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L'auteur remercie Elise Lehoux et Bérénice Gaillemin pour leur aide et collaboration ; les trois
relecteurs anonymes pour leurs précieux commentaires ; Carlo Severi, William F. Hanks, Joél
Robbins, Michel de Fornel, Maria Khachaturyan et Diego Madi Dias pour leurs remarques a
différents moments de I'élaboration de cet article.

Le vieux Serafim a alors allumé un calumet
tubulaire fait de la racine de la « jurema », puis, le
placant en sens inverse, c’est-a-dire mettant dans

sa bouche la partie dans laquelle on dépose le
tabac, il souffla la fumée a I’encontre du liquide qui
se trouvait dans la gamelle, faisant avec la fumée
une figure en forme de croix et un point a chacun
des angles formés par les bras de la figure?.
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Au sein de la grande diversité des formes
iconographiques ou symboliques, certaines
circulent davantage, dans le temps ou dans
’espace. Le théme central de cet article est
la croix, ses transformations historiques et
sa récente circulation parmi divers peuples
indigénes du Nordeste du Brésil?. La croix,
telle que présente chez les Indiens

pankararu et pankararé, est une forme
symbolique  d’origine  catholique, un
héritage des missions religieuses. La croix est aujourd’hui une «icéne globale »*, une
image en « hyper-état de transit »*. Elle circule, voyage, « often along with its owners »°. Elle
est une forme simple - au méme titre que le losange, le carré, ’étoile, le zigzag - qu’il est
possible de rencontrer en divers contextes, revétant des significations différentes®. 11
serait fallacieux de penser qu'on ne la trouve qu’en contextes catholiques. Severi’ nous
avertit par exemple du piege de la présence de la croix chez les Apaches: elle pourrait
nous inviter a penser qu'ils ont été convertis, alors que ce n’est pas le cas. L'exemple des
Micmacs - peuple algonquien de la cbte nord-est de I’Amérique- est également
intéressant a cet égard: ils connaissaient la croix chrétienne avant l'arrivée du
missionnaire Chrestien Leclerc, puisqu’ils entretenaient des relations depuis plus d'un
siécle avec les Européens. Les missionnaires catholiques les avaient pourtant délaissés
pour concentrer leurs efforts de catéchese le long du fleuve Saint Laurent. Les Micmacs se
trouvaient dans une situation de relative ignorance de la doctrine catholique®.

Les Indiens du Nordeste du Brésil ont été convertis, réduits®, dés le xvi® siécle. Ils sont
depuis longtemps catholiques et ont conservé - pour certains - des rituels identifiés
comme indigénes, au centre desquels la croix est omniprésente’®. Dans un contexte
particulier de revendications ethniques de nombreux peuples indigénes de cette région,
les Pankararu se sont constitués en épicentre d’un large réseau de transmissions
interethniques de rituels. Des spécialistes rituels pankararu voyagent. Avec eux, des
pratiques rituelles sont enseignées et apprises par des membres d’autres populations. Les
images, iconographies, formes, au centre de ces rituels sont adoptées et adaptées. Une
attention portée a la forme symbolique de la croix dans un contexte de « changement
social »!! peut contribuer a la théorisation de la question de la continuité/discontinuité*,
Analyser les images catholiques, la maniére dont elles ont été transformées dans divers
contextes est une contribution a une anthropologie du christianisme. Un regard attentif a
I'originalité, aux innovations locales, permet d’envisager le christianisme dans sa
diversité.

Le concept d’ « invention de tradition »'* a souvent été mis en avant dans ce contexte de
convergence rituelle!*. Selon Eriksen, ce concept aide a penser la discontinuité telle que
Robbins nous y invite'. Ce dernier souligne la difficulté anthropologique de penser la
discontinuité, raison principale de la non-constitution d'une anthropologie du
christianisme. Schieffelin'® démontre quant a elle a juste titre qu’une analyse linguistique
des traductions en contexte de conversion religieuse permet d’introduire de la continuité
en contexte de discontinuité. De la méme manieére, je démontre que I'iconographie peut
étre analysée comme un médium de continuité dans un contexte de discontinuité rituelle.

Dans le Nordeste du Brésil, ces rituels appris récemment par ces nombreuses populations
prétendant au statut différenciateur et mélioratif d’Indien ne sont paradoxalement pas
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percus comme des éléments exogénes et ce, pour au moins deux raisons. D’abord, la
plupart de ces populations connaissaient ces rituels avant que 'organe tutélaire n’en
impose la connaissance, sous une forme différente. Elles en avaient cependant délaissé la
pratique. Il ne s’agit donc pas a proprement parler d’apprentissage, mais d’une
homogénéisation ou d’une réactualisation des pratiques. Ensuite, 'apprentissage de ces
rituels ne constitue pas un « changement radical »', comme c’est souvent le cas des
conversions religieuses®®. 11 produit une discontinuité des pratiques rituelles, mais pas
une modification des croyances. Dans les processus de conversion religieuse, divers
auteurs notent un rejet du passé paien, un changement radical des croyances, de la notion
de perception du temps, dans les relations aux autres, ainsi que de I'ordre social. Or, dans
le contexte du Nordeste du Brésil et des convergences rituelles, les changements sont de
'ordre des pratiques rituelles et de I'ordre social. Ces rituels et les représentations qui les
accompagnent ne sont pas venus effacer les anciennes croyances, mais s’y sont enchissés.

