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Les variations des représentations du monde surnaturel
dans les discours religieux en Amazonie indigène

Cédric YVINEC
Pensionnaire de la Fondation Thiers, Laboratoire d’Anthropologie Sociale

Résumé
Cet article examine les références à des lieux et objets physiques dans les discours évoquant des

mondes surnaturels pour en étudier l’impact sur les représentations que peuvent s’en faire les
auditeurs, à partir d’un corpus de discours rituels et non-rituels d’un chamane amazonien et d’un
non-chamane.

Mots-clés
Amazonie, Suruí (Indiens), chamanisme, références spatiales, types de savoir

Variations in the representations of the supernatural world
in religious discourses in indigenous Amazonia

Abstract
This article examines references to places and physical objects in discourses that refer to

supernatural worlds, in order to evaluate their effects on the representations of these worlds by the
audience. It is based on a corpus of ritual and non-ritual discourses by an Amazonian shaman and by
a non-shaman.

Keywords
Amazonia, Suruí (Indians), shamanism, place references, kinds of knowledge

Introduction
Les discours de spécialistes rituels portant sur

desmondes « imaginaires » ou « surnaturels », au
sens de contextes d’interaction qui ne sont pas
accessibles aux gens ordinaires qui composent
leur auditoire, sont des types de discours qui sont
confrontés demanière particulièrement aiguë au
problème de la construction d’un terrain com-
mun au locuteur et aux auditeurs (Hanks 2006).
En effet, puisqu’ils attendent divers bénéfices de
la parole des spécialistes rituels (guérison de
maladies, fortunes diverses), les auditeurs doi-
vent être persuadés de la réalité de ces êtres et de
ces lieux auxquels ils n’ont pas accès et avec
lesquels les spécialistes sont supposés interagir
personnellement, et ce souvent en présence
mêmedes auditeurs. Il est donc particulièrement
important pour le locuteur de susciter chez ses
auditeurs une représentation de ce monde qui
soit suffisamment cohérente pour être recevable,

tout en maintenant un certain écart avec le
monde ordinaire, pour expliquer que les gens
ordinaires ne puissent le contempler. Dans ces
discours, les expressions et gestes se référant
directement ou indirectement aux propriétés
physiques, morphologiques et spatiales des
objets et des mondes auxquels seuls les spécialis-
tes ont accès ont donc un rôle capital, puisque
c’est sur la base de ces éléments que les auditeurs
peuvent se former des représentations de ces
mondes1, et reconnaître la légitimité des spécia-
listes à en parler.

1 Évoquer un lieu « réel » inconnu de son auditeur survient
fréquemment dans la conversation ordinaire. Le problème
n’est cependant pas demêmenature que lorsqu’il s’agit d’un
monde surnaturel, puisque les propriétés physiques des
objets y sont supposés identiques et que l’auditeur pourrait
en théorie s’y rendre.
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Cet article examine donc l’effet que peuvent
avoir les références verbales ou gestuelles à des
lieux ou à des objets physiques du monde surna-
turel sur les représentations que s’en fait l’audi-
toire, en s’appuyant sur un cas ethnographique,
les Suruí, un groupe indigène d’Amazonie, aire
culturelle dans laquelle ce genre de représenta-
tions cosmologiquesestparticulièrement richeet
où ce type d’interactions communicationnelles
est courant. En combinant méthodes ethnogra-
phiques et analyses conversationnalistes, on pro-
cèdera en comparant différents types de discours
sur ce même objet, énoncés par un spécialiste –
un chamane – et par un non-spécialiste, dans
divers contextes, rituels et non-rituels. Ces réfé-
rences ne peuvent certes pas être réduites à cette
fonction communicationnelle – certaines ont no-
tamment une fonction cognitive et mnémonique
pour le locuteur ; mais leur étude systématique,
quantifiée et comparative dans des discours
réels, peut permettre de mettre en lumière cer-
tains mécanismes de la formation et de la trans-
mission des représentations « religieuses » sans
en rester à des hypothèses cognitivistes généra-
les et imprécises, fondées sur leurs seules pro-
priétés sémantiques (Sperber 1996).

Contexte ethnographique
Les Suruí du Rondônia sont une population

d’Amazonie brésilienne, appartenant à la famille
linguistique tupi-mondé, vivant dans les États du
Rondônia et du Mato Grosso. Ils comptent
aujourd’hui environ 1 200 individus. Entrés en
contact pacifique avec la société occidentale pour
la première fois en 1969, ils vivaient jusqu’alors
de la chasse et de l’horticulture sur brûlis. Depuis
lors, leur mode de vie a été profondément boule-
versé. Confrontés à un grand nombre de difficul-
tés économiques et sociales, sous la pression de
missionnaires évangéliques, l’immense majorité
de la population s’est convertie au protestan-
tisme.

En partie pour cette raison, il n’y a plus
aujourd’hui que deux chamanes parmi eux. Tou-
tefois, les chamanes n’étaient déjà guère nom-
breux traditionnellement. Les décomptes généa-
logiques montrent que, dans le demi-siècle
précédant le contact, il n’y a jamais eu plus d’une
douzaine de chamanes simultanément en acti-
vité, pour une population masculine adulte qui
était alors de l’ordre d’une centaine d’individus
– seuls les hommes peuvent en effet être chama-

nes.Cependant, unepart conséquente de la popu-
lation masculine possède un certain degré de
connaissance et d’expérience personnelle du cha-
manisme, et cette part est croissante avec l’âge :
à quarante ans, c’est le cas d’un bon tiers des
hommes, mais cela concerne la quasi-totalité des
gens âgés de soixante-dix ans et plus. Ces gens
ont connu un début de révélation chamanique,
mais, volontairement ou non, ils n’ont pas conti-
nué dans cette voie – il leur est parfois reconnu
certains pouvoirs thérapeutiques.

La principale activité des chamanes, en tant
que chamanes, consiste en effet dans l’énoncia-
tion de chants thérapeutiques, soit dans le cadre
de cures individuelles, soit dans le cadre de rites
collectifs, à visée préventive. L’un des traits les
plus marquants du chamanisme suruí, qui le
distingue à la fois d’autres types de discours et de
pratiques suruí et d’autres traditions chamani-
ques amazoniennes, réside dans son refus expli-
cite de tout apprentissage. Les chants chamani-
ques sont considérés comme l’œuvre et la
propriété des esprits, les chamanes n’étant que
les interprètes de ces chants. Dans la mesure où
apprendre à chanter supposerait, comme tout
processus d’apprentissage, de procéder par
essais, erreurs et corrections, les Suruí craignent
que ces erreurs dans l’énonciation des chants ne
déclenchent la colère des esprits, qui se venge-
raient sur le novice. En conséquence, la compé-
tence chamanique ne peut être acquise que
subitementet entièrement, au traversd’unerévé-
lation par les esprits, en général durant un rêve.
Par ce rêve, le novice reçoit d’un seul coup la
maîtrise d’un répertoire immuable et total de
chants, qu’il partage avec tous les autres chama-
nes et qu’il devra chanter toujours à l’identique.
Tous les chamanes sont donc supposés connaître
exactement les mêmes chants et être également
compétents, voire également efficaces. Ce mode
d’acquisition est peu réaliste psychologiquement
– il est probable que les novices s’entraînent
en secret et qu’ils apprennent en écoutant silen-
cieusement des chamanes confirmés. Il s’agit
avant tout d’une description idéale et normative,
qui revient à prohiber la transmission inter-
individuelle, et empêche donc l’établissement
d’une relation de type initiatique entre un novice
et un initiateur, de telle sorte que la compé-
tence et la légitimité d’un chamane ne dépend
jamais d’aucun autre chamane en particulier.
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Figure 1 : Situation géographique des Suruí
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Libéré de la dépendance interpersonnelle, cha-
que chamane se retrouve donc confronté au
groupe des chamanes dans son ensemble. En
effet, ceux-ci se doivent d’avoir un avis à peu près
unanime sur la compétence de chacun, car tout
désaccord public jetterait le soupçon sur la com-
pétence de certains d’entre eux, ce qui équivau-
drait donc à reconnaître que certains sont mena-
cés par la colère des esprits.

Or les chamanes ne sont pas supposés simple-
ment répéter des chants qu’ils auraient appris
par cœur. En théorie, chaque fois qu’ils chantent
et fument des cigares2, les chamanes sont présu-
més voir et interagir avec les esprits. Ceux-ci sont
supposés être physiquement présents sur le lieu
même où opère le chamane, en compagnie de son
auditoire. Durant la cure ou le rite collectif, on
considère que le chamane interagit directement

avec eux, tout en interagissant verbalement et
physiquement en même temps avec les autres
humains, lesquels n’observent aucun indice
matériel – visuel ou sonore – de la présence des
esprits3. Dans ces conditions, les expressions
verbales et gestes se référant à des propriétés
physiques, morphologiques et spatiales des
esprits et des objets qui les entourent présentent
donc une importance cruciale pour les chamanes
dans leurs rapports avec les Suruí ordinaires, car
ce sont ces références qui, dans la parole des
chamanes, font de leurs partenaires spirituels
des habitants d’un monde potentiellement réel,
sensible, visuel et tactile, mais qui reste entière-
ment ou partiellement inaccessibles aux gens
ordinaires.

2 Comme la plupart des groupes indigènes d’Amazonie
orientale et méridionale, les Suruí n’utilisent aucune plante
psychoactive autre que le tabac.

3 Pour des informations ethnographiques et linguistiques
plus détaillées sur le chamanisme suruí, notamment le
corpus de chants utilisés, voir Yvinec (2011a; 2011b; 2012).
On trouvera quelques exemples de discours de chamanes
dans Mindlin (1995), mais uniquement en traduction et
selon des méthodes d’éditions très discutables.

Figure 2 : Habitation suruí traditionnelle
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Corpus et méthodes d’analyse

Afin d’étudier les propriétés communica-
tionnelles de ces références aux propriétés phy-
siques, morphologiques et spatiales du monde
spirituel, on s’appuiera ici sur un corpus de
discours de plusieurs types4. Parmi ces référen-
ces aux propriétés physiques dumonde spirituel,
on comptera non seulement les descriptions
explicites de ces objets (« les maisons des esprits
ont de hautes parois de palmes »), mais aussi
les expressions permettant implicitement d’infé-
rer leurs propriétés physiques (« les esprits
s’assoient là-dessus »). Ces allusions indirectes
sont en effet aumoins aussi importantes, dans la
mesure où elles forment un arrière-plan aux

assertions et sont doncmoins susceptibles d’être
discutées. Les discours utilisés relèvent de trois
grands types. Le premier équivaut aux discours
chantés d’un chamane suruí. Les chants chama-
niques suruí sont une parole qui ne peut survenir
que dans des contextes très ritualisés et dont le
contenu est globalement fixe. Les chants chama-
niques suruí sont composés dans une langue
ésotérique qui n’est en théorie pleinement com-
prise que des seuls chamanes. En réalité, nombre
d’auditeurs, notamment ceux qui ont eu une
certaine expérience du chamanisme, en com-
prennent une large part,même s’ils ne se sentent
pas assez compétents et légitimes pour en offrir
des gloses. Notre corpus en compte une cinquan-
taine. Le second type rassemble tous les autres
discours tenus par ce même chamane et ayant
trait au monde des esprits. Leurs formes concrè-
tes peuvent être très variables, tout comme leur
longueur : certains sont narratifs, comme le récit
de l’élection du chamanepar les esprits ; d’autres
sont des exposés descriptifs et didactiques, pré-
sentant les diverses espèces d’esprits connues du

4 Les données ethnographiques ont été recueillies lors de
plusieurs séjours chez les Suruí, entre 2005 et 2013 ; les
chants chamaniques ont été enregistrés pour l’essentiel en
2006, les conversations et autres discours non-rituels utili-
sés ici ont été enregistrés et/ou filmés en 2007 et 2013.

Figure 3 : Village suruí
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chamane ; enfin, certains sont des conversations
dialogiques avec des gens ordinaires posant des
questions au sujet des activités et des connais-
sancesdu chamane.Dans tous ces cas, l’auditoire
incluait deux ou trois hommes suruí, ainsi que
l’ethnologue. Parmi ces auditeurs, il y avait tou-
jours quelqu’un à qui on reconnaissait quelques
connaissances enmatière de chamanisme. Enfin
le dernier type correspond à des discours tenus
parunnon-chamanemais évoquantdes sujets qui
sont du ressort des chamanes : des rencontres
– inabouties – avec des esprits chamaniques et
une description didactique du lieu où partent les
âmes des morts – description purement spécula-
tive, car bien que ce soit en théorie possible pour
les malades, aucun Suruí n’a personnellement
visité ce lieu, et nul n’est capable de citer une
connaissance qui aurait eu cette expérience.
Outre de l’ethnologue, l’auditoire de ces discours
était composé d’un ou deux fils adultes ou ado-
lescents du locuteur, et ne comptait aucun cha-
mane.

Pour estimer les effets communicationnels des
références aux propriétés physiquesmorphologi-
ques et spatiales du monde spirituel, nous avons
défini trois critères permettant d’inférer la
richesse sémantiquedes représentations qu’elles
sont susceptibles d’induire chez les auditeurs.
Toutd’abord, nousavons classé ces références en
deux grands types, en fonction de leur potentiel
d’inférences, fort ou faible.Nousavons considéré
qu’une référence recèle un fort potentiel d’infé-
rence, lorsque, sans nécessairement présenter
une description d’un objet ou d’un lieu, elle per-
met à l’auditeur d’en déduire implicitement un
certain nombre de caractères ; au contraire nous
avonsclassé commedes référencesà faiblepoten-
tiel d’inférence toutes celles qui ne permettent
aucunement de telles déductions. Ainsi, des déic-
tiques (ãkoy, « ici », boriğõb, « depuis loin ») on ne
peut rien inférer sur lamorphologie de ces lieux ;
même lorsqu’un esprit est situé comme étant
« près de » (-pabi) tel objet, on ne peut rien

Figure 4 : Simão Perpera Suruí, le chamane Figure 5 : Agamenon Ğamasakaka Suruí, le
non-chamane
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conclure sur la forme ou la localisation de ces
lieux. En revanche, lorsqu’un chamane dit qu’un
esprit « se lève et sort » (asaradnẽ) d’un lieu, on
peut au minimum en conclure que ce lieu consti-
tue un volume creux et relativement clos, à l’ins-
tar d’une habitation, d’un hamac, d’une pirogue,
etc. De même lorsqu’un objet est situé « au pied
de » (-sagaĩ) de tel autre, on peut en conclure que
cedernier est relativement élevé et vertical.Cette
distinction peut paraître triviale, lorsque les ter-
mes désignant les lieux sont desmots du langage
commun utilisés dans leur sens ordinaire bien
connu de l’auditeur. En revanche, elle devient
plus intéressante dès lors que ces substantifs ne
sont plus des termes connus, comme c’est le cas
dans une large part de la langue ésotérique des
chants chamaniques suruí, ouque ces substantifs
sont utilisés de manière peu usuelle (asaradnẽ
abohra-pi, « il se lève et sort du kapokier » ou
ğannih-sagaĩ, « au pied du ciel »).

Nous avons ensuite classé les références rele-
vées d’après leurs effets cognitifs présumés sur
l’auditoire, sur une échelle comportant cinq
degrés de contre-intuitivité. Le premier degré
correspond aux références qui ne sont nulle-
ment contre-intuitives (soey-yamáh-ĩ, « chez les
esprits »). Le second degré correspond aux réfé-
rences qui ne sont pas en elles-mêmes contre-
intuitives,mais renvoient à des faits bizarrement
invisibles pour l’auditoire (so dena aatẽ o-ĩ-ka,
« l’esprit s’est couché ici dans mon hamac »). Le
troisième degré renvoie à des lieux et objets
surprenants ou bizarres (Boyer 2001), par exem-
ple du fait de leur échelle, mais qui ne sont pas
contre-intuitifs (wapetih amawawa «des énormes
épines qui se balancent en travers du chemin »).
Le quatrième degré correspond à des faits véri-
tablement contre-intuitifs, violant notamment
les attentes en matière de physique intuitive,
comme le fait de passer au travers d’objets pleins
et solides (ixaa-pi asaradnẽ« il se lèveet sortd’une
pierre »). Enfin le dernier correspond à des
expressions qui paraissent purement absurdes,
associant en particulier des verbes à des substan-
tifs inappropriés, comme sujets (ğattih bõbõbõ,
« le ciel claque ») ou comme objets (-pe-perepi,
« écouter un chemin »).

Enfin, nous avons classé les expressions et
gestes se référant aux propriétés physiques et
spatiales des objets du monde spirituel en fonc-
tion du cadre de références auquel elles ont

recours, en s’inspirant des analyses de S. Levin-
son (Levinson 2003 ; Levinson et Wilkins 2006).
Ces travaux visent à distinguer des domaines
(type de cadre de référence) permettant des
comparaisons de la structure des références spa-
tiales entre différentes langues. Toutefois,
comme il ne s’agissait pas ici de comparer diffé-
rentes langues dans leur usage ordinaire (c’est-
à-dire, engénéral, lesmanièresdont elles permet-
tentde répondreà laquestion«OùestX ?»),mais
de comparer différents usages non-ordinaires
d’une même langue, nous avons redéfini ces
domaines ou cadres de référence, en nous
appuyant sur les spécificités de la langue et du
contexte suruí. Outre les expressions qui ne
mobilisent aucun cadre de référence (comme les
déictiques notamment), nous avons distingué
trois cadres de référence, d’après des questions
d’échelle. Le premier rassemble les objets et lieux
qui sont à peu près à l’échelle du corps humain ou
plus petits5, qui peuvent être situés ou détermi-
nés par rapport à lui, ou être embrassés du
regard (apotota itxar, « il s’assoit dessus » ;
-alaptẽ, « ils se mettent en file », gestes mimant
desmouvements corporelsoudésignantdes lieux
proches). Les deux autres cadres, par opposition,
concernent des objets qui dépassent cette échelle
et qui ne peuvent plus être embrassés ensemble
du regard, mais doivent être imaginés mentale-
ment (Wierzbicka 1989). Le second cadre de
référence correspond à une échelle en quelque
sorte « géographique ». Il situe des objets les uns
par rapport aux autres selon un rapport qui reste
décrit à l’échelle d’un déplacement humain (ta-
pe-tar iwe-itxa, « sur leur piste, après il y a... »).
Au contraire le troisième cadre de référence est
d’ordre « cosmologique ». Il situe les objets
d’après des régions du monde que les gens ne
parcourent pas ordinairement (ğannih-pabi, « au
ciel », gestes pointant des grandes directions de
manière abstraite). Cette distinction entre cadre
géographique et cadre cosmologique correspond
àdeuxcadresderéférenceutiliséspoursituerdes
lieux dans l’espace géographique ordinaire. Le
premier organise l’espace forestier de manière
radiale autour du village. Chaque famille possède

5 Dans la plupart des langues, les références à la situation
spatiale d’objets de ce type nécessitent des structures mor-
phosyntaxiques plus complexes (verbes, adverbes) que les
dénotations locatives les plus courantes et les plus simples
(Levinson et Wilkins 2006).
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un « secteur » (xabitor) où elle développe ses
activités d’horticulture, de chasse et de collecte :
en partant du village, elle y installe d’abord ses
essarts, puis des pistes (me) de chasse. Chaque
piste a donc un possesseur, qui seul (en théorie)
en connaît les lieux, ces différents lieux étant
donc pensés comme distribués de manière
linéaire sur ces pistes : on les repère d’abord
d’après des obstacles – cours d’eau, marais, col-
line, type de végétation6 –, puis d’après le temps
de déplacement nécessaire pour les atteindre (« à
une demi-journée de marche »). Le second cadre
spatial de référence est un système cardinal,
fondé sur deux axes à peu près perpendiculaires :
l’axe est-ouest de la course du soleil et l’axe
amont-aval, qui se trouve être orienté à peu près
sud-norddans la régionoùvivent lesSuruí.Orces
axes ont une ampleur cosmologique qui articule
le monde ordinaire et le monde des esprits.
L’extrêmeaval est le règnedesesprits aquatiques
(ğoaney). L’axe solaire s’articule à un axe verti-
cal : enpoursuivant sa route très loinvers l’est, on
rejoint la région des esprits orientaux (ğoraey) et
on monte au ciel, à l’instar du soleil, où on
rencontre les esprits célestes (ğannihey), et c’est
dansces régionsqu’est situé l’accèsaumondedes
morts (pa-ixo-kah-be-pe, « la piste par où partent
nos âmes »). Précisons enfin qu’une même réfé-
rencepeut faire appel àplusieurs cadresquenous
avons distingués – par exemple o-yama-pe, « le
chemin de mon banc », qui mobilise à la fois un
cadre géographique (« chemin ») et un cadre
corporel (« banc »).

Le tableau suivant présente le décompte des
occurrences de références présentant les carac-
tères déterminés dans chacun des types de dis-
cours définis ci-dessus, sans compter les doubles
occurrences – c’est-à-dire les occurrences de la
même expression se référant au même lieu
« réel ». Cela revient à présumer que l’auditeur
saisit toutes les implications d’une expression
dès sa première occurrence, ce qui n’est sans
doute pas tout à fait exact, mais permet une
comparaison quantifiée plus aisée. Enfin, il va de
soi qu’étant donné la taille relativement
restreinte du corpus et la dimension d’apprécia-
tion subjective dans le classement de certaines
expressions dans une catégorie ou une autre, il
est évident que seules les différences nettement
marquéesdoivent être retenues commevraiment
signifiantes pour l’analyse.
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Total 64 124 51

Riches 46 49 35

Degré
de contre-
intuitivité

Cohérent 16 61 32

Invisible 4 35 4

Surprenant 22 15 15

Irreprésentable 5 13 0

Insensé 17 0 0

Cadre

Sans 13 48 8

Avec

Corporel 19 40 31

Géographique 23 25 10

Cosmologique 15 14 6

Les références au monde des esprits
dans les chants chamaniques

Le nombre total de références distinctes dans
notre corpus de chants est relativement bas,
comparé à la taille du corpus (plusieurs heures de
chant). Cela s’explique en partie par la structure

6 Le lexique suruí se caractérise, comme beaucoup de lan-
gues amazoniennes probablement, par une nette pauvreté
en termes géomorphologiques (« colline », « rivière », etc.).
La plupart des références à des parties du paysage ont
recours à la végétation, en particulier à la concentration
(-kat) relative de telle ou telle espèce (pasap-kat, « zone où les
palmiers babaçu prolifèrent », napo-kat, « zone où les lianes
prolifèrent », etc.). À l’exception de directions assez vagues
(« vers chez les ennemis X »), de quelques noms de rivières,
et des termes portugais utilisés depuis le contact, tous les
toponymes sont intégralement transparents, historiques,
relatifs et instables. Un lieu dans la forêt est dénoté par une
expression du type « la zone où l’espèce X prolifère et où
l’événement Y a eu lieu », Y n’étant généralement un
événement connu que d’un cercle de parents assez étroit, de
telle sorte que le toponyme est incompréhensible pour les
autres (mam-ğat peyxo-pug-aka-wa, « la noiseraie où un petit
esprit peyxo fut tué » n’est identifié que par une dizaine de
familles). Les autres se référeront éventuellement à ce
même lieu par l’espèce X et l’événement Z.
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des chants chamaniques suruí, faits d’un refrain
identique tout au long d’un chant et toujours
différent d’un chant à l’autre, et de couplets qui
varient au cours d’un chant mais peuvent sou-
vent réapparaître partiellement d’un chant à un
autre. Les diverses références aux propriétés
physiques et spatiales du monde des esprits peu-
vent en conséquence avoir des fréquences très
inégalesdans le corpus, selonqu’elles se trouvent
dans une partie récurrente d’un couplet ou dans
un refrain, ou au contraire dans une partie non-
récurrente d’un couplet. En outre, ces références
sont exclusivement verbales : lorsqu’il chante, le
chamane ne fait aucun geste qui se réfèrerait à
unequelconqueactiondes esprits ouàunobjet de
leur monde.

Les chants chamaniques comportent en appa-
rence beaucoup d’expressions potentiellement
riches en inférences au sujet des propriétés phy-
siques du monde des esprits : c’est le cas d’une
large majorité d’entre elles (70 %), une propor-
tion en tout cas largement supérieure à celle
qu’on rencontre dans les discours non-ritualisés
du chamane. Toutefois cette apparente richesse
en inférences potentielles doit être nuancée. En
effet, cette forte proportion naît en grande partie
de l’absence et de la faible variétédes expressions
à faible potentiel d’inférence : il y a peu de déicti-
ques dans les chants et le nombre des termes de
mouvement est assez réduit. Ces expressions
apparaissent ensuite fortement contre-intuiti-
ves : plus du tiers (35 %) – et presque lamoitié de
celles richesen inférences–peuventêtreclassées
comme « irreprésentables » et surtout « insen-
sées » : on y rencontre fréquemment des expres-
sions comme o-yama-mayxoh, « éteindre mon
banc », ixaey-pe-kũy-pob, « le chemin brillant des
pierres marche lourdement ». Seul un quart
(25 %) de ces expressions peut être qualifié de
référence « cohérente », une proportion très net-
tement inférieure à celle des autres types de dis-
cours (entre 50 % et 60 %). Enfin, du point de vue
du cadre de références, la part des expressions
n’en mobilisant aucun est relativement limitée
(20 %) et au sein des cadres mobilisés, le cadre
cosmologique apparaît relativement important,
parcomparaisonavec lesautres typesdediscours
(25 % des expressions contre environ 10 %
ailleurs). Cette importance naît du fait que le
chant de tout esprit inclut toujours aumoins une
expression faisant allusion à l’espèce d’esprits à
laquelle il appartient – aquatiques, orientaux,

célestes–aumoyend’uneréférenceà larégiondu
cosmos qui abrite cette espèce.

De ces différents traits, il ressort que la repré-
sentation du monde spirituel que les chants cha-
maniques sont susceptibles d’induire chez l’audi-
teur est paradoxale. Elle est en effet à la fois
puissamment nourrie par des expressions verba-
les sémantiquement riches et, en même temps,
cette richesse sémantique ne permet guère de
construire une représentation cohérente de ce
monde.

Les références au monde des esprits
dans les discours ordinaires du chamane

Sous cet aspect, les discours ordinaires du
chamane contrastent fortement avec les chants
chamaniques. Le nombre de références distinc-
tes est bien supérieur, surtout rapporté à la
moindre taille du corpus (moins d’une heure au
total). La part des références potentiellement
riches en inférences sur la structure physique du
monde des esprits est particulièrement faible,
puisque celles-ci ne représentent que 40 % du
total, soit nettement moins que dans les chants,
mais aussi que dans les discours dunon-chamane
(70 % dans les deux cas). Cette moindre propor-
tion est en fait l’effet de la fréquence très élevée
des déictiques dans ces discours, ainsi que des
gestes souvent vagues ou abstraits. Ces déicti-
ques et ces gestes se réfèrent souvent à ces
discours à l’espace immédiat de l’énonciation,
pris comme un contexte générique d’interaction
avec les esprits, même pour décrire des interac-
tions qui n’y ont pas eu lieu (akoy narayip deor,
oboatẽ denene, « l’esprit Plumeau est venu ici
même, il s’est couché avec moi dans ce hamac »,
pour décrire une interaction ayant eu lieu trente
ans plus tôt dans un village très distant et depuis
lors détruit).

Le degré de contre-intuitivité et les formes de
cesexpressionssontaussi trèsdifférents.Eneffet,
ces expressions sont globalement moins contre-
intuitives que dans les chants chamaniques : la
proportion de références « cohérentes » est nette-
mentsupérieure(50 %)et iln’yaaucuneréférence
qui apparaisse comme entièrement « insensée ».
Deux degrés de contre-intuitivité sont particu-
lièrement représentés : d’une part les références
qui paraissent cohérentes mais se réfèrent à des
objets invisibles et, d’autre part les références
à des objets irreprésentables. Le développe-
ment des premières est corrélé à l’importance
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des déictiques : il s’agit souvent d’allusions à des
activités des esprits qui auraient lieu dans l’envi-
ronnement immédiat, et qui sont pourtant invisi-
bles aux non-chamanes, comme c’était le cas dans
l’exemple précédent. En revanche l’importance
des représentations spécifiquement « irreprésen-
tables », sans être pour autant « insensées » appa-
raît comme une particularité intentionnelle de ce
type de discours : le chamane multiplie les allu-
sions à des actions simples mais physiquement
impossibles :wabe-wewãr, « il réside dans la rive »,
ixaa-pabe-ka ixaa-pika, « à l’intérieurde lapierre, il
casse la pierre », etc.

Enfin, les cadres de référence mobilisés dans
ces discours contrastent avec ceux des chants
chamaniquesparunenette diminutionde l’usage
de cadres cosmologiques (10 %) et géographiques
(20 %), moins remplacés par le cadre corporel,
dont la part reste identique (30 %) que par des
expressions ne faisant appel à aucun cadre de
référence. Le faible recours au cadre cosmologi-
que serait encore plusmarqué, si l’on écartait les
dialogues, dans lesquels le chamane rappelle à
chaque évocation d’un nom d’esprit la région
propre à son espèce. L’importance des expres-
sions dépourvues de cadre de référence s’expli-
que non seulement par la fréquence des déicti-
ques, mais aussi par le grand nombre de
références à la situation spatiale des esprits les
uns par rapports aux autres : a-itxa-ter-ewa-ĩ, « il
est toujours à l’écart des autres », ta-ibeb-ğup-na,
« se trouvant à l’extrémité de leur file ».

Aussi le discours ordinaire des chamanes
apparaît-il paradoxalement comme relativement
plus pauvre en informations sur le monde des
esprits que le discours rituel. C’est un discours
souvent abstrait, visant à classer des entités et à
expliciter leurs relations entre elles plutôt qu’à
peindre le monde dans lequel elles évoluent,
souvent assimilé aux formes génériques du
monde humain – ces discours évoquent les
esprits comme se trouvant tout naturellement
a-yamáh-ĩ, « dans leur village » ou a-sab-ibika,
« dans leur maison ». Lorsque le monde des
esprits est décrit, il l’est de manière assez cohé-
rente, tout en parsemant cette description assez
plate de quelques allusions à des actions explici-
tement contre-intuitives. Ces discours n’aident
donc guère les auditeurs à construire une repré-
sentation positive de cemonde – d’ailleurs, alors
que les non-chamanes sont très désireux d’écou-

ter des chants chamaniques, par simple plaisir
esthétique, ils se lassent rapidement des explica-
tions du chamane au sujet de ses activités.

Les références au monde des esprits
dans les discours d’un non-chamane

Peut-être en raison de ce désintérêt, de
manière assez surprenante, les références aux
propriétés physiques, morphologiques et spatia-
les du monde des esprits dans les discours du
non-chamane paraissent présenter plus de traits
communs avec celles des chants qu’avec celles
des discours explicatifs du chamane. Tout
d’abord, la part des références potentiellement
riches en inférences y est aussi élevée (environ
70 %), et ce, pour une raison similaire : l’absence
de déictiques. Cette absence reflète celle de toute
assimilation ou comparaison entre le monde des
esprits et le monde humain dans ces discours.

Certes, du point de vue de la contre-intuitivité,
des différences majeures apparaissent : les
discours du non-chamane ne contiennent au-
cune référence véritablement contre-intuitive, et
corrélativement, les références apparaissant
comme pleinement cohérentes ont une impor-
tance bien supérieure dans ce genre de discours
(60 %). Cependant, une autre catégorie apparaît
également peu fréquente dans ce type de dis-
cours, tout comme dans les chants : il y a peu de
références cohérentes mais invisibles (10 %), ce
qui traduit encore une fois la nette séparation
entre le monde humain et le monde spirituel.

Enfin ces références aux aspects matériels du
monde des esprits font fréquemment appel à un
cadre de référence, celles dépourvues de tout
cadre étant nettement plus rares (15 %) que dans
lesautres typesdediscours, et enparticulierdans
les discours explicatifs du chamane. Cette faible
proportion reflète encore le peu de références
déictiques, mais elle s’explique surtout par un
très important recours à un cadre de référence
corporel (60 %), qui contribue fortement à la
richesse sémantique de ces références. En effet,
ces références utilisant un cadre corporel, qui
concernent souvent desmonstres gardant le che-
min des morts, combinent une expression ver-
bale imagée, incluant souvent un idéophone, et
un geste mimant une action ou un mode d’être
(xaya-xaya-xaya yabikãrtih sade, « la flèche mons-
trueuse fend l’air, chhh-chhh-chhh », avec un
battement de main).
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Le discours du non-chamane, qui n’aborde que
certains esprits – les quelques-uns qu’il a rencon-
trés en rêve, ceux gardant le chemin de morts –
en donne ainsi une description beaucoup plus
imagée, permettant à l’auditoire de s’en faire une
représentation beaucoup plus expressive, spéci-
fique et cohérente, en apparence au moins – en
effet dès qu’on pose quelques questions au locu-
teur des contradictions majeures apparaissent,
qu’il est souvent beaucoup moins habile à sur-
monter que le chamane.

Conclusion
Cette analyse des propriétés sémantiques des

références aux aspects physiques, morphologi-
ques et spatiaux du monde dans lequel un cha-
mane dit interagir avec des entités invisibles
montre que ces propriétés peuvent être très
variables en fonctiondes genres de discours dans
lesquels ces références apparaissent, genres de
discours qui correspondent à des contextes
d’énonciation bien déterminés mais néanmoins
larges et stables (énonciateur spécialiste ou non,
contexte rituel ou non). Des études portant sur
différentes traditions chamaniques, notamment
amazoniennes (Severi 1993 ; Déléage 2007)
avaient déjà montré que des termes centraux
dans les discours des spécialistes rituels, ren-
voyantàdes concepts clefsdes cosmologies impu-
tées à ces populations, du type « âme », « esprit »,
etc., avaient des significations très diverses – et
parfois très évanescentes – en fonction des
contextes pragmatiques dans lesquels ils étaient
utilisés. Notre analyse des discours suruí évo-
quant le monde des entités surnaturelles montre
que cette variabilité n’affecte pas uniquement les
concepts qui forment l’armature explicite de ces
discours et qui sont donc les plus susceptibles
d’être discutés, mais qu’elles concernent aussi
l’arrière-plan implicite, les représentations phy-
siques, morphologiques et spatiales du monde
dans lequel les esprits sont supposés vivre, repré-
sentations qui, du point de vue de la construction
du discours, sont beaucoup plus discrètes –
puisqu’elles ne sont qu’inférées d’éléments épars
– et sont donc beaucoup moins susceptibles de
contestation et de discussion.

Or les relations entre les divers types de dis-
cours mobilisés sont complexes et non-univo-
ques. En effet, les discours rituels – les chants –
ont une plus grande stabilité mais, plus opaques,
leur compréhension fait souvent appel à des

interprétations s’appuyant sur des discours non-
rituels. Les discours des non-chamanes préten-
dent se référer aux discours des chamanes, ou du
moins ils n’osent pas les contredire explicite-
ment. Cependant, les chamanes ne l’ayant pas
toujours été, ils ont d’abord dû produire des
discours du type de ceux des non-chamanes, ou
du moins entendre d’abord ce type de discours,
car les chamanes réservent leurs gloses à des
gens relativement âgés. Il n’est donc pas possible
d’identifier, l’un de ces discours comme source
unique des autres, ni donc d’identifier des voies
de propagation unidirectionnelle de ces repré-
sentations du monde surnaturel d’un type de
discours à un autre. Aussi toute hypothèse de
transmission « épidémiologique » de ces repré-
sentations d’un discours à un autre paraît-elle
impossible à défendre, tant qu’on s’en tient à une
analyse sémantique : avant de dépendre de pro-
priétés sémantiques, la circulation de ces repré-
sentations implicites qui peuvent être inférées de
l’arrière-plan des différents types de discours
dépend des contextes pragmatiques dans les-
quels ces discours sont énoncés et écoutés.
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Introduction
The discourses of ritual specialists that evoke

”imaginary“ or ”supernatural“ worlds –that is,
contexts of interaction in which ordinary people,
liketheaudience,cannotparticipate–areakindof
speech that is particularly confronted with the
problem of building a common ground between
the speaker and thehearers (Hanks2006). Indeed
as the hearers expect various benefits from the
ritual specialist’s speech –curing diseases, good
fortune, andsoon– theyneed tobe convinced that
these places and beings are real, since the specia-
lists claim that they interact with these invisible
beings, in the presence of the hearers. The ritual
speaker has to provide the hearers with a repre-
sentation of the invisible world that is both cohe-
rent enough to be accepted and different from the

ordinary world in order to explain that ordinary
people cannot see it. Thus, verbal and gestural
references to physical, morphological and spatial
properties of the objects and worlds that only the
specialists can see play a crucial role: on the basis
of these references, the hearers can build repre-
sentations of these worlds and assess the compe-
tence of the speaker to discuss these matters.7

In this article, I discuss the effect of verbal and
gesturalreferencestoplacesorphysicalobjectsof
the supernatural world on their representations
by the audience. This article is based on an eth-
nographical case, that of the Suruí, a Native peo-
ple of Amazonia; in this cultural area, such cos-
mological representations and communicational
interactions are particularly common. Resorting
to ethnographical methods and conversational
analysis, I compare different kind of discourses
on the same supernatural world, by a ritual spe-
cialist –a shaman– and by a non-specialist, in
various contexts, both ritual and non-ritual. Of
course, these references do not have a communi-
cational function only: some of them have cogni-
tive and mnemonic functions for the speaker. A
systematic, quantified, and comparative study of
these references in real discourses can shed light
on somemechanisms of formation and transmis-
sion of ”religious“ representations, beyond usual
hypotheses of cognitive anthropology, which are
based on semantics only (Sperber 1996).

Ethnographic context
The Suruí of Rondônia live in the Brazilian

Amazon, on the border between the states of
Rondônia and Mato Grosso. Their language
belongs to the Tupi-Mondé family. Today they
number 1,200 individuals approximately. When
theyhad theirfirstpeaceful contactwithWestern
society in 1969, they lived on hunting and slash-
and-burn horticulture. Since then, their lifestyle
has changed drastically. As theywere confronted
with many social and economic problems, they
converted themselves to evangelical Protestan-
tism, under pressure of missionaries.

7 In daily conversation, people often refer to ”real“ places
unknown to the hearer. However, they assume that the
objectsof theseplaceshave thesamephysical properties, and
the hearers may visit these places later. Thus the problem of
common ground in speeches about supernatural worlds
remains irreducible to the one of unknown real places.
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Figure 1 : Geographic situation of the Suruí
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That explains, partly, why nowadays there are
only two shamans left among them. However,
even in their traditional way of life, shamans
have always been few. Genealogical accounts
showthat in the lastfifty yearsbefore the contact,
there have never been more than twelve or so
active shamans simultaneously, while therewere
about a hundred male adults –indeed only men
may become shaman. Nevertheless, many adult
male individuals have some knowledge and expe-
rience of shamanism, particularly as they grow
older. About 30% of men over 40 and almost all
those over 70 have experienced a shamanic reve-
lation, but, voluntarily or not, they did not conti-
nue in this way –some of them claim to master
some therapeutic powers.

Indeed, the main activity of shamans is to per-
form therapeutic songs, either in individual hea-
lings,or incollectiverituals, aspreventivemeasu-
res. In comparisonwith other kinds of discourses
and practices among the Suruí and with other
shamanic traditions in Amazonia, the specific
epistemic feature of Suruí shamanism lies in its

explicit refusal of any learning. Indeed, shamanic
songs are authored by spirits; shamans are only
performers of these songs. Since, like any lear-
ning process, learning to sing would require
attempts, errors, and corrections, the Suruí fear
that errors in performing songs trigger the spi-
rits’ wrath on the novice. Consequently, shama-
nic competence can only be acquired all at once,
througharevelationby the spirits, usuallyduring
adream.By thisdream,all of a sudden, thenovice
gets the command of a complete and stable cor-
pus of songs. All shamans share the same corpus
of songs, which they have to perform always
identically. Therefore, all shamans are supposed
to know exactly the same songs, to be equally
competent, if not equally efficient. From a psy-
chological point of view, it is unlikely that sha-
mans really acquire their knowledge this way
–novices probably practice singing secretly and
learnby listening silently to recognized shamans.
This is rather an ideal and normative des-
cription, which amounts to a prohibiting inter-
individual transmission of shamanic knowledge.

Figure 2 : Traditional Suruí house
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Thus, no initiation-like relationship can set up
between the novice and any recognized shaman;
the competence and legitimacy of a new shaman
does not depend upon any other shaman in
particular. Free from any interpersonal depen-
dence, every shaman is confronted with the
group of shamans as a whole. Indeed, those are
expected to give a more or less unanimous
opinion about every one’s shamanic competence,
because any public disagreement would give
rise to suspicion about the competence of some
of them –this would amounts to declare that
some shamans are under threat of the spirit’s
wrath.

The shamans are not just supposed to repeat
songs learnt by rote. Indeed, every time they sing
and smoke cigars shamans are presumed to see
thespiritsand interactwith them.8Thespiritsare

said to be physically present in the very place in
which the shaman is operatingwith the audience.
In an individual healing or a collective ritual, the
shaman interacts directly with the spirits, while
he interacts verbally and physically with other
human people; the human audience does not see
or hear any sign of the presence of the spirits.9
Under these conditions, the shamans’ invisible
partners appear as inhabitants of a potentially
visible and palpable world, though still inaccessi-
ble to ordinary people, thanks to the verbal and
gestural references of the shamans to the physi-
cal, morphological, and spatial properties of the
spirits and their things. Consequently these refe-
rences play a crucial role in the relationship
between the shamans and the ordinary Suruí
people.

8 Like most indigenous people of Eastern and Southern
Amazonia, the Suruí do not use any psychoactive plant,
except tobacco.

9 For detailed ethnographical and linguistic data on Suruí
shamanism and the corpus of shamanic songs, see Yvinec
(2011b; 2011a; 2012). Mindlin (1995) published a few sha-
mans’ speeches, but in translation only and with very ques-
tionable editing methods.

Figure 3 : Suruí village
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Corpus and analytical methods

In order to study the communicational proper-
ties of the references to physical, morphological,
and spatial properties of the spirits’ world, I will
useacorpusofvariouskindsofdiscourses.10 Iwill
categorize not just explicit descriptions of objects
(”the wall of the spirits’ houses are made of palm
leaves“) as references to physical properties of
the spirits, but also expressions that allow the
hearer to infer such properties (”spirits sit on
this“). Indeed, such indirect allusions are no less
important, because they constitute a background
to other assertions, so that they are less likely to
be discussed. I will use three kinds of discourse.
The discourses of the first kind are the sung spee-
ches of a Suruí shaman. Suruí shamanic songs
are a kind of speech that occurs only in highly
ritualized contexts and its content is stable. The
lyrics of these songs are composed in an esoteric
language that only shamans are expected to
understand; actually, many hearers, particularly
those who have had some experience of shama-
nism, understand these songs partly, although
they do not feel competent to gloss them. Our
corpusnumbers isabout50songs.Thediscourses
of the second kind are all the other speeches by
this shaman that refer to the world of spirits.
These discourses are very diverse: some are nar-
rative –for example, the story of the election of
the shaman by the spirits; some are descriptive
and didactic accounts– for example, about the
different kinds of spirits known to the shaman;
and somearedialogswith ordinarypeople asking
questions about the shaman’s activities and
knowledge.Amongthehearers,besidesme, there
were always two or three adult Suruí men; one of
them, at least, was recognized as having some
understanding of shamanism. Finally, the dis-
courses of the third kind are speeches by a non-
shaman that deal with shamanism, such as nar-
ratives of encounters with spirits –which did not
result in a shamanic revelation – and description
of the world of the dead, a place that the sick are
said to be able to visit– however, no Suruí has
ever visited this place personally and no one can
mention any acquaintance who would have.

Besides me, the hearers of these speeches were
one or two teenaged sons of the speaker, but no
shaman.

In order to assess the communicational effects
of references to morphological and spatial pro-
perties of the spirits’ world, I specified three
indices of the semantic richness of the represen-
tations to which they can give rise among the
hearers. I first distinguished two broad kinds of
references according to their inferential poten-
tial: low or high. I assess a reference’s inferential
potential as high if it allows hearers to infer some
physical properties of its object, even though it
does not give a thorough description of it; on the
contrary I assess a reference’s inferential poten-
tial as low if it does not allow such inferences. For
instance,deictics (ãkoy, ”here“,boriğob, ”fromfar
away“) do not enable the hearer infer any mor-
phological properties of these places; even if a
spirit is said to be ”close to“ (-pabi) an object, the
hearer cannot infer anything about the shape or
the location of these places. On the contrary,

10 Ethnographical data were collected during several stays
among the Suruí, between 2005 and 2013; most shamanic
songs were recorded in 2006, conversations and other non-
ritual discourses were recorded in 2007 and 2013. Figure 4 : Simão Perpera Suruí, the shaman
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when the shaman says that a spirit ”stands up
and walks out“ (asaradnẽ) a place, the hearer can
infer that this place is a hollow or enclosed
volume, such as a house, a hammock, a canoe,
and so on.Whenanobject is said to be ”at the foot
of“ (-sagaĩ) another one, the hearer can infer that
the latter stands relatively high and upright.
Such distinction would be trivial if these discour-
ses resorted to everydaywords, in their everyday
meaning. However, it becomesmeaningful when
some words are unknown to the hearer, which
occurs frequently in the esoteric language of
Suruí shamanic songs, orwhenwords are used in
anunusualway (for instance:asaradnẽ abohra-pi,
”he stands up and walks out of the silk cotton
tree“; or ğannih-sagaĩ, ”at the foot of the sky“).

Then I assess the cognitive effects of these refe-
rences among the hearers, on a scale with five
degrees of counter-intuitiveness. In the first
degree, I classify the references that are not coun-
terintuitive at all (for instance, soey-yamáh-ĩ, ”at

the spirits’ place“). In the second degree, I classify
references to ordinary objects and events that the
hearers cannot see, although these references are
not counterintuitive per se (for instance, so dena
aatẽ o-ĩ-ka, ”here the spirit lay down in my ham-
mock“). In the thirddegree, I classify references to
surprising or weird places and objects (Boyer
2001), for instance because of their size, although
there are not counter-intuitive strictly speaking
(for example, wapetih amawawa, ”huge thorns
swinging across the path“). In the fourth degree, I
categorize really counterintuitive references,
mainly those that violate folk physics, like going
throughsolid and stiffobjects (for instance, ixaa-pi
asaradnẽ, ”he stands up andwalks out of a stone“).
In thefifthdegree, I classifynonsensical locutions,
particularly those who attribute a meaningful
noun as an inadequate subject or direct object to a
meaningful verb (for instance, ğattih bõbõbõ, ”the
sky bangs“, or -pe-perepi, ”listening to a path“).

Finally, I classified the locutions and gestures
that refer to physical and spatial properties of the
objects of the spirits’ world according to their
frame of reference, a criterion which I adapted
fromS. Levinson’s works (Levinson 2003; Levin-
son and Wilkins 2006). Levinson distinguishes
conceptual domains (kinds of frameof reference)
that allow comparing the structure of spatial
references in various languages. However, I do
not intend to compare several languages in their
everyday use –that is, the way people answer the
question ”Where is X?“ in these languages– but
to compare various unordinary uses of one lan-
guage. Consequently, I redefined these concep-
tual domains and frames of reference, according
to specific features of the Suruí language and
context. Besides locutions that do not resort to
any frame of reference –notably, deictics– I dis-
tinguished three frames of reference, according
to scale. The first frame corresponds to objects
and places that are on a human body scale or
smaller; those can be situated in relation to a
human body, or surveyed by sight (for instance
apotota itxar, ”he sitson it“; -alaptẽ, ”they lineup“;
gestures mimicking body movements or refer-
ring to close places).11 By contrast, the two other

11 In most languages, references to the spatial locations of
that kind of objects require morphosyntactical structures
(verbs or adverbs) that are more complex than ordinary
locative denotations (Levinson and Wilkins 2006).

Figure 5 : Agamenon Ğamasakaka Suruí,
the non-shaman
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frames of reference correspond to objects that
exceed the former scale, that one cannot see from
one place, and that, consequently, one needs to
imaginementally (Wierzbicka 1989). The second
frame of reference corresponds to a ”geographi-
cal“ scale: objects are situated in relation one to
another within walking distance for a human
being (for instance, ta-pe-tar iwe-itxa, ”on their
path, farther, there lies...“). On the contrary the
third frame of reference has a ”cosmological“
scale: objects are situated in relation to parts of
the world that people usually do not travel to
(ğannih-pabi, ”in the sky“; abstract pointing).
This distinction between a geographical and a
cosmological frame of reference parallels two
frames of reference that are used in everyday
space. The first one structures the space of the
forest in a radial way around the village. Each
family has its own area (xabitor) where, from the
village, first, they open their swiddens and far-
ther theymarkout their huntingpaths (me). Each
hunting path is owned by one individual who
knows its places. Consequently all forest places
are viewed as lining up on paths; they are pin-
pointed first by obstacles on these paths –river,
swamp, hill, concentration of some vegetal spe-
cies– then according to time of travel to reach
them from the village (”a half-day walk away“).12
The second frame of reference is cardinal and
structured by two roughly perpendicular axes:
the East-West axis of the sun path, and the
upstream-downstream axis, which is roughly
South-North in the region where the Suruí live.
These axes have a cosmological dimensionwhich

links the everydayworld to the spirits’ world. Far
downstream lies the kingdom of the water spirits
(ğoaney). The solar axis is connected with a ver-
tical axis: if one goes far east, one will first reach
the eastern spirits’ (ğoraey) kingdom; then one
will go up to the sky, just like the sun, and will
meet the sky spirits (ğannihey). There is located
the entrance to the path to the world of the dead
(pa-ixo-kah-be-pe, ”the path on which our souls
leave away“). A reference may resort to several
frames –for instance o-yama-pe, ”the path of my
bench“ resorts to thegeographical frame (”path“)
and to the body frame (”bench“).

The following table shows thenumber of occur-
rences of references that display the above men-
tioned characteristics, not counting multiple
occurrences of the same reference –that is the
multiple occurrence of an identical locution that
refers to the same ”real“ place; thus I assume that
every hearer understands all implications of a
locution at its first occurrence, which may not be
right, butallowsaneasierquantifiedcomparison.
Because of the small size of the corpus and
because the categorization of many locutions
relies on a subjective assessment, one should be
aware that only strongly marked differences
should be considered as meaningful.
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Total 64 124 51

Rich 46 49 35

Degree of
counter-
intuitiveness

Coherent 16 61 32

Invisible 4 35 4

Surprising 22 15 15

Impossible to
imagine 5 13 0

Nonsensical 17 0 0

Frame

None 13 48 8

Body 19 40 31

Geographical 23 25 10

Cosmological 15 14 6

12 Probably likemany Amazonian languages, Suruí has few
geomorphological terms (”hill“, ”river“, etc.). Most referen-
ces to parts of landscape refer to vegetation, particularly to
relative concentration (-kat) of some species (pasap-kat,
”area where babaçu palms proliferate“, napo-kat, ”area
where vines proliferate“, and so on). Except vague direc-
tions (”in the direction of enemies X“), a few river names,
and Portuguese terms introduced after contact, all topo-
nyms are fully transparent, historical, relative and instable.
A place in the forest will be referred as ”the area where
species X proliferate and event Y occurred“; the event Y is
usually known to close relatives of the speaker, so that the
toponym is meaningless to others (for instance, mam-ğat
peyxo-pug-aka-wa, ”the Brazil nut grove where a young peyxo
spirit was killed“ is understood by ten families only). Others
may refer to the same place by pointing out species X and
event Z.
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References to the spirits’ world
in shamanic songs

The total number of distinct references in my
corpus of songs is relatively low, compared to the
size of the corpus (several hours of singing). This
comes from the structure of Suruí shamanic
songs, made of a refrain that is repeated identi-
cally all along the song and always differs fromall
other songs’ refrains, and of verses that vary
along a song but often appear identically in seve-
ral songs. References to physical and spatial
properties of the spirits’ world can display very
different frequency, according to their location in
a refrain, in a recurrent part of a verse, or in a
once occurring part of a verse. In songs, these
references are exclusively verbal: when he sings,
the shaman does not gesture towards any objects
of the world of the spirits.

Shamanic songs contain many locutions
whose inferential potential about the physical
aspect of the spirits’ world is high: a large majo-
rity of these locutions (70%) allows such inferen-
ces; this proportion is quite higher in songs than
in non-ritual speeches by the shaman. However
this richness should not be overestimated. It is
rather the low inferential potential locutions that
are few: in songs, there are few deictics and
movement terms. These locutions are highly
counterintuitive. Among those, more than one
out of three (35%) –and one out of two among
thosewhohaveahigh inferential potential– refer
to object impossible to imagine or appear non-
sensical, like, for instance, o-yama-mayxoh,
”extinguishing my bench“, or ixaey-pe-kũy-pob,
”the sparkling path of the stones strides away“.
Only one out of four of these locutions appears
as coherent; this proportion is quite higher in
other kinds of speech (50 to 60%). There are
relatively few locutions that do not resort to any
frame of reference (20%). The cosmological
frameof reference is relatively important (in 25%
of locutions, against 10% in other kinds of dis-
course), because every song includes at least one
locution that refers to the species of spirits to
which its author belongs –water, sky or eastern
spirits; and this locution always mentions the
cosmological region in which this species lives.

Consequently, the representation of the spi-
rits’world that thehearersof shamanic songscan
form is quite paradoxical. On the one hand, this
representation is stimulated by locutions that

display a relative semantic richness.On the other
hand, this richness does not allow building a
coherent representation of the spirits’ world.

References to the spirits’ world
in non-ritual speech by a shaman

Non-ritual speech by a shaman sharply
contrasts with shamanic songs. The number of
distinct references isquitehigher, especiallywith
regards to the smaller size of the corpus (less that
one hour of speech). References with high infe-
rential potential are quite less frequent, since
they count for only 40% of the total number of
references –against 70% in the two other kinds of
discourse. Such a low proportion is due to the
high number of deictics in these speeches and of
vague or abstract gestures. Deictics and gestures
refer to a space close to the speaker, which is
taken as a generic context for interaction with
spirits, even though the depicted interaction
occurred in a different place (for instance: akoy
narayip deor, oboatẽ denene, ”the spirit Feather
Rattle came here, it lay down in this hammock
with me“ in order to describe an interaction that
occurred thirty years ago, in a distant village,
since then destroyed).

The degree of counter-intuitiveness and its
expression in non-ritual speech are different too.
These references are less counterintuitive than
they are in shamanic songs. The proportion of
coherent references is higher (50%) and no non-
sensical reference appears. Two degrees of coun-
ter-intuitiveness are particularly frequent:
expressions that refer to invisible objects in a
coherent way and expressions that refer to
objects impossible to imagine. The formers are
connected with deictics: they refer to actions by
the spirits that take place in close surroundings,
but remain invisible to non-shamans, like in the
example above. On the contrary references to
objects impossible to imagine appear as specifi-
cally intentional in this kind of speech: the spea-
ker repeatedly refers to simple actions that are
physically impossible: wabe-wewãr, ”it lives
inside the river bank“, ixaa-pabe-ka ixaa-pika,
”from inside the stone it breaks the stone“, and so
on.

Finally, frames of reference in these speech
contrast with those that are used in shamanic
songs. Cosmological and geographical frames
are less frequent (10% and 20% respectively); the
body frame remains identically frequent (30%);
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and expressions without any frame are quite
more frequent. The cosmological frame would be
even less frequent, if I hadnot included dialogues
with non-shamans, since, in these, every time a
spirit is alluded to, the shaman mentions the
cosmological region in which its species lives.
The frequent absence of frame of reference is
connected to the frequency of deictics and to the
numerous references to the spatial position of a
spirit in relation to another one: a-itxa-ter-ewa-ĩ,
”it stands apart from others“, ta-ibeb-ğup-na, ”it
stands at the end of their queue“.

Thus information about the spirits’ world is
paradoxically poorer in the non-ritual speech of
shamans than it is in ritual speech.Thenon-ritual
speech is often abstract, it classifies invisible
entities and comments upon their relationships;
it does not give a picture of the world in which
they live. This world is by default reduced to the
generic features of the ordinary human world: in
these speeches, spirits are just tobea-yamáh-ĩ, ”in
their village“, or a-sab-ibika, ”in their house“.
When the spirits’ world is depicted, this is done
in a relatively coherent way, but the shaman
scatters this dull description with references to
highly counter-intuitive actions. Therefore, such
speeches do not really help the hearers to build a
positive representation of the spirits’ world.
Whereas they are very anxious to listen to sha-
manic songs, just for aesthetic pleasure, non-
shamans noticeably grow tired of listening to
shamans’ explanations about their activities.

References to the spirits’ world in speech
by a non-shaman

Perhaps because of the non-shamans’ lack of
interest for the non-ritual speech by shamans,
references to physical, morphological, and spa-
tial properties of the spirits’ world in speeches by
a non-shaman are more similar to those in sha-
manic songs than to those in didactic speeches of
the shaman. The proportion of references that
have a high inferential potential is equally impor-
tant (about 70%), due to a similar reason: the
absence of deictics. As there are almost no deic-
tics, these speeches do not assimilate or compare
the spirits’ world with the human world in any
way.

From the point of view of counter-intuitive-
ness, there are great differences: speeches by a
non-shaman do not include any really counter-
intuitive reference, and the proportion of fully

coherent references ismuch higher (60%). Howe-
ver, another degree of counter-intuitiveness is as
infrequent in these speeches as it is in songs: the
proportion of references to invisible objects is
equally low (10%). Again, this mirrors the sepa-
ration between the spirits’ world and the human
world.

Finally, expressions that refer to physical
aspects of the spirits’ world frequently resort to a
frame of reference. The proportion of those that
do not use any frame is lower (15%) than it is in
other kinds of discourse, particularly in didactic
speeches by a shaman. Such a low proportion is
again connected to the low number of deictics;
but it is also explained by the frequent use of a
body frameof reference (60%),which contributes
to the semantic richness of these references.
Indeed, the expressions that use a body frame
often refer to monstrous entities that stand on
the path of the dead. These usually combine a
colourful verbal locution, including ideophonic
words, and a gesture mimicking an action or a
way of being –for instance xaya-xaya-xaya yabi-
kãrtih sade, ”the monstruous arrow cleaves
through the air, shhh-shhh-shhh“, with a huge
wave of the speaker’s hand.

The non-shaman’s speech refers to a few spi-
rits only: the ones he met in dreams, those that
stand on the path of dead. However, it gives a
quitemore colourful picture of these entities and
enables the hearer to build a representation that
can be quite more expressive, specific, and cohe-
rent, at first sight at least. Indeed as soon as
someone asks the non-shaman a few questions,
major contradictions rise and he is often less
skilled to deal with those than the shaman is.

Conclusion
This analysis of the semantic properties of

references to physical, morphological, and spa-
tial aspects of the world in which a shaman is
supposed to interactwith invisible entities shows
that these properties vary greatly from a discur-
sive genre to another, that is, from a pragmatic
context to another–whendefining these contexts
in a broad and stable way: specialist speaker
or non-specialist speaker, ritual or non-ritual
context. Previous studies of shamanic tradi-
tions, notably in the Amazonian cultural area
(Severi 1993; Déléage 2007) had already shown
that crucial terms in the specialists’ speech,
which refer to key concept of these populations’
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so-called cosmologies, like ”soul“, ”spirit“, and so
on, may have very different meanings –someti-
mes very vague– according to the various prag-
matic contexts in which they are used. The pre-
sent analysis of Suruí discourses about the world
of supernatural entities shows that variability
does not concern only explicit key notions of
these discourses –which are more prone to dis-
cussion–, but it also affects their implicit bac-
kground, that is, the physical, morphological,
and spatial representations of the world in which
the spirits are said to live. As such representa-
tions are quite less topicalized by this speech
–because they can only be inferred from scatte-
red elements– they are less prone to discussion
and contestation.

The relations between the different kinds of
discourse are complex and non-unambiguous.
Indeed ritual speech –that is, songs– are more
stable,butalsomoreopaque; tounderstandthem,
the hearers often need to base their interpreta-
tions on non-ritual speeches. Speech by non-sha-
mansclaimstobebasedonshamans’speechor,at
least, not to contradict the latter. However, since
all shamansused to benon-shamans, theyused to

speak non-specialist discourse, and to hear non-
specialist speech –because shaman usually keep
their didactic speech for relatively old people.
Therefore it is impossible to identify a kind of
discourse as the source of other kinds; and it is
impossible to identify unidirectional ways of pro-
pagation for the representation of the supernatu-
ral world from a kind of discourse to another.
Consequently any hypothesis of ”epidemiologi-
cal“ transmissionwould be very flimsy, as long as
it remains based on semantics. Indeed the circu-
lationof such implicit representations that canbe
inferred fromthebackgroundof thesediscourses
reliesmore onpragmatic context of speaking and
hearing, than on semantic properties.
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