-affirmation eth- 
nique véhiculée par les leaders de contact. Inversement, il propose aux anthro- 
pologues une subversion de l’observation participante qui offre de nouvelles 
perspectives théoriques en ouvrant l’analyse du symbolisme (<t culture >), t( repré- 
sentation D) au politique et à l’histoire. 

Les propos de Davi produits ici comme t( matériaux ethnographiques )) sont 
issus d’une telle observant participation au titre de tt compagnon de route B 
de sa lutte pour la démarcation de la terra indkena yanomami au cours des 
années 80, et d’assesseur du projet de santé qu’il y a mis en œuvre depuis 1990. 
Après une thèse consacrée au système rituel yanomami (1985), mon intérêt ethno- 
graphique s’était orienté vers les représentations associées au contact interethnique. 
Constatant, entre 1985 et 1989, une montée en puissance des thèmes cosmolo- 
giques dans le discours politique de Davi, je décidai d’effectuer une série d’entre- 
tiens sur ce sujet. Le terrain était interdit aux anthropologues par les militaires 
(Albert 1992a). Le premier enregistrement fut réalisé pour moi par une col- 
lègue (A. R. Ramos) lors d’une visite de Davi à Brasília en décembre 1989. 

C’était une longue relation, en yanomami, des tragédies de la ruée vers l’or, 
entrecoupée par une véhémente prophétie chamanique. Davi m’y demandait 
aussi de diffuser ses propos et de participer à son projet sanitaire24. D’autres 
enregistrements suivirent, au fil de la course d’obstacles politiques des années 
suivantes, des bureaux d’associations aux campements de forêt en passant par 
les couloirs de ministères. Fieldwork tout terrain à partir duquel Davi déborda 
très vite mon projet ethnographique pour me demander de l’aider à donner 
à ses paroles le pouvoir d’un livre25. 

Les réflexions de Davi commentées ici sont extraites de ce manuscrit. Elles 
sont à la fois le produit d’un renversement du processus de traduction cultu- 
relle (de l’interview ethnographique au message politique) et d’une réélabora- 
tion des conceptions chamaniques traditionnelles (du savoir cosmologique au 
discours ethnique). L’ethnographie qu’elles nous proposent est donc, signe des 
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temps, la résultante d’un dialogue triangulaire entre un ancien (bata thë), un 
leader de contact et un anthropologue. Davi, médiateur interculturel s’il en fut, 
constitue le point de convergence de ce dispositif politique de représentation 
interethnique. Ceci à la faveur d’un double retournement d’interprétation dont 
il est à la fois objet - comme interprète détourné (par le chamanisme) - et 
sujet - comme détourneur d’ethnographe (par l’indigénisme). 

Écologie cosmologique et prédation marchande 

D&marqtier la terre, protéger la forêt 

Tout le discours de Davi, qui revendique le droit des Yanomami à conser- 
ver l’usage exclusif de leur territoire traditionnel défini comme terra indkena, 
se fonde sur l’expression urihi noamãi, qui signifie à la fois (( refuser (de céder) )) 
et << protéger D (noamãi) <( la forêt, la terre )) (urihi). I1 traduit généralement 
cette expression en portugais en lui donnant soit une connotation légale, demarcar 
a nossa terra indkena, soit une résonnance écologiste, proteger a nossa floresta. 

Le champ sémantique d’urihi inclut, au delà de ces adaptations aux impé- 
ratifs de la communication interethnique, une série de dénotations historico- 
politiques inclusives et contextuelles : région natale ou de résidence d’un individu 
(iba urihi), région d’origine ou home range d’une communauté (kami yamakë 
urihi), habitat des a êtres humains 1) (yãnomaethëb“b& urihi) opposé à celui des 
a étrangers, ennemis, blancs )) (nabëthëbë urihi). I1 a tout aussi indissociablement 
une dimension métaphysique dans la mesure où tous les hôtes et constituants 
de cette << terre-forêt )) sont dotés d’une << image vitale )) (utubë) que les cha- 
manes sont susceptibles de a faire descendre )) sous forme d’esprits auxiliaires 
(shabiribë, qui assurent la régulation cosmologique des phénomènes écologiques 
(migrations du gibier, fécondité des plantes sauvages, contrôle des précipitations 
et de l’alternance des saisons...). 

<< Protéger la forêt )) ou (< démarquer la terre )) ne signifie donc pas 
uniquement, pour Davi, garantir contre les garimpeiros la pérennité d’un espace 
forestier indispensable à l’existence physique des Yanomami. C’est aussi soustraire 
à la destruction un système de coordonnées sociales et d’échanges cosmolo- 
giques qui constituent et assurent leur existence culturelle en tant qu’êtres humains 
(yãnomaethëbë). L’activité des orpailleurs représente, en ce sens, une subversion 
mortifère de l’ordre de l’urihi et de l’humanité fixé par Omamë, le démiurge 
yanomami26, en clôture du cycle de transformations intempestives des ancêtres 
animaux (yaroribë) : 

J 

Je suis un Yanomam, un fils d’Omamë qui nous a crées, il y a très longtemps, quand 
les blancs n’étaient pas ici. I1 nous a créés et a créé la forêt avec les rivières et le 
ciel [...I Auparavant, les ancêtres animaux se transformaient sans cesse [...I Ce que 
je sais, ce sont les paroles qu’il a laissées [...I Omam& a créé notre forêt, mais les 
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blancs la maltraitent, c’est pouiquoi nous voulons la protéger. Si nous ne le faisons 
pas, nous disparaîtrons. C’est ce que je pense. Je suis devenu adulte à mon tour et 
je comprends la langue des blancs. C’est pourquoi je leur parle, pour défendre la 
forêt et pour empêcher notre disparition. 

Voir, savoir 
L’auri sacra fanzes des orpailleurs qui, jour et nuit, pataugent en haillons dans 

la boue en << mangeant la forêt D~~ - on les nomme aussi wareribë << pécaris 
(porcs) surnaturels )) - et les fièvres meurtrières qu’ils propagent composent, 
pour les Yanomami, une énigme tragique. Davi renvoie d’abord cette violence 
prédatrice à l’ignorance des blancs, à 1’<< obscurité embrouillée )) de leur pensée 
(< fixée sur les marchandises D. I1 souligne par là l’antagonisme irréductible entre 
deux modes de connaissance. Celle de ces << étrangers, ennemis D, qui repose 
sur l’écriture, et celles des Yanomami, que fonde la vision/connaissance 
chamanique : 

Nous les Yanomami, nous qui sommes chamanes, nous voyons/connaissons (taag. 
Nous voyons la forêt. Après avoir bu [inhalé] le pouvoir hallucinogène de ses arbres, 
nous voyons. Nous faisons danser leur danse de présentation aux esprits de la forêt, 
aux esprits chamaniques. Nous voyons avec nos yeux. Après être morts sous le pou- 
voir de la yãkõana, nous voyons l’image vitale de la forêt. Nous voyons le ciel surna- 
turel. Nos ancêtres le voyaient avant nous et nous continuons à le voir. Nous n’a étu- 
dions )) pas et n’allons pas à l ’ ~  école )>. Vous, les blancs, vous mentez. Vous ne 
connaissez pas. Vous pensez vainement connaître mais vous ne voyez que les dessins 
de votre écriture28. 

Simulacre de << vision D que l’écriture, donc, qui ne mène qu’à la maîtrise 
des objets et des machines dont les Yanomami sont exclus. Savoir privé du 
(< voir )) chamanique de 1’<< image D (utubë), du << souffle D (wislzia) et du << prin- 
cipe de fécondité )) (në robe) qui font la << beauté D de la forêt. Savoir que 
seul procurent les hallucinogènes, relayés par le rêve, à l’encontre du savoir- 
faire prédateur pour lequel l’urihi est un décor inerte, << créé sans raison )), 
envers lequel on se comporte en << ennemi D. Ce sont cette opacité et ce mutisme 
cosmologique d’une << forêt morte )) que le discours de Davi veut combler par 
la parole chamanique qui émaille ses revendications territoriales. Politique chama- 
nique vouée à dessiller la (< pensée d’oubli )) meutrière des blancs : 

Les garimpeiros nous sont hostiles car ils sont comme des esprits maléfiques ; des 
fils de mangeurs de forêt. Ils nous disent ignorants mais ils ont tort ; c’est le contraire. 
C’est nous qui sommes sages, qui protégeons la forêt. Nous sommes les amis de la 
forêt car nos esprits chamaniques slzabiribë en sont les gardiens [...I Ce sont eux qui 
nous font penser droit, qui nous rendent avisés. Lorsqu’ils sont auprès de nous, ils 
font grandir notre pensée, ils la font s’étendre. Notre esprit n’est pas fixé sur d’autres 
paroles. I1 est fixé sur la forêt, sur les esprits chamaniques. [...I Les blancs ne 
connaissent pas ces esprits, ni l’image du (< principe de fécondité )) de la forêt. Ils 
pensent qu’elle existe sans raison, c’est pourquoi ils la détruisent. 
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Mythologie métallique 

Ce que G voit n avant tout Davi derrière l’ignorance des (< mangeurs de 
forêt n, c’est une relation de causalité cosmologique entre extraction de l’or 
et épidémies qui dévastent la région. L’or, a chose cachée à l’intérieur de la 
terre, sous l’eau des rivières D, est une matière (( chaude n et dangereuse, un 
anti-aliment. Ce savoir chamanique sur l’or se fonde en mythologie sur un bref 
épisode qui relate comment Omamë dissimula les métaux sous la terre afin de 
protéger les êtres humains de leurs propriétés pathogènes : 

L’or et les autres minérios que je ne connais pas, OmamE les a trouves et cachés 
au fond de la terre pour que personne n’y touche. Ce sont des choses qui ne se mangent 
pas. I1 n’a laissé dehors que les choses que nous mangeons [...I Ces minérios, on 
ne les mange pas, ce sont des choses dangereuses. Ils causent des maladies qui se 
propagent et tuent tout le monde ; pas seulement les Yanomami, les blancs aussi. 

Cette extension mythologique reprend et renouvelle une association, sans 
doute très ancienne, des outils métalliques à Omamë. Les fragments métalliques 
utilisés dans le passé par les Yanomami pour confectionner des hachettes 
(haowatimë) étaient considérés comme des objets abandonnés par Omamë dans 
sa fuite (Wilbert & Simoneau, eds., 1990 : 302). Afin de rendre cohérente son 
innovation mythologique relative aux métaux pathogènes, Davi réélabore, au 
fil de son discours contre l’extraction minière, un mythe qui associe Omamë 
à l’origine des plantes cultivées et des outils agricoles29. 

Omamë y pêche et épouse la fille du monstre aquatique Tëbërësikë (parfois 
associé à l’anaconda). Ce dernier lui enseigne l’usage des plantes cultivées afin 
qu’il puisse nourrir sa fille30. Effrayé par le bruit de son beau-père qui 
s’approche de sa maison, Omamë se transforme en barre de fer, métal (boostikë) 
qu’il a trouve sur le sol de la forêt, <t fragments du ciel tombé aux premiers 
temps D. C’est avec une telle barre de fer qu’il percera le sol pour créer le réseau 
hydrographique qui structure la géographie du pays yanomami31. Omamë 
enfouira finalement ce métal surnaturel au plus profond des entrailles de la 
terre, à l’exception des quelques outils qu’il en tira et abandonna aux ancêtres 
yanomami. C’est le (< père du minério 1 ’ ~  ossature de la terre D, les 
<< piedshacines du ciel D ; une sorte d’axis mundi métallique. L’or et le mine- 
rai d’étain, accessibles aux << pécaris surnaturels )) (orpailleurs), ne sont que 
les versions faibles de ce minério forte. Le véritable métal d’Omamë n, que 
les blancs cherchent au delà des min6rios de surface, n’est accessible qu’aux 
nabë wakaribë, les G blancs tatous géants surnaturels )) : les compagnies minières. 

La logique rétrospective et les opérations structurales de ces processus d’exten- 
sian et de reconfiguration sont très caractéristiques de la créativité analogique 
qui permet aux chamanes amazoniens d’actualiser constamment la mythologie 
de leurs groupes en fonction des aléas et des nouveautés de l’histoire 
immCdiate32. Ce travail symbolique n’est aucunement une forme de ce que l’on 
intitule, par convention, le << changement culturel D. I1 est, au contraire, ce qu’il 
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. 
y a de plus traditionnel dans les traditions amazoniennes. Loin d’être un corpus 
narratif canonique, la mythologie y constitue un univers surréel des origines 
dont les chamanes sont les témoins et les protagonistes permanents. Elle n’est 
ainsi que la condensation toujours provisoire de leur production de connais- 
sances sur cet univers parallèle ; un processus interprétatif ouvert dont la géo- 
métrie et les registres sont perpétuellement variables (Overing 1990). On pourrait 
donc dire ici de la mythologie yanomami ce que Viveiros de Castro (1986 : 
252) dit de la cosmologie araweté : qu’elle est le résultat contingent, filtré par 
les contraintes de la mémorisation collective, de la créativité chamanique. 

Fiivres de l’or et effet de serre 

La caractérisation des propriétés pathogènes de l’or (des métaux) nous ren- 
voie à une thématique familière de la pensée yanomami des effets épidémiolo- 
giques du contact. Ce que l’on redoute de ces << choses de l’obscurité de la terre D, 
cy est avant tout leurs émanations délétères : les épidémies-fumées (shawara 
wakëshi) qu’elles sont susceptibles de dégager et de propager. 

J’ai longuement analysé l’histoire symbolique de cette association entre objets 
des blancs et fumée/odeur pathogène qui hante les représentations yanomami 
du contact (Albert 1988). Je me contenterai de rappeler ici qu’elle a pris effet 
à partir de la co-incidence entre acquisition des premiers outils métalliques et 
épidémies d’infections respiratoires, sous la figure de la (< fumée du métal (des 
machettes) ~ 3 ~ .  Figure qui resurgit ici, après un demi-siècle de transformations 
diverses, comme << fumée de l’or D (oru wakëshi), (< fumée du minerai/métal )) 

(minério wakëshi ou booslzikë wakëshz) et, enfin, (< maladie du minerai B (doença 
do minério). La reprise de ce thème revêt, en fait, une telle importance dans 
le discours de Davi que shawara << épidémie )) y est parfois simplement employé 
comme synonyme de minério (booshikë). 

Maintenu dans la fraîcheur des profondeurs de la terre, l’or est inoffensif. 
Mais, non contents de l’en extraire, les orpailleurs le brûlent et le conservent au 
soleil dans des boîtes en Cet échauffement << tue )) l’or et lui fait << exha- 
ler D une fumée pestilentielle. Cette fumée se propage en tout sens, affectant les 
hommes, mais aussi la forêt qui, sous l’effet de sa chaleur pathogène, voit tarir 
son << souffle )) et fuir son << pouvoir de fécondité )) pour devenir inhabitable pour 
les esprits chamaniques qui en sont les maîtres (ils << possèdent D la forêt). 

L’usage de l’or des blancs n’est, pour Davi, qu’ornemental (dents, bagues, 
chaînes). I1 s’agit donc, pour l’essentiel, de la matière première de certaines 
matihibë (objets précieux, objets manufacturés). I1 associe par ce biais la fumée 
de 1 ’or aux émanations des autres matières premières (minerais et carburants) 
que les blancs tirent du sol et transforment, par fusion ou combustion, en 
matihibë dans les fours de leurs usines flábricas). Et si la fumée de l’or traité 
en partie sur place provoque une contamination essentiellement locale, la fumée 
des autres matières premières étend ses exhalaisons pathogènes (minério wakëshi) 
jusqu’à brûler la (< poitrine du ciel )) qui, voyant son essence surnaturelle atteinte, 
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(< se meurt d’épidémie, comme les Yanomami, comme la forêt ~ 3 5 .  La concep- 
tion d’une telle contamination généralisée débouche sur une extension maxi- 
male du champ sémantique d’urihi << terre-forêt )) qui, associé à la notion chama- 
nique de << ciel/espace cosmologique )) (hutukara) - la terre est aussi un <( ciel )) 
tombé aux premiers temps - devient cette fois urihi bata ou urihi a bre G grande 
forêt, univers D, que vient traduire en portugais l’expression mundo inteiro. 

Cette épidémie-fumée atteint le ‘monde entier’ [...I Le vent l’emmène vers le ciel. 
Lorsqu’elle y parvient, sa chaleur le brûle peu à peu et il se perce. Le ‘monde entier’ 
est alors blessé comme s’il brûlait, comme un sac de plastique [qui fond] sous la chaleur. 

Ce nouvel avatar du motif de la << fumée du métal D, confronté, pour la 
première fois dans l’histoire du contact yanomami, au discours des blancs, ne 
relève plus d’un simple effet de permutation symbolique qui l’assimilerait aux 
transformations déjà analysées (Albert 1988). Le sens de shawura wakëshi 
<( épidémie-fumée issu, en d’autres temps, de la notion de fumée pathogène 
de sorcellerie guerrière pour parvenir à celle de fumée des machettes puis des 
objets manufacturés en général, a certes trouvé, dans le discours de Davi, un 
nouveau rebondissement symbolique sous forme de fumée de l’or B. Mais 
cette apparente continuité, mise à l’épreuve du discours écologiste de ses inter- 
locuteurs blancs, dissimule une mutation interne radicale. Shawara wakëshi est 
ainsi passé de l’incorporation de la notion de (< fumée de l’or D à celle de N fumée 
de minerai )) (minério wcEktshi)36, en venant à englober celle de << fumée des 
usines )) Vábrica wakgshi) puis, enfin, celle de pollution atmosphérique (poluição). 
L’extension du champ sémantique de shawara wakëshi (de (( pouvoir patho- 
gène )) à (< pollution industrielle D) a ainsi engagé ce signifiant dans un glisse- 
ment néologique qui l’a conduit d’une interprétation épidémiologique de l’alté- 
rité des blancs - qu’il n’,a pas abandonné - à une critique cosmologique de 
leur activité économique, d’une métaphore traditionnelle de l’hyper-prédation 
sorcière (associée aux effets des poisons de pêche à la nivrée) à une sorte de 
traduction chamanique de l’effet de serre. 

Le cannibalisme de la marchandise 

Les fumées pathogènes de shawara wakeshi - << maladie du minerai )) - 
constituent l’image opaque, aux << yeux de revenant )) des a gens du commun D, 
de la chasse cannibale de 1’<< esprit de l’t5pidémie D, Shawarari, que seuls peuvent 
détecter les esprits auxiliaires des chamanes. 

L’épidémie shawara est un esprit maléfique qui tue et mange nos enfants [...I I1 a 
faim de chair humaine I[...] I1 tue les gens et les mange [...I I1 les fait boucaner comme 
des singes. I1 n’arrête de tuer que lorsqu’il a réuni assez de victimes. Puis, quand 
il a terminé de manger tous ces gens, tous ces enfants, il se met A en attaquer d’autres. 
I1 est affamé de chair humaine, il ne veut ni gibier ni poisson. I1 n’aime vraiment 
que la graisse des Yanomami. 
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Shawarari a, comme on l’imagine, l’apparence d’un blanc et tous les détails 
de ses macabres expéditions soulignent son identité : des employés l’aident à 
capturer ses victimes ; il leur tranche la gorge avec une machette ; lorsqu’il 
les dépèce, il fait de leur peau des hamacs ; il les frit sur de grandes plaques 
de métal ; il jette leurs entrailles à ses chiens de chasse ; il boucane leurs cadavres 
et les garde dans des caisses de bois, à moins qu’il ne fasse de leur chair des 
conserves dans des boîtes métalliques. 

La figure des blancs esprits anthropophages, omniprésente en Amazonie, 
hante l’imaginaire yanomami du contact depuis ses origines, au fil de diverses 
transformations symboliques et selon différents degrés de littéralité. Elle s’enra- 
cine dans une conception traditionnelle de l’altérité ontologique et sociale posée 
en termes de prédation cannibale, également classique dans cette région (Albert 
1988). Je ne reviendrai pas sur ce point ici mais plutôt sur l’énigme qui sous- 
tend ce système et que s’efforce de circonvenir l’insistante métaphore des blancs 
cannibales, recomposée sans relâche depuis les premiers contacts sous l’aura 
maléfique des objets manufacturés. 

Le terme matihibë, appliqué aujourd’hui essentiellement aux objets des blancs, 
se référait autrefois plus particulièrement aux parures de plumes et aux osse- 
ments funéraires (ou gourdes cinéraires), donc à des biens cérémoniels précieux. 
Les objets manufacturés, par leur similarité superlative avec des objets yano- 
mami, ou par leur extrême exotisme, se sont vus assimilés sous cette désigna- 
tion. Ils l’ont bientôt colonisée presque totalement et matihibë est devenu l’équi- 
valent de mercadorias. 

Les matihibë traditionnelles sont avant tout des biens échangés notamment 
lors des grands rites intercommunautaires reahu (Albert 1985, chap. 12) ; 
échanges matériels et cérémoniels dont la réciprocité constitue symboliquement 
et politiquement les partenaires (chacun a prend la trace )> ou a les restes )) de 
l’autre). Hors des relations concrètes que fondent ces échanges, elles ne sont 
que le signifiant d’une absence, l’absence de relation, qu’il faut oblitérer. Les 
parures et autres biens des morts, pour porter en vain << la trace de leur toucher 
sont scrupuleusement détruits. Leurs cendres sont ingérées ou enterrées pour 
être a mises en oubli )) dans l’anonymat du sol de la forêt. Aucun de ces G objets 
précieux B n’est donc fondé à s’affranchir comme valeur autonome : soustraits 
à la circulation qui sous-tend leur efficace social intra- et intercommunautaire 
(alliances matrimoniales et/ou politiques), ils sont voués à 1 ’ anéantissement. 
Le destin des mercadorias des blancs est marqué du même sceau. 

La valeur d’échange symbolique des matihibë se détermine donc, littérale- 
ment, en regard de la mort (<( on donne parce que l’on mourra )))37. Détruites 
durant les funérailles de leurs détenteurs, on souligne, inversement, que c’est 
la perspective insoutenable de leur autonomie post mortem qui les voue à une 
circulation ininterrompue entre les vivants : on dit ne pouvoir les (< posséder 
solidement )> parce qu’a elles ne meurent pas et restent seules sur le sol après 
la mort D. Comme si leur circulation était une façon d’assumer la mort de leurs 
possesseurs en déjouant la menace de mise a hors jeu B qu’elle suppose (G on 
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ne les emporte pas en mourant 1)’ <( on les lance vers les autres 1)). Ou que leur 
non-échange soit un vain déni de la mortalité humaine ((< Tu es avare, mais 
tu mourras quand même ! 1)’ dit-on volontiers). D’oh le paradoxe, pour les 
blancs, du désir pressant qu’ont les Yanomami (en fait scandalisés par le stoc- 
kage) d’acquérir des mntihibë et du peu de cas qu’ils font de leur possession 
(tenus qu’ils sont au devoir d’échange continuel) (Hugh-Jones 1992 : 42-43). 

Face à cet ordre de la réciprocité symbolique dans lequel la mort et la des- 
truction des biens fondent l’échange, l’ordre de la valeur et de l’accumulation 
qui les nie dans l’économie privée (Mauss [1947] 1967 : 131). Comme le sou- 
ligne Davi, si les garimpeiros s’entretuent pour posséder l’or (et se débarrassent 
des cadavres dans le froid de la terre), les Yanomami font la guerre pour ven- 
ger leurs morts (dont ils font boirelenterrer les cendres par leurs alliés) et 
<< pleurent les hommes généreux, car leurs gourdes cinéraires valent plus que 
de l’or B. Sans doute est-ce l’inquiétante étrangeté de cette altérité radicale devant 
la mort et l’objet que vient réfracter, dans les visions des chamanes.yanomami, 
la chasse macabre de Shawarari. La figure de l’or cannibale serait donc ici une 
analyse chamanique des pouvoirs de fascination prédateurs de ce que Marx 
désignait comme le G dieu des marchandises 1) ([1859] 1957 : 91)3*. 

Apocalypse chamnnique 

La conséquence ultime de la propagation généralisée de l’épidémie-fumée 
de l’or est, pour Davi, l’extermination des chamanes, réduits à l’impuissance 
et anéantis par la capture de leurs esprits auxiliaires : 

Nos esprits auxiliaires essaient d’attaquer et de chasser l’épidémie shawara mais elle 
ne fait que s’éloigner un peu avant de revenir. Ils la frappent mais cela l’affecte peu, 
elle ne meurt pas. Elle recule mais revient très vite [. . .] Nous essayons de la détruire, 
mais elle est très dure, résistante comme du caoutchouc. Lorsqu’on la frappe, elle 
ne ressent pas nos coups. Elle s’empare, au contraire, des esprits chamaniques qui 
l’attaquent et détruit ainsi leurs pères [les chamanes]. 

L’échec du chamanisme devant les pouvoirs pathogènes libérés par les 
blancs définit la véritable magnitude des conséquences de la ruée vers l’or - 
l’ouverture d’une crise eschatologique et d’un mouvement brutal d’entropie 
cosmologique : 

Lorsque nous aurons tous disparu, lorsque tous nos chamanes auront disparu, je pense 
que le ciel tombera. C’est ce que disent nos grands chamanes. La forêt sera détruite 
et le temps s’obscurcira. S’il n’y a plus de chamanes pour retenir le ciel, il ne restera 
pas en place. Les blancs sont seulement ingénieux, ils ignorent le chamanisme, ce 
ne sont pas eux qui tiendront le ciel [...I I1 n’y a pas que les Yanomami qui mourront, 
tous les blancs aussi. Personne n’échappera à la chute du ciel. Si les chamanes qui 
le retiennent meurent, il tombera. C’est ce que disent les anciens. Nos grands cha- 
manes et nos anciens meurent les uns après les autres, cela me désespère. Les blancs 
détruisent notre forêt et nos anciens meurent tous peu à peu d’épidémies. Je suis 
en colère. 
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Cette prophétie apocalyptique se construit à partir du retournement pros- 
pectif de plusieurs mythes yanomami qui associent la chute du << ciel des pre- 
miers temps )> (devenu la terre actuelle) à la mort des grands chamanes ances- 
traux’ leurs esprits auxiliaires a orphelins D’ rendus ivres de fureur par ce deuil, 
l’ayant découpé avec leurs armes surnaturelles jusqu’à ce qu’il cède sous son 
poids (Wilbert & Simoneau, eds., 1990 : 35-36). Une nouvelle vengeance des 
esprits chamaniques, décuplée par l’anéantissement des chamanes, menace de 
provoquer, cette fois, un cataclysme qui mettra fin à l’humanité actuelle : 

Mes esprits chamaniques me disent : Ne soyez pas anxieux, nous vous vengerons ! 
Nous briserons le ciel et tous mourront ! n Si tous les Yanomami disparaissent, ils 
découperont le ciel qui tombera. Alors les blancs - les orpailleurs, le gouvernement, 
l’armée - disparaîtront aussi ! C’est déjà arrivé, le ciel est tombé aux premiers temps. 
Les gens qui vivaient à cette époque ont disparu et nous sommes venus à leur place. 

La continuité du chamanisme est l’unique moyen d’éviter la chute du ciel : 
seuls les esprits des chamanes vivants peuvent retenir la violence de ceux des 
chamanes morts (ibid. : 45-46). Le chamanisme, légué par Omamë, est un savoir 
stratégique voué à déjouer les pouvoirs entropiques de l’altérité cosmologique 
et sociale ; il s’efforce, à cette fin, de socialiser certains de ces pouvoirs sous 
la forme d’entités auxiliaires en une sorte d’homéopathie symbolique généra- 
lisée39. Sa mise en échec ne peut que renvoyer la société et l’univers au chaos 
pré-humain. L’effondrement du cosmos sous le coup des esprits chamaniques 
sans maîtres qu’évoque Davi assigne cette entropie à l’excès de puissance pré- 
datrice de l’altérité blanche4O. La ruée vers l’or représente ainsi, au sein de la 
forêt et de l’univers, une irruption de forces destructrices si incontrôlables qu’elles 
ne peuvent se voir référées qu’à la mémoire mythique des transformations erra- 
tiques des ancêtres animaux (d’où, peut-être, la dénomination chamanique des 
mineurs : << pécaris >) et << tatous géants surnaturels )>). 

Cette symbolisation est caractéristique d’une conception indigène de l’histoire 
qui envisage le changement plus sous le jour de métamorphoses radicales que 
d’une mutation progressive41. Interprétation traumatique qui se présente ici sous 
l’aspect d’un renversement eschatologique dans lequel la genèse se reproduit 
en menace d’apocalypse. Pris dans une relecture politique au futur antérieur’ 
le mythe de la chute du ciel voit ainsi rabattre l’autorité de sa symbolique fon- 
datrice dans un projet de résistance ethnique qui prend la forme d’une sorte 
de millénarisme de basse intensité. 

La Nature entre la proie et l’ombre 

Revenons, après l’écologie chamanique de la frontière minière, à l’écolo- 
gisation du discours ethnique et aux divergences culturelles sous-jacentes à la 
(très efficace) alliance entre environnementalistes et peuples autochtones qui 
domine la scène amazonienne depuis quelques années. Divergences sur l’évaluation 
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desquelles les Indiens me semblent plus lucides que les écologistes. Les réflexions 
de Davi sur la Nature (natureza), l’Environnement (meio ambiente) et l’écologie 
(ecologia) serviront de base à cette ethnographie comparative. 

Indiens naturalistes et Nature productive 

Plusieurs anthropologues amazonistes ont, au cours des années 80, dit leur 
inconfort devant l’idéologie envahissante qui représente les sociétés amérindiennes 
comme des G populations )) en continuité parfaite avec leur environnement dont 
les membres, écologistes spontanés, doivent être a préservés )) pour être les déten- 
teurs de savoirs naturels hors du commun42. On sait que cette image jouit d’une 
large audience, qui va des anthropologues tenants de l’ethno-écologie aux labo- 
ratoires pharmaceutiques amateurs de biodiversité (comme Shaman Pharma- 
ceuticals Inc.), en passant par le grand public écologiste. Ces auteurs ont remar- 
quablement démontré en quoi cette << naturalisation )) positive des Indiens n’est 
que l’image inverse de la naturalisation négative qui en fait, pour un autre 
e public )) - celui des technocrates et de la frontière régionale -’ au mieux 
des égarés de la préhistoire voués à l’extinction, au pire des sauvages bestiaux 
faisant obstacle au (< Progrès )) (Viveiros de Castro & Andrade 1990 : 67). Ils 
ont également fort bien retracé les péripéties historiques de ce passage << de 
l’Indien naturalisé à l’Indien naturaliste )) (Descola 1985). D’autres commencent 
à analyser les enjeux macro-économiques qui traversent ces images, notamment 
l’antagonisme entre frontière énergétique et frontière bio-technologique dans 
les modèles de développement amazonien (Becker 1990). 

Ce double visage du Wild man, édénique ou bestial, qui date du Moyen 
Age (White 1978, chap. 7), renvoie directement à l’histoire de notre invention 
de la Nature. La domination progressive du christianisme en Occident est à 
la source, dans nos représentations culturelles, de l’objectivation de la Nature 
comme un domaine coupé de l’humanité et soumis à son empire (White 1967). 
Cet anthropocentrisme absolu a trouvé son couronnement, via le cartésianisme, 
dans le triomphe, à partir du XVIII~ siècle, de l’idée d’une Nature devenue poten- 
tiel de forces productives assigné à une exploitation aveugle43. Nature de l’éco- 
nomie politique que le discours techno-scientifique authentifie en tant que a lois D, 
a pouvoirs )) et << énergies )) quantifiables mais qui, paradoxalement, ne tient 
son effet de réalité que de transcender et d’excéder ce dispositif d’objectivation 
(sous peine de s’y abolir). C’est cette conception de la Nature comme principe 
de réalité transcendant, à la fois domesticable et irréductible, qui sous-tend l’ambi- 
valence des valeurs que nous lui associons : bonne nature civilisée (vs. mau- 
vaise nature sauvage) pour les uns ; décor inerte de la production (vs. essence 
retrouvée de la totalité) pour les autres4. C’est à ce théâtre d’ombres que se 
trouvent convoqués les Indiens d’Amazonie, sempiternellement condamnés à 
y figurer les avatars d’Homo naturalis. 
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La Nature et sa traduction 

Dès lors qu’ils entrent dans l’arène politique interethnique, les Indiens doivent 
donc se débattre, non sans perplexité, avec ce double langage sur la Nature 
de leurs interlocuteurs blancs. Il n’est aujourd’hui pour eux de discours poli- 
tique plus efficace que dans ce registre, réfutant la négation productiviste de 
leurs adversaires tout en s’efforçant de. traduire leur altérité dans l’écologisme 
de leurs supporters (valorisant, à défaut d’être culturellement acceptable). Mais, 
au fond, quelque chose ne cesse de rebuter les Indiens dans ces deux discours 
sur la Nature, qui tient à leurs prémisses communes. Exploitation ou préserva- 
tion renvoient en effet au même présupposé d’une Nature-objet, réifiée en ins- 
tance coupée de l’humanité et soumise à ses desseins. Or, cette césure et cet 
anthropocentrisme sont on ne peut plus étrangers aux conceptions des sociétés 
amazoniennes, qui font du cosmos une totalité sociale régie par un complexe 
système d’échanges symboliques entre sujets humains et non humains, dont 
le chamanisme est la pierre de touche. 

Davi ne cesse ainsi de s’insurger contre la vision blanche d’une forêt inerte, 
<< créée sans raison et posée là, silencieuse B. Cet achoppement culturel tra- 
vaille constamment la trame sémantique de son discours. On a pu en constater 
l’effet dans sa traduction de notions yanomami en portugais, qu’il ajuste aux 
termes de la communication interethnique en les soumettant à des contractions 
sémantiques drastiques (ainsi celle d ’ urihi espace socio-cosmologique devenu 
formation végétale et/ou catégorie juridique). On le constatera encore en s’atta- 
chant à la démarche inverse : sa tentative, par dilatation polysémique, de don- 
ner des équivalents yanomami à la catégorie de << nature )). 

Le plus courant est celui d’urihi, la << terre-forêt D, dans son acception 
d’espace nourricier ; le champ sémantique attaché à cette notion englobant cepen- 
dant un registre métaphysique complexe. La Nature, c’est ici surtout urihiri, 
1 ’ ~  image surnaturelle )) de la forêt, qui en fait une entité vivante (mise à mort 
par la déforestation) dotée d’un << souffle vital )) et d’un << principe de fécondité )) 
d’origine mythique. Cette Nature est l’habitat des esprits chamaniques créés 
par Omamë, qui en sont les gardiens. C’est enfin, dans un contexte cosmo- 
logique plus vaste, le pouvoir de l’axìs mundì métallique (booshìkë) érigé par 
Omamë ; pouvoir qui, sous forme d’arme chamanique, est à l’origine d’un vent 
puissant qui chasse les épidémies/pollutions. Des expressions comme poder da 
natureza ou preservação da natureza traduisent, dans ce contexte, la notion 
de (< métal de la nature D (a natureza boo e shì) associée aux esprits chama- 
niques de la forêt (urihinari), du ciel (hutukarari) et du vent (yariborari). I1 
arrive même que la Nature soit identifiée à Omamë lui-même comme une sorte 
d’essence fondatrice (comme <( vraie ‘nature’ D, (< vrai centre B). Identification 
que l’on retrouve ici dans une formulation de l’incompatibilité entre Nature- 
objet et << nature )) cosmologique (de nouveau renvoyée à l’opposition entre 
chamanisme et écriture) : 
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Omamë parle ainsi : (< Ne détruisez pas l’endroit où habitent mes gendres [les Yano- 
mami] et mes esprits chamaniques ! n C’est ainsi que la ‘nature’ parle aux blancs, 
mais ils ne comprennent pas. Ils sont sourds et ignorants. Leur pensée est pleine de 
vertige. Ils regardent leurs ‘peaudécorces à images’ [papier imprimé, utubë Sitte1 , 
ils y voient d’autres choses : le dessin écrit des choses souterraines qu’ils désirent, 
le métal, l’or. Et ils pensent avec satisfaction qu’ils sont intelligents. 

L ’environnement revisite‘ 
Si Davi s’efforce de se conformer à l’usage de la notion de << nature )) afin 

d’inscrire son écologie cosmologique dans le lit de Procuste de l’écologie poli- 
tique, il n’en est pas de même avec celle d’e environnement )> (meio ambiente). 
Ce terme, issu du discours écologiste, hante également la rhétorique techno- 
cratique gouvernementale. La tentative de démembrement des terres yanomami 
menée au cours des années 80 par les militaires brésiliens l’a ainsi été au nom 
de la préservation de l’environnement (Albert 1992a). Cette association à l’idée 
de démembrement et la polysémie du mot portugais meio (<< milieu, demi 
qui connote également la partition, font que Davi voit dans la notion d’(( envi- 
ronnement )) un synonyme de (< forêthature divisée )>, de << forêthature rési- 
duelle )) (urihi shee hëaiwi) : 

NOUS, nous n’utilisons pas la parole a environnement )) [meio ambiente]. On dit seu- 
lement que l’on veut protéger la forêt entière. (( Environnement )), c’est la parole 
d’autres gens, c’est une parole des blancs. Ce que vous nommez l’cr environnement D, 
c’est ce qui reste de ce que vous avez détruit. 

Le concept d’c environnement )> présuppose le point de vue d’un sujet : l’éCo- 
nomie industrielle mondiale. I1 présuppose également l’idée d’une Nature en 
voie de collapsus productif et dont les ressources et les espaces menacés sont 
justiciables d’un contrôle gestionnaire (< éclairé ~ 4 5 .  L’Environnement est donc 
bien, comme le pressent Davi, une Nature en liquidation, recyclée par l’éCo- 
nomie politique sous la forme d’un patchwork d’ersatz et d’<< unités de conser- 
vation )> : espaces verts, parcs naturels et réserves de biodiversité, objets d’ani- 
mation, de tourisme et de management écologique46. Par l’obliquité culturelle 
de sa lecture chamanique, et avec une grande sagacité ethnographique, il met 
cette logique post-industrielle à nu dans sa radicalisation des présupposés anthro- 
pocentriques de l’idée de << nature D. La connotation de résidualité qu’il y sou- 
ligne, parce qu’elle constitue une surenchère dans l’ethnocentrisme qu’il tentait 
précisément de contourner par ses traductions polyphoniques de natureza, 
constitue pour lui un point limite de compatibilité culturelle. Limite au delà 
de laquelle l’interculturalité politique du discours écologique ne peut, du point 
de vue yanomami, être maintenue. 

, 

, 
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Chamanisme et écologisme 
Notre fétichisation économique de la Nature comme instance exclue ne nous 

laisse le choix qu’entre la prédation aveugle, l’utopie fusionnelle ou son moyen 
terme <( post-moderne D, l’écologie gestionnaire. À la fois contre, et à partir de 
cette trame symbolique, Davi plaide pour une chamanisation de l’écologisme, 
qu’il nomme urihi noamatimë thza (( les paroles pour protéger la forêt )) ou eco- 
logia thza a les paroles de l’écologie )). I1 voit dans le surgissement et la propa- 
gation de ce nouveau discours une prise de conscience qu’il attribue à la sagesse 
créative d’un blanc anonyme, finalement ouvert à l’enseignement d’Omamë, et 
qu’il associe parfois au leader seringueiro assassiné, Chico Mendes. I1 désigne 
ainsi les (< gens de l’écologie )) (ecologiatheribë) comme les a gendres D, le (( sang )) 
d’Omamë. Mais, malgré ce rapprochement, il ne manque pas, là encore, de rele- 
ver la dimension de résidualité et de rétrospection qui sous-tend cette invention 
de 1 ’ ~  écologie D. 

Les gens de l’écologie ont créé ces paroles. Elles sont devenues les paroles de la forêt. 
Ils l’ont fait car leur forêt a disparu. 

Davi relate qu’ignorant les a paroles de l’écologie ))y inconnues des anciens 
et (< révélées brusquement >) par les blancs, il les a néanmoins a entendues rapi- 
dement )) en assistant à la destruction de la forêt par les chercheurs d’or47. C’est 
ainsi, ajoute-t-il, qu’il s’est mis à penser droit N et que, pour la première fois, 
la voix des Yanomami a pu être entendue par les blancs : 

Au début les paroles de l’écologie n’existaient pas. Aujourd’hui elles se sont révélées 
et, à cause de cela, les paroles yanomami se sont aussi rkélées [...I Ces paroles se sont 
propagées partout ! Aujourd’hui les paroles yanomami ne sont plus cachées. Aupara- 
vant, vous, les blancs lointains, vous ne nous connaissiez pas. Nous étions cachés comme 
des tortues sur le sol de la forêt. C’est dans cet état que les blancs d’ici nous mainte- 
naient. Mais vous, vous m’avez dit souvent que je parlais avec sagesse, alors j’ai aussi 
révélé mes paroles. Je suis devenu avisé à mon tour: J’étais ignorant, mais après avoir 
pris l’hallucinogène y2kúana mon spectre a marché sous la conduite des esprits de la 
forêt. J’ai vu la forêt en train d’être détruite. Alors j ’ai commencé àvouloir la protéger. 

Propos qui, loin d’indiquer que le discours écologiste soit devenu pour lui 
une rhétorique convenue, démontrent qu’il a trouvé là un médium de symboli- 
sation interculturel adéquat à l’expression et à la validation d‘un projet politique 
yanomami sur la scène nationale et internationale. Davi considère ainsi l’écolo- 
gisme, avec intérêt mais sans complaisance, comme un creuset discursif privilé- 
gié pour l’invention de l’histoire immédiate de son groupe. C’est, à ses yeux, 
au même titre que l’ethnicité, le lieu culturel d’une adaptation créative, sur le 
plan symbolique et politique, à un champ de forces interethniques qui ne laisse 
guère d’alternative. Sa conception de l’a écologie )) prend ainsi une configura- 
tion spécifiquement yanomami par sa référence première aux esprits chamaniques 
shabiribt? : 
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Avant nous ne pensions pas : (( nous allons protéger la forêt ! )) Nous pensions que 
les esprits chamaniques shabiribë nous protégeaient ! Voila tout. Ce sont les shabi- 
ribë qui possédaient les premiers l’écologie. Ils chassent les esprits maléfiques, empêchent 
la pluie de tomber sans arrêt, font taire le tonnerre I...] et lorsque le ciel menace 
de s’effondrer ce sont eux qui parlent l’écologie. Ils protègent le ciel quand il veut 
se transformer, lorsque le monde veut s’obscurcir. Ils sont l’écologie, alors ils l’en 
empêchent. Nous possédions ces paroles depuis toujours mais vous, les blancs, vous 
avez inventé l’a écologie n, puis ces paroles ont été dévoilées et propagées partout ! 

L’ecologia, ce sont les paroles du créateur des shabiribë, gardiens de la forêt : 

Nous sommes des protecteurs de la forêt. Nous ne voulons pas la détruire parce que 
les esprits chamaniques shabiribë l’habitent. L’écologie, ce sont les paroles d’Omamë. 

Ce sont également leurs pouvoirs de régulation des forces cosmiques, capables 
aussi bien de prévenir l’effondrement des cieux que de chasser les épidémies- 
fumées shawara de la forêt. Davi qualifie ainsi de << père de l’écologie )) (eco- 
logia hk) plusieurs shabiribë chargés de retenir la voûte céleste ou de (< net- 
toyer )) la forêthnivers. Malgré l’espace politique et l’annexion bienveillante 
que leur propose l’écologisme, les Yanomami ne cèdent donc en rien sur la 
distance culturelle qu’ils opposent à son embarrassante parenté avec l’économie 
politique. 

Comme le souligne Wagner ([1975] 1981 : 143)’ << [the ecology activists] are 
as much ‘conservative’ as ‘conservationists’, for in making the distinction be- 
tween man’s artificial ‘culture’ and an innate and circumambient ‘nature’ the 
core of their ‘message’, they reassert this distinction and the ideology based 
upon it D. Et c’est avant tout face au modèle de cette Nature-objet, aussi pré- 
sent sous le discours protectionniste que sous le discours productiviste, que se 
construit la résistance des sociétés où prévaut l’échange symbolique. Fétichisme 
de l’économie de la Nature contre fétichisme de la réciprocité cosmologique 
(Taussig 1980 : 37-38, 127-129). Notre compréhension de l’altérité s’arrête là 
- aux Indiens naturalistes ; la négociation de leur différence aussi - à l’éco- 
logie chamanique. 

Du discours politique indigène (suite et fin) 

Le discours politique de Davi trouve sa cohérence dans un double travail 
de reprise des coordonnées cosmologiques de sa .tradition et de celles que lui 
imposent les idéologies indigénistes. L’exercice de cette intertextualité cultu- 
relle s’opère au moyen de mécanismes symboliques et sémantiques spécifiques, 
qu’on soulignera ici en guise de conclusion. 

I1 est d’abord notable que le contexte interethnique de ce discours induit 
une visée stratégique qui infléchit ses références cosmologiques dans une relec- 
ture de légitimation. Cette relecture passe par un double balisage temporel - étio- 
logique et eschatologique - qui prend appui sur la logique mythique pour tracer 



L’Or cannibale et la chute du ciel 369 

. 

,, .. 

le présent des enjeux de l’ethnicité (Tilkin-Gallois 1993). Certains épisodes 
mythiques font ainsi l’objet d’extensions rétrospectives qui posent, en les 
réinscrivant au temps des origines, les fondements de la résistance territoriale 
yanomami (interdit sur les métaux pathogènes). D’autres sont soumis à un 
renversement prospectif qui légitime cette résistance << à rebours )) par l’image 
prophétique du cataclysme qu’elle déjoue (mort des chamanes et chute du ciel). 
La logique structurale de cette mythologie politique met en œuvre des opérations 
de corrélation, d’opposition et de dérivation on ne peut plus classiques de la 
<< pensée sauvage D. I1 est cependant permis de penser que ces transformations 
ne se limiteront pas à ces simples réaménagements combinatoires. Cette mytho- 
logie, ainsi tirée hors d’elle-même, s’engage, par cette ouverture à l’histoire, 
sur la voie de changements profonds dont il est encore trop tôt pour déchiffrer 
les contours. Mais l’on sait que cet usage politique des mythes aboutit, sur 
le long terme, à la formation de genres narratifs où la logique historique vient 
définitivement prendre le pas sur les règles et les objectifs de la pensée mythique 
(Lévi-Strauss 1984). 

Les contraintes qu’impose la politisation interculturelle des catégories cos- 
mologiques produisent, en revanche, des processus de transformation beaucoup 
plus rapides. Processus qui affectent le champ sémantique des catégories mises 
en jeu dans le frottement )) discursif du contact, sur les deux versants (yano- 
mami/portugais) de la traduction. Ces mutations visent à pallier les défauts 
d’homologie des catégories culturelles en présence à l’aide d’ajustements obtenus 
soit par contraction (comme dans le cas d’urihi devenue << forêt D), soit par 
dilatation (comme dans celui de natureza devenue << cosmos D). Ces adapta- 
tions linguistiques aboutissent parfois à de véritables néologismes sémantiques, 
comme dans le cas de shawara (<< épidémie D, devenue poluição) ou de mati- 
hibë (a ornements de plumes/ossements funéraires B, devenus mercadorias). Phé- 
nomène qui vaut également en sens inverse (en portugais), dans le cas d’ecologia 
donné comme pouvoir de protection des esprits chamaniques shabiribë. 

Sahlins a remarquablement analysé ces processus de dérive sémantique (1981 , 
1985)48, notant ce qu’ils pouvaient parfois devoir à la créativité de certains indi- 
vidus d’exception (1989 : 43). Le discours de Davi rappelle qu’ils opèrent dans 
un horizon logique et stratégique de négociation interculturelle et touchent donc 
autant les catégories indigènes que les catégories empruntées. Cette micro- 
physique linguistique, instaurée par la communication et la politique inter- 
ethniques, tend vers la production de formules de compromis sémantiques dont 
la dialectique contourne et réaffirme les incompatibilités symboliques en confron- 
tation. Formules de compromis dans lesquelles la tradition vient gauchir les 
emprunts autant qu’elle se trouve elle-même modifiée par ces influences (Babad- 
Zan 1982 : 276-279, 85-86). 

Le constat de cette interdépendance productive entre cosmologie et ethni- 
cité délivre l’analyse des phénomènes d’innovation culturelle du manichéisme 
des antinomies qui, trop souvent, la stérilisent (assimilation et résistance, accultu- 
ration et tradition, stratégie et authenticité, etc.). La créativité politique des 

’ 
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leaders de contact amazoniens renvoie à un espace de relations et de références 
constitutivement interethnique. Leur projet de reproduction culturelle et d‘écriture 
symbolique de l’histoire en cours n’a de sens qu’au sein de cette nouvelle totalité 
et intertextualité sociales. Excellente invite, me semble-t-il, à repenser le substan- 
tialisme sociologique qui nous fait trop souvent considérer les cultures et les 
sociétés amazoniennes comme des monades métaphysiques (à histoire dégéné- 
rative) ou des satellites sociologiques de la frontière (à histoire induite). 
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17. CJ TURNER n.d. : 168. Ce processus d’ethnification (fixation ethnonymique et définition juridique 
du territoire) a pris forme A partir de 1978 dans la lutte contre un projet officiel de démembrement 
lancée par une association regroupant indigénistes et anthropologues (CCPY) et reprise par les Indiens 
au cours des années SO. L’expression resistant adaptation est emprunt6e A l’ouvrage de STERN (1987) 
cité par WRIGHT (1992b). 

18. Le sud de leur territoire fut cependant durement, mais provisoirement, atteint par la construction 
avortée d’un segment nord de la Transamazonienne en 1973-1976 ( m o s  1979). 

19. Cf. GRAY 1986 : 42-45 ; LOURENÇO 1990 : 148-154. 
20. Cf. CLEARY 1990 : 2-4 ; ABERS & LOURENÇO 1992 : 9. 
21. Paapiú est le nom d’un poste de l’organisme indigéniste officiel, la Fundação Nacional do Indio 

(FUNAI). Sur la montée en puissance de l’orpaillage en territoire yanomami et l’invasion de Paa- 
piú, cf. CCPY 1989 et la thèse (en préparation) de G. MacMillan (Université d’gdimbourg). 

22. Les (( grands hommes D achuar transforment, de façon similaire, les instituteurs bilingues en gendres 
dépendants (TAYLOR 1981 : 661). Dépendance d’autant plus grande pour Davi qu’il est un gendre 
en résidence uxorilocale. 

23. Expression empruntée à TURNER (1991a : 309). 
24. Nous avons réalisé une interview filmée condensant les thèmes de cet enregistrement en mars 1990 

pour le CEDI (São Paulo) (KOPENAWA & ALBERT 1991). 
25. Ce travail, en cours, totalise à ce jour une cinquantaine d’heures d’enregistrements en yanomam, 

une des quatre langues de l’ensemble culturel et linguistique yanomami. 
26. Sur le cycle mythologique yanomam consacré à Omamë (et à son mauvais frère Yoasi), cf. ALBERT 

1990. 
27. Les garimpeiros destructurent les sols alluvionnaires à la lance à eau à haute pression et aspirent 

le gravier aurifère à l’aide de moto-pompes. Pour une description des techniques d’orpaillage en 
Amazonie brésilienne, CJ FEIJÃO & PINTO 1990 : 9 et CLEARY 1990 : 19. 

28. Pour une opposition similaire dans le discours politique shuar, cl. HENDRICKS 1991. L’hallucino- 
gène yiikõana est tué de la résine d’arbres Virola sp. cristallisée et pulvérisée. Davi utilise, pour 
désigner l’écriture, le terme oni qui renvoit à un motif de peinture corporelle form6 de tirets successifs. 

29. Bâton à fouir et hache de pierre (WILBERT & SIMONEAU, eds, 1990 : 398). 
30. Le thème de l’acquisition des plantes cultivées grâce à un beau-père aquatique se retrouve des Guyanes 

(RIVBE 1969 : 259-261) au haut Rio Negro (HUGH-JONES 1979 : 296-297). 
31. Pour une version de ce mythe avec bâton à fouir, cf. WILBERT & SIMONEAU 1990 : 405-407. 
32. Cf. HUGH-JONES 1988 : 148-149 ; TOWNSLEY 1988 : 151-153. 
33. Le thème des objets manufacturés pathogènes, combiné ou non à celui de la <( fumée du métal Y, 

est fréquent en Amazonie ; cf. ERIKSON 1993 (Matis) : HILL & WRIGHT 1988 : 93 (Wakuenai) ; 
TILKIN-GALLOIS 1993 (Waiãpi). 

34. Les orpailleurs recueillent la poudre d’or avec du mercure et brûlent cet amalgame pour obtenir 
des pépites. I1 s’en dégage un gaz blanchâtre extrêmement toxique (CLEARY 1990 : 20-21). 

35. Davi impute à l’extraction des minerais d’autres effets écologico-cosmologiques : déstructuration 
du sol et des pieds du ciel B, changements climatiques, etc. Ces thèmes, moins mis en relief dans 
son discours que celui de la doenCa do Pninc?rio, ne seront pas abordés dans cet article. 

fumée de l’or D et réincorpore, 
par un passage objet - matière première, celle, ancienne, de (< fumée du métal (machettes) n et autres 
objets manufacturés. 

37. Sur la notion d’échange symbolique qui inspire ce passage, cf. BAUDRILLARD 1972 : 61-63, 148, 267. 

36. La notion de (( fumée du minerai )) inclut celle, toute récente, de 
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38. Sur cette idée de critique indigène du fétichisme de la marchandise, cJ TAUSSIG 1980 : chap. 1, 
et WAGNER [1975] 1981 : chap. 2. 

39. Les chamanes peuvent ainsi capter 1’(< image vitale D des ancêtres animaux (yaroribë) et des esprits 
maléfiques (në waribë), celle de diverses entités cosmologiques et mythologiques ainsi que celle des 
blancs (nabënabëribë). 

40. Sur l’association entre fin du chamanisme et fin du monde chez les Baniwa, cJ WRIGHT 1992a : 145. 
41. HILL 1988 : 7 ; ce passage est cité et développé par BROWN 1991 : 390, 407, n. 5 ; cf. également 

BROWN & FERNANDEZ 1991 : 216-217 et 243, n. 9. 

1990 ; VIVEIROS DE CASTRO 1992. 
42. cf. COLCHESTER 1981 ; &EGER 1982 ; DESCOLA 1985 ; HILL 1989 ; VIVEIROS DE CASTRO & ANDRADE 

43. CJ BAUDRILLARD [1973] 1985 : chap. 2 ; DELÉAGE 1991 : chap. 1 et 11. 
44. CJ BAUDRILLARD [1973] 1985 : 55-61 ; WAGNER [1975] 1981 : 71-73. 
45. Cette (( bonne productivité )) de la nature est un horizon insistant de l’écologisme ; cf. DELÉAGE 

46. CJ BAUDRILLARD 1970 : 150 ; ID. 1972 : 253. 
47. Pour sa défense des terres yanomami, Davi a reçu, après Chico Mendes, le prix Global 500 du 

48. Réévaluation qui ne semble cependant pas (ou peu) opérer dans la phase de contact antérieure au 

1991 : 299 et 1992 ; SACHS 1992. 

Programme des Nations Unies pour l’Environnement. 

mouvement d’ethnification (ALBERT 1988). 
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A B S T R A C T  

Bruce ALBERT, Cannibal Gold and the Falling Sky. A Shamanic Critique of the Political 
Economy of Nature (Yanomami, Brazil).-Since the 1980’s, the discourse of ethnic assertion 
and the territorial claims made by the new native leaders of Amazonia seems to borrow 
heavily on the ecologist rhetoric developped by their local or international allies. This article 
aims to describe, on the basis of a Yanomami example, that this apparent mimetism hides 
in fact a complex symbolic interplay between traditional cosmology and imposed categories 
of ethnicity. It shows further how this politico-symbolic “bricolage” produces an analytical 
feed-back into our own cultural construction of Nature. 

R E S U M E N  

Bruce ALBERT, EI Oro canibal y la caida del cielo. Una crítica chamúnica de la economía 
de la naturaleza (Yanomami, Brasil). - Desde la década de los ochenta el discurso de 
afirmación étnica y de reivindicación territorial de los nuevos líderes amazónicos parece 
deslizarse en la retórica ecologista de sus aliados locales e internacionales. A partir de un 
caso yanomami este artículo trata de mostrar como ese mimetismo aparente disimula en 
realidad un complejo trabajo de imbricación simbólica entre cosmología tradicional y categorias 
impuestas de la etnificación. Por otro lado pretende delimitar el efecto analítico retroactivo 
producido por ese (< bricolage n político-simbólico sobre nuestra invención cultural de la 
Naturaleza. 
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