Comment penser |'efficace des transmissions interethniques ? Une approche incluse dans
une pragmatique du rituel, sensible aux apprentissages et enseignements, aux éléments
constitutifs de I'action rituelle ainsi qu'aux relations tissées, permet de penser la présence
des images et leur importance dans ces processus. De méme qu'une lingua franca
représente une langue véhiculaire permettant aux populations indigénes de
communiquer, entre elles ou avec les missionnaires, on trouve dans le Nordeste une
iconographia franca, permettant I’établissement d’un terrain d’entente concernant les
croyances. Mon hypothése est que cette iconographia franca est au centre de ’acceptation
des transmissions interethniques, non seulement entre les Pankararu et les Pankararé,
mais a I'échelle de la région. Ces images donnent en effet a penser une « foi commune ».
Ces pratiques « indigénes » sont incluses dans les pratiques « catholiques ». Le symbole de
la croix n’a pas été transmis des Pankararu aux Pankararé. Ce qui I'a été, ce sont de
nouveaux contextes, de nouvelles échelles et de nouveaux supports pour I'énonciation de
cette forme symbolique. En d’autres termes, I’adoption d’une pragmatique commune doit
beaucoup a la présence de cette iconographia franca. J’analyse les différentes occurrences
de la croix comprises dans les rituels pankararu et montre le résultat de transformations
relatives a son échelle, sa forme, son support, et la maniére dont ces occurrences
originales ont été transmises aux Pankararé.

1. Circulation traditionnelle des Indiens et circulation
récente d'images

Les populations indigénes du Nordeste du Brésil ont été converties dés le xvi® siécle. Entre
1660 et la fin du xvir© siécle, des missions jésuites et capucines sont fondées et installées
dans le sertdo, principalement le long du fleuve Sdo Francisco. Les différentes sources
historiques relatives aux villages missionnaires du Sdo Francisco entre le xvie et le xix®
siécle montrent un cadre de grande mobilité indigéne en tant que stratégie politique de
survie passant inéluctablement par la fuite (fuga) et I'articulation a d’autres groupes®.
Lors de la Guerra dos Bdrbaros? (1650-1720), les Portugais définissent les ennemis tapuias®'
comme « nomades », « chasseurs-cueilleurs » et « voleurs de bétail ». Le nomadisme
apparait comme le symbole diacritique de I'altérité. Il se perpétue au cours des missions,
notamment parce que celles-ci n’arrivaient pas a offrir les moyens suffisants de survie, en
termes d’eau et d’alimentation. Méme dans ces conditions, la sortie de I'aldeamento? est
interprétée comme une « fugue » par les péres.
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Au milieu du xvin® siécle, la politique indigéniste du gouvernement change radicalement,
avec la loi 1755% et le Diretorio Pombalino. Les jésuites sont exclus du Brésil en 1758. Les
missions se vident progressivement, a cause d’épidémies, de rébellions, de fusion avec
d’autres villages, ce qui intensifie les rencontres entre différents groupes et, de fait, le
transit culturel. Cest également & cette époque qu’apparait le terme caboclo pour
caractériser les Indiens régionaux. Il désigne initialement les descendants d’Européens et
d’Indiens et vise désormais a discréditer I'identité indigéne individuelle ou collective, des
individus ou des groupes entiers ayant perdu culture, tradition, langue ou rituels.

Deux missions religieuses sont importantes pour la présente discussion : celles de Curral
dos Bois et de Brejo dos Padres. Curral dos Bois est une mission jésuite fondée en 1698, qui
devient rapidement franciscaine. On ne sait rien de sa composition, si ce n’est que,
comme dans de nombreux cas, différentes populations sont réunies en un méme lieu,
favorisant ainsi I'imposition du catholicisme et de la langue portugaise. Lorsque la
mission est officiellement éteinte, les familles présentes la quittent progressivement,
certaines en direction du sud-ouest, d’autres vers le nord?. Les premiéres sont a |’origine
de la population aujourd’hui officiellement reconnue sous I’ethnonyme Pankararé ; les
derniéres sont réunies a nouveau dans une mission portant le nom de Brejo dos Padres,
par des missionnaires oratoriens®, en compagnie d’autres populations, et sont
aujourd’hui officiellement reconnues sous I’ethnonyme Pankararu. Pankararu et
Pankararé ont une origine commune, la mission de Curral dos Bois. C’est auprés de ces
deux populations que j'ai effectué mes recherches de terrain. Les données dont je dispose
proviennent a la fois des Pankararé et des Pankararu.

La Loi de 1850, également connue sous le nom de Loi des Terres (Lei das Terras), a de
graves conséquences pour les populations indigénes de la région. Elle régule le droit
agraire national : 'achat devient 'unique forme d’accession a la terre?. Des rapports sont
élaborés, notamment afin de définir si les villageois sont « indigénes » ou « civilisés »?.
Les rares Indiens qui vivent dans la région sont considérés comme disséminés dans la
masse des populations locales et sont classés comme « nationaux ». Les terres qu'’ils
occupent sont divisées en lots familiaux ou vendues aux enchéres publiques.
Officiellement, il n’y a alors plus aucune population indigéne dans le Nordeste du Brésil.

Le Service de Protection de I'Indien (SPI) est créé en 1910. Cet organe est chargé d’entrer
en contact avec les Indiens isolés dans le but de les inclure au projet de la nation
naissante. Il intervient pour la premiére fois dans le Nordeste en 1920, chez les Indiens
fulni-6, dont la situation était alors pensée comme exceptionnelle : ils parlent leur langue
indigéne (le yathé, du tronc linguistique macro-gé) et pratiquent des rituels identifiés
comme indigénes (toré, ouricouri). Le SPI décide alors de leur apporter leur « protection
officielle », ce qui marque I'arrét des violences exercées a 'encontre du groupe par des
«Blancs » s’appropriant leurs terres. Une telle intervention éveille I'intérét d’autres
groupes de la région, avec lesquels les Fulni-6 entretiennent des relations de parenté. Un
nombre croissant de populations, issues des anciennes missions religieuses, entreprend
alors de demander leur reconnaissance officielle en tant qu'indigenes, afin de bénéficier
d’une protection similaire. Il s’agit d’'une « premiére vague d’émergence ethnique »* a
laquelle quatre autres groupes ont participé : les Pankararu, Kambiwa, Xukurd-Kariri et
les Kariri-Xocé®.

Au cours des années 1970, une deuxiéme « vague » apparait, avec de nombreuses

populations émergeant sur la scéne politique et revendiquant des droits similaires. Deux
problémes se posent : ces populations possédent des ethnonymes dont aucune référence
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n'est faite dans la littérature® et elles ne présentent aucun symbole diacritique leur
permettant de prouver leur indigénéité. La solution trouvée par le SPI est alors
d’instaurer un critére fixe et facilement observable: le rituel toré est institué en
« symbole obligatoire de I'indianité » dans la région®. Sa connaissance et sa pratique
permettent d’initier les démarches visant a la délimitation du territoire indigéne et a
Iofficialisation en tant que population indigéne.

C’est a cette période-1a que les Pankararé, par 'intermédiaire de leur premier cacique,
Angelo Xavier Pereira, vont demander leur aide aux Pankararu. C’est en vertu de leur
origine commune que ces derniers acceptent. Différents voyages s’organisent,
notamment afin que les Pankararé puissent assister et participer aux rituels chez les
Pankararu. Plusieurs spécialistes rituels pankararu vont également s’installer
durablement chez les Pankararé. Sur ce méme modéle, les Pankararu voyagent chez de
nombreuses populations afin de leur venir en aide a travers I'enseignement rituel.

Le rituel toré est une danse collective, circulaire et ouverte a tous. Il n’est pas, chez les
Pankararu, un rituel autonome mais est pratiqué apres le rituel du praid. Ce dernier est
exclusif des masques rituels éponymes - praids - « extensions existentielles »** d’entités
invisibles. Nous observons ici une premiére transformation du rituel puisque le toré
devient, pour certaines populations, un rituel autonome. Pour d’autres, celui du praid est
également enseigné (Fig. 1).

Fig. 1
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8rejo do,Burgo © Delmiro Gouvela
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Pankararé \

Pankararu comme épicentre des transmissions interethniques des rituels toré (rouge) et praia (jaune),
dans la vallée du S&o Francisco.

Schéma : C. Menta.

Parmi les peuples indigénes officiellement reconnus présents sur la carte de la figure 2,
un seul n’a pas intégré le rituel toré dans ses pratiques. 1l s’agit des Kaimbé de Massacar4,
résidant au sud des Pankararé et au nord des Kiriri. Aprés diverses tentatives, ils
obtiennent leur reconnaissance officielle grice au témoignage des Indiens kiriri.
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Carte ethnographique des peuples indigenes de la vallée du Sao Francisco.
FUNAI 2012.

En d’autres termes, les rituels circulent. Cette circulation s’établit sur les bases d’anciens
réseaux de parenté®, Des spécialistes rituels pankararu voyagent et enseignent les rituels.
Au sein de ces derniers, une image est particuliérement mobilisée : la croix. Je vais a
présent analyser les occurrences originales de cette forme symbolique telle quelle
apparait dans les rituels pankararu et la maniére dont elles se sont transmises aux
Pankararé.

Les processus de traduction ont toujours été - et sont encore - centraux dans ’analyse du
christianisme et des missions religieuses®. IIs le sont également pour moi dans I'étude de
ce contexte de convergence rituelle. En effet, les théories et les pratiques de traduction ne
se restreignent pas aux langues et aux communautés de langage: la traduction peut
également étre culturelle ou multi-modale®. Le concept de « transmutation » est a ce
titre tout a fait intéressant pour I'analyse des transformations de la croix.

2. Actes de transmutations de la croix
Actes de transmutations

Jakobson a défini trois formes de traduction®: la traduction « intralinguistique, ou

“reformulation” est une interprétation de signes verbaux par le biais d’autres signes
verbaux de la méme langue » ; la traduction « interlangue ou traduction a proprement parler
(translation proper) est une interprétation de signes verbaux par le biais d’'une autre
langue » ; enfin, « la traduction intersémiotique ou transmutation est une interprétation
de signes verbaux par le biais de systémes de signes non verbaux ».

Severi note que si les deux premiers types de traduction ont fait I'objet de nombreux
écrits, il n'en a pas été de méme pour la transmutation®. Jakobson lui-méme ne la
considérait que comme une possibilité d’ordre théorique. Severi démontre cependant
- empruntant trois exemples de traditions amérindiennes de la région du Haut Orénoque
(Yekwana, Wayana et Wayampi) - I'existence de « transmutations a proprement parler » (
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transmutation proper) : « une affirmation ou une notion habituellement exprimée par des
mots peut dans un premier temps étre “traduite” en image et dans un second “traduite”

yoRz)

(ou “transmutée”) en musique ou gestuelles rituelles »*,

19 Je propose que la distinction observée par Jakobson entre une « traduction a proprement

20

21

22

23

parler » et une «reformulation» soit également introduite pour I'étude de la
transmutation. Nous aurions ainsi des exemples de «transmutation a proprement
parler », tels qu'analysés par Severi, et une transmutation intramodale (traduction d’'un
élément exprimé par le biais d’un systéme non-verbal en signe appartenant a un autre
systéme non-verbal), que nous pourrions nommer « reformation », « remise en échelle »
ou « remise en support », Le cas de la croix dans le Nordeste est a ce titre tout a fait
intéressant. Nous retrouvons cette forme symbolique sous différentes formes ou a
différentes échelles : dans I'organisation spatiale des grands terreiros (lieux de pratiques
rituelles), dans les danses, dans I'organisation spatiale des lieux de cures chamaniques,
dans les peintures corporelles, dans des gestuelles apotropaiques ou de purification. La
croix apparait transmutée a 'intérieur d’'un méme systéme non-verbal®. D’autre part, au
cours des transmissions interethniques, une occurrence originale de la croix a pu a
nouveau étre transmutée : il s’agit alors d’une série de transmutations.

Cette analyse permet d’introduire de la continuité dans un contexte de discontinuité
rituelle. Elle permet en outre d’apporter une profondeur diachronique a ce concept de
transmutation. Enfin, elle m’autorise a exemplifier la circulation de cette image, son
parcours au sein de ces populations indigénes, les transformations subies a travers les
innovations apportées. Il m’est possible de parler de trajectoire a la fois dans le temps et
dans I'espace. Dans le temps puisque cette image a été acceptée il y a longtemps par les
Indiens de la région. Les Pankararu y ont apporté de profondes innovations qu’il m’est
nécessaire de présenter afin de montrer comment ces occurrences originales se sont
ensuite transmises aux Pankararé.

Organisation des terreiros : I'échelle du village

Chez les Pankararu, c’est a ’échelle du village et dans I'organisation de lieux de pratiques
rituelles que 1’on observe I'occurrence de la croix de la plus grande envergure. Elle est
formée par les quatre terreiros les plus importants de I’histoire et de la culture pankararu.

Le village pankararu est divisé en plusieurs troncos velhos, grandes familles fondatrices
aux origines ethniques diverses. Ces familles ont été réunies a Tacaratu par des
missionnaires oratoriens et, avec ces derniers, se sont ensuite installées non loin, au Brejo
dos Padres (« Marécage des Péres »). Dans les ethnographies anciennes, ces troncos velhos
apparaissent comme les familles possédant le pouvoir décisionnaire dans le village et ce,
pour au moins deux raisons. D’abord car en tant que familles fondatrices, leur origine est
valorisée. Ensuite parce qu’elles étaient les uniques dépositaires des relations avec les
entités invisibles, protectrices et auxiliaires de cures chamaniques. A ce titre, les
guérisseurs, chanteurs et organisateurs de rituels appartenaient exclusivement a ces
familles.

Carlos Estevdo de Oliveira, anthropologue brésilien, se rend pour la premiére fois chez les
Pankararu en 1935. 1l y retourne I'année suivante et y entreprend un travail de terrain
dont il expose les résultats au cours d’'une conférence a I'Institut d’Histoire et de
Géographie du Pernambuco, Etat du Brésil dans lequel se trouvent les Pankararu. Ce texte
est publié en 1942. Il y décrit brievement I'économie, les artefacts, les rituels et la
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mythologie. Il aborde également la question d’une possible structure commune aux
groupes de la région. D’aprés lui, écrit-il au sujet d’un rituel, « I'orientation du chemin ot
cette féte est réalisée a pour base une organisation sociologique entre groupes exogames,
formés par les “fils de la Lune” et du “Soleil”, comme c’est le cas chez les Fulni-6 et
diverses tribus du groupe G& »*°.

Carlos Estevio de Oliveira avait auparavant effectué des recherches chez les Fulni-6, dont
les résultats avaient été publiés dans un texte de 1931. Il était important pour lui que les
données des Pankararu, telles que présentées, répondent en écho a celles des Fulni-6 : il
pouvait ainsi suggérer leur appartenance a une méme « aire culturelle » caractérisée par
I'« organisation sociologique en deux clans exogamiques »*'. L’anthropologue s’est rendu
chez les Pankararu dans un contexte de revendications identitaires, de démarches visant
a la démarcation de leur territoire. Les Fulni-6 avaient été la premiére population
officiellement reconnue comme indigéne - notamment grice a l'usage de la langue yathé,
a la pratique de rituels considérés comme indigénes et a une organisation sociale pergue
comme traditionnelle. Démontrer 'appartenance d’autres groupes a une méme aire
culturelle que celle des Fulni-6 revenait a prouver leur passé indigéne et facilitait ainsi
leurs démarches.

Lorsque Carlos Estevio de Oliveira arrive chez les Pankararu, les terreiros sont cependant
éparpillés dans le village ou sur les collines avoisinantes. Cette dispersion ne permet alors
pas d’effectuer ce rapprochement souhaité avec les Fulni-6. Cette dissémination est
envisagée comme une perte culturelle®?. Arruti, sur la base d’entretiens réalisés en 1993,
démontre qu’Estevdo de Oliveira, en proposant une organisation des terreiros, a alors
« corrigé la réalité », afin de la faire corroborer a cet ordre social observé chez les Fulni-6
#, Les Pankararu auraient accepté de bon cceur, désireux d’obtenir la protection de
l'organe tutélaire. Ils décidérent ensemble de quatre terreiros pour I'organisation de
rituels collectifs : celui du Soleil Levant, du Soleil Couchant, celui du Nord et 'autre du
Sud. L’importance de ces quatre terreiros a perduré, contrairement a l'unité qu’ils
représentaient : dés la reconnaissance officielle obtenue, de nombreux autres terreiros ont
été « érigés » (levantados) afin que des rituels y soient également organisés.

Chaque terreiro posséde deux maitres (donos) : une entité invisible, elle-méme liée a un
spécialiste rituel ou a une famille. Les quatre terreiros principaux ont pour maitres quatre
des grandes familles fondatrices et quatre des entités les plus importantes dans la
hiérarchie du monde invisible. Cette hiérarchie est présentée en des termes militaires :
Maitre Guide (Mestre Guia) est le général ; Maitre Xupunhum et Cinta Vermelha sont ses
deux gardes personnels; il y a des capitaines, tels Capitaine Dandaruré, Capitaine Zé
Fogaz ; puis des soldats ou maitres. D’'un point de vue sociologique, les relations avec les
entités du monde invisible sont symétriques* : & une entité puissante correspond une
famille et un guérisseur prestigieux.

Ces quatre terreiros, liés aux points cardinaux, forment une croix (cruz) (Fig. 3). 1l s’agit

d’ailleurs de la seule occurrence de croix qui ait un lien avec les points cardinaux®.

Oui, avant, il n’y en avait que trois : celui du Pére, du Fils et du Saint-Esprit [...].

Mais maintenant, ils forment une croix, c’est pour montrer qu’on travaille en paix,

que nous ne voulons pas la guerre avec les entités maléfiques (Francisco Cald,

« pére » du terreiro du Soleil Couchant).
Ce commentaire nous informe notamment quant a la transformation spatiale et a sa
signification. Le chiffre trois est central pour les pratiques rituelles pankararu et est ici lié
a la trinité. L’ajout d’un terreiro supplémentaire a trouvé une traduction immédiate en la
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forme de la croix et sa signification. La croix est un symbole de paix, possédant une
efficace particuliére lorsqu’il s’agit de lutter contre les entités malveillantes.

A T'époque, les villages du Nordeste avaient été éteints. Des anthropologues sont
venus, Carlos Estevdo, le Doutor William * et ils ont prouvé qu’il y avait des
« souvenirs d'Indiens » (lembrangas de Indios) aprés avoir rencontré Joaquim Serafim
et Narciso Pedro, avec le Capitaine Dandaruré. Alors c’est a ce moment-la que ces
quatre terreiros sont restés, en croix, les quatre historiques [...]. (José Auto, cacique
Pankararu)

Fig. 3

Disposition spatiale des quatre grands terreiros du village de Brejo dos Padres. 1. Terreiro de Maitre
Guide/famille Serafim/Nord ; 2. Terreiro du Capitaine Dandaruré/famille Pedro/Sud ; 3. Terreiro de Zé
Fogaz et Maitre Andrade/famille Calu/Est ; 4. Terreiro de Xupunhum/famille Binga/Ouest ; 5. Eglise de
Santo Anténio.

[llustration : C. Menta.

Cette occurrence de la croix a ’échelle du village apporte une premiére protection et
constitue un signal a l'encontre des entités malveillantes. Elle n’est cependant pas
suffisante, comme nous allons le voir.

C’est notre culture : la croix est un signal de paix. Nous montrons que nous sommes
la en paix, dans une mission d’aide a une personne. Nous ne voulons pas de conflit,
pas de bagarre, c’est pour montrer cela quon utilise la croix. Nous ne voulons que
nous défendre, sans rien vouloir faire de mal a qui que ce soit. Je crois que mon pére
était I'un des rares a penser ainsi, il me disait : « Je sers Dieu. Je ne veux méme pas
savoir ces trucs de la gauche?. Dieu est mon seul maitre. Je n’ai pas deux cceurs
pour servir deux maitres. Mon cceur est lié a Dieu ». Il n’a jamais rien voulu savoir
sur la gauche. Quant a moi, je sais que le monde est complet et a besoin de dialogue.
Personne n’est un saint pour souffrir et tout remettre entre les mains de Dieu. Tu
souffres tellement qu’un jour tu en arrives a étre vaincu. Car si tu peux attaquer et
n’attaques pas, si tu ne fais que te défendre, 'ennemi le sait et ne va faire
qu'attaquer jusqu’a trouver ton point faible. (José Auto, cacique pankararu)
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Dans ce dernier extrait, le symbole de la croix apparait clairement comme un symbole
permettant la protection face a la dangerosité du monde invisible, ainsi que comme un
signe permettant le dialogue avec les entités invisibles. José Auto note également
I'obstination des forces malveillantes et la nécessité de ces protections.

Lorsque les Pankararu voyagerent chez les Pankararé, il leur fut impossible de reproduire
ce schéma architectural a I’échelle du village. Un terreiro nécessite des soins particuliers
et des pratiques rituelles réguliéres. Le manque de spécialistes rituels, chez les Pankararé,
a rendu impossible I'implantation de quatre terreiros. Seulement deux furent dans un
premier temps érigés : celui du Soleil Levant et celui du Soleil Couchant. Malgré cela, les
Pankararé connaissent 'importance apotropaique de la croix a I’échelle du village.
Afonso, cacique pankararé, m’a dit un jour : « Je fais ma partie du travail, je sais qu’il faut
que ¢a fasse une croix, mais ils érigent un terreiro et I'abandonnent. Ga ne peut pas
fonctionner comme ¢a. C’est comme ¢a qu’ils recoivent des attaques ».

La premiére occurrence de la croix transmise apparait donc comme un échec relatif en
raison de I'impossibilité de la reproduire dans cet espace. Chez les Pankararu, si cette
croix a I'échelle du village constitue une premiére protection, elle n’est cependant pas
suffisante et d’autres occurrences de ce symbole apotropaique sont nécessaires. Cest
d'ailleurs parce que d’autres croix viennent pallier cette défaillance que cette occurrence
formée par quatre terreiros n’a pas été une obsession chez les Pankararé.

Rituels collectifs : « ouvertures » (aberturas)

Les rituels collectifs pankararu sont I'occasion de réunir une assistance importante et de
renforcer des alliances avec d’autres familles*®, De nombreux masques rituels praids sont
invités a participer a la féte, partager les repas et s’amuser (brincar) en dansant. Ces fétes,
présentées comme des amusements (brincadeiras), revétent paradoxalement un caractére
éminemment sérieux : le terreiro sur lequel a lieu le rituel est dans un premier temps
«ouvert », ce qui offre une possibilité d’intervention d’entités bienveillantes comme
malveillantes, puis « fermé » afin de bloquer ce processus. C’est la raison pour laquelle
personne ne peut, a ce moment-1a, pénétrer I'espace du terreiro en dehors du chanteur et
des danseurs. Malgré le danger encouru, il est primordial de célébrer les entités
bienveillantes.

L’ouverture se fait en deux temps: dans un premier temps, seul le maitre (dono) du
terreiro intervient, tandis qu'une danse collective accompagnée de chants se pratique
dans un deuxieme temps. La premiére ouverture est en fait confidentielle et je ne suis pas
certain que tous les maitres de terreiros la mettent en ceuvre, ou du moins de la maniére
dont je vais la décrire. Certaines informations a ce sujet m’ont été livrées par Xanda et
José Auto. Ce dernier, peu apres avoir accepté d’étre maitre du terreiro familial, a recu
certaines instructions au cours d’une vision onirique :

Je venais d’accepter la responsabilité du terreiro des Pedro et ¢a allait étre mon

premier Sabado de Alleluia® en tant que chef. Quelques jours avant que la féte ne

commence, II°* m’a rendu visite, mon pére, mais c’était en fait le Capitaine

[Dandaruré]. Il m’a dit :

- La veille de la féte, tu dois faire ceci, ceci, ceci et ceci sur le terreiro. Et il te faut le

faire avant minuit. Passée cette heure, il sera trop tard.

Mais la veille de la féte, j’étais trés fatigué, alors je me suis allongé un peu. Je voulais

me reposer pour la féte du lendemain. Une grosse voix est alors descendue du ciel

etj’ai entendu :
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- Tu ne vas pas faire ce que je t'ai demandé ?
Je me suis levé en sursaut, il manquait 10 minutes avant minuit. Je me suis dépéché
et j’y suis allé. Depuis ce jour, j'ouvre le terreiro comme Il me ’a montré.

35 José Auto ne me dira rien quant a la maniére dont le Capitaine lui a demandé d’ouvrir le

terreiro. 1l s’agit, d’'une part, d'une action dont peu de personnes semblent avoir
connaissance et, d’autre part, les enseignements personnels acquis d’un énonciateur idéal
sortent rarement de la sphére domestique®.

36 José Auto avait un jour voyagé a Brasilia tandis que le Sdbado de Alleluia se tenait

37

38

39

quelques jours plus tard. Il s’est trouvé dans l'incapacité d’ouvrir le terreiro et c’est sa
femme Xanda qui a pris cette responsabilité. Elle m’a décrit ses actes en ces termes :

Je suis allée sur le terreiro un tout petit peu avant minuit, comme il [José Auto] le

fait généralement. J’ai allumé le calumet du chef, du Capitaine, j’ai fumé un peu et je

'ai gardé dans la main droite. Avec le calumet bien dans la main, je suis allée en

haut et j’ai fumé. Puis j’ai traversé tout droit jusqu’en bas, avec le calumet dans la

main et j’ai encore fumé une fois arrivée. Je suis allée sur la gauche, j’ai fumé, puis

je I'ai traversé encore une fois et j'ai encore fumé. C’est comme ¢a que jai fait, j’ai

fait une croix avec la fumée du calumet du Capitaine. Mais je ne sais pas. Peut-étre

que Zé fait différemment. (Xanda)
Cette fois, la croix est reproduite avec I'aide de la fumée du calumet du maitre du terreiro,
que Xanda prend soin de conserver dans la main droite. Ce calumet n’est utilisé que
lorsque des demandes particuliéres sont adressées au Capitaine Dandaruré ou lors des
pratiques rituelles. Le caractére confidentiel de cette pratique d’ouverture du terreiro a
des conséquences sur les transmissions des pratiques et sur la maniére dont elles sont
exécutées’?.

La croix apparait comme un signe médiateur : il serait compris de la méme maniére par
les humains et par les entités invisibles. Cette croix effectuée par Xanda couvre I'espace
du terreiro et uniquement cet espace. Ce n’est qu'a l'intérieur de cette zone que vont
pouvoir intervenir les entités invisibles lors du rituel. Elle est rigoureusement délimitée
afin de minimiser I'arrivée d’entités malveillantes. C’est la raison pour laquelle il est
interdit, lorsque le terreiro est ouvert, de le traverser, ou ne serait-ce que d’y entrer.
L'infraction a cette régle peut étre a 'origine de maladies. Lorsque 1’on veut se rendre de
'autre c6té d’un terreiro ouvert, on en fait le tour, que les praids soient en train de danser
ou non. Un terreiro ouvert est un espace physique sur lequel toutes les potentialités
peuvent se rencontrer. 1l existe ainsi de nombreuses régles autour de I'entrée sur un
terreiro ouvert. Le symbole de la croix dessiné permet de prévenir le monde invisible de la
mission de paix et de restreindre la présence d’entités malveillantes.

La forme de la croix est, elle, immuable en raison de son importance symbolique tant chez
les Pankararu que chez les Pankararé. Mais |'objet et la substance utilisés peuvent varier.
Un jour, j’ai pu assister a 'ouverture du terreiro d’Amaro®*. Nous étions en train de dormir
depuis peu a I'intérieur du poré> lorsque le pajé* est arrivé et a réveillé quelques hommes.
Le pajé s’est enquis de la préparation de la jurema® dont il avait laissé la responsabilité a
Thiago. Ce dernier est allé chercher une calebasse contenant le breuvage et la lui a
tendue. Ils ont discuté encore quelques instants, puis se sont levés. Veio, le pajé
pankararé, a transvasé une petite quantité de la jurema dans une calebasse de moindre
volume. Ils se sont dirigés vers le terreiro en file derriére Veio, en ont fait le tour en
reproduisant le pas de danse spécifique du toré tout en aspergeant a droite et a gauche le
terreiro de gouttes de jurema. Ils n'ont pas observé de signe de croix au centre du terreiro
comme Ia fait Xanda, mais ont tourné autour d’une croix physique installée au centre de
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I'espace rituel. Il apparait ainsi que, du point de vue des transmissions, 'aspect
confidentiel de I'ouverture du terreiro rend impossible sa reproduction. L’action précise
ne peut étre imitée. Ce qui est transmis, c’est I'intention d’ouvrir cet espace physique a
I'intervention d’entités invisibles. Ainsi, dans les deux cas, c'est bien I'image de la croix
qui est centrale : dans le cas de Xanda, avec ce mouvement observé sur le terreiro, et pour
les Pankararé, avec cette croix physique placée au centre de I'espace, autour de laquelle
les hommes tournent tout en jetant des gouttes de jurema. Fumée émanant d’un calumet
appartenant 4 un maitre et jurema sont deux des substances qui permettent
I’établissement de connexions entre le monde terrestre et les entités bienveillantes du
monde invisible.

Chorégraphies des praias

Les rituels praids sont composés de trois mouvements chorégraphiques: au cours du
premier, les danseurs praids font le tour du terreiro ; dans le deuxiéme, ils observent un
mouvement chorégraphique cruciforme sur le terreiro (Fig. 4) ; finalement, ils dansent par
paires.

Fig. 4

Deuxieme mouvement chorégraphique des praids pankararu.
lllustration : C. Menta.

Le premier mouvement chorégraphique correspond a une ronde des praids, une
observation des activités du monde invisible. Le deuxiéme permet de montrer les
intentions tout en se prévenant d’hypothétiques attaques. Le troisiéme consiste en un
hommage au chanteur, qui devient le « sous-espace centré »7 du terreiro: c’est par
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’énonciation des chants rituels que les entités invisibles sont appelées a participer aux
festivités.

1l est intéressant de noter que, dans les danses de praids pankararé, les mouvements 1 et 3
ont subi de légéres variations. Le mouvement 2 a, lui, disparu : la croix chorégraphiée a
été remplacée par une croix physique, stable, durable, au centre du terreiro (Fig. 5). Plut6t
qu'une défaillance, il s’agit la d’'une innovation rituelle apportée aprés que les
transmissions ont eu lieu.

Fig. 5

Terreiro d'Amaro, lors de la Féte d’Amaro, octobre 2014.
Photo : C. Menta.

Cette croix est celle autour de laquelle les hommes sont allés danser lors de I'ouverture
du terreiro a I'aide de jurema. Cette croix physique remplace littéralement les mouvements
de croix qui prennent place chorégraphiquement ou au niveau du parcours du spécialiste
rituel ou des danseurs, sur les terreiros pankararu. Elle est présente continuellement,
contrairement aux croix chorégraphiées.

Nous observons, a travers cet exemple, non plus une transmutation de la croix, mais une
chaine de transmutations. La croix a été transmutée une premiére fois par les Pankararu
qui en ont fait un mouvement de danse ; ce mouvement chorégraphique a été transmuté
par les Pankararé en un objet physique présent au centre des terreiros.

Protections individuelles

Pénétrer sur le terreiro aprés qu'il a été ouvert n’est en fait pas prohibé pour tous. Lors de
certains rituels ayant lieu réguliérement, des personnages rituels interviennent et
intégrent les mouvements chorégraphiques des praids. Ils doivent alors arborer des
peintures corporelles dont les motifs sont principalement ceux de la croix. Chez les
Pankararé, les occasions de pouvoir user de peintures corporelles sont plus rares. Elles
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peuvent avoir lieu lors de la féte d’Amaro et du Sdbado de Alleluia, soit & deux reprises
chaque année.

Les rituels Menino no Rancho constituent de véritables événements dans le village,
rassemblant parfois jusqu’a 500 spectateurs. Dés le samedi soir, les praids commencent a
danser. Le lendemain matin, ils se dirigent vers la maison de la « fiancée » - personnage
rituel choisi pour le jeune garcon a I'origine du rituel organisé. Les praids dansent devant
sa maison et I'incluent progressivement aux danses. Le cortége, qui grossit au fur et a
mesure de ses déplacements, se dirige ensuite vers la maison d’une premiére
« marraine », puis d'une seconde. Au fur et a mesure de la journée, des hommes les
rejoignent lorsque les mouvements chorégraphiques le permettent. Ils sont les
«parrains » du garcon. Les parrains n'ont pas besoin d’invitation particuliére pour
prendre part a la danse mais leur participation est primordiale : en effet, le rituel met en
scéne une lutte entre les parrains et les praids pour la possession de I’enfant. Méme si,
pour que la lutte soit équitable, le nombre de parrains et de praids doit étre équivalent, il
y a souvent davantage de parrains que de praids : il est en effet plus facile d’y participer
ainsi que de posséder un masque rituel.

Ces différents personnages qui prennent progressivement part a ce rituel doivent étre
protégés et, pour ce faire, peints. Les peintures corporelles sont faites a partir de craie
blanche (giz branco) diluée dans de I'eau. L’iconographie est, une fois de plus, celle de la
croix. Les hommes sont peints de la téte aux pieds (Fig. 6 et 7) et les femmes le sont
uniquement sur les bras, le visage et le bas des jambes.

Fig. 6

Des parrains lors d'un rituel Menino no Rancho.
Photo : Cyril Menta.
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Fig. 7

Les deux principaux motifs des peintures corporelles pankararu.
lllustration : C. Menta.

Les peintures corporelles pankararu possédent aujourd’hui une iconographie stable avec
les deux motifs principaux décrits plus haut. Chez les Pankararé, ce motif de la croix est
également central pour les peintures corporelles. Cependant, les variations peuvent étre
importantes, en fonction de la créativité du peintre ou de la volonté propre de I'individu.
Ainsi, lorsque les Pankararu ont, sur le visage, quatre croix, les Pankararé peuvent en
avoir une ou trois, ornées de points ou non (Fig. 8) ; il en est de méme pour le buste,
puisque les croix pankararé peuvent étre accompagnées de traits ou de points (Fig. 9). Le
matériau utilisé pour peindre les corps peut également varier. Lors de ma présence a la
féte d’Amaro en 2014, il n’y a eu que trés peu de peintures corporelles : personne n’ayant
pensé a emporter de la craie blanche, seules quelques-unes ont été tracées au marqueur
noir. L’année suivante, un oubli similaire s’est reproduit: l'un des participants a di
rentrer chez lui en moto afin d’aller y chercher du genipa® pour faire quelques peintures
corporelles. Le blanc symbolisant la paix est alors remplacé par le noir. La couleur vient
en général renforcer le symbolisme de la forme ; la forme est primordiale, la couleur un
simple supplément.
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Fig. 8

»-\

Ny
P>
-7‘\

‘5. & , f« ,

Quelques variations pankararé de peintures faciales.
llustration : C. Menta.

Fig. 9

Quelques variations des peintures corporelles pankararé.
llustration : C. Menta.

A l'intérieur du « salon »

Le salon est un espace domestique faisant partie d’un terreiro. 11 s’agit d’une piéce
généralement exigiie a l'intérieur de laquelle les masques praids ainsi que la paraphernalia
liée a une entité sont conservés, les offrandes domestiques réalisées et les cures
chamaniques pratiquées. La croix apparait dans cet espace a de nombreuses reprises.

Le terme de « table » (mesa) est synonyme de cure chamanique. En tant qu’artefact, elle

consiste en un morceau de tissu rectangulaire posé a méme le sol, sur lequel les ustensiles
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nécessaires a la cure sont déposés et autour duquel les différents guérisseurs s’asseyent.
Sur ce morceau de tissu est souvent représentée I'iconographie de la croix. Les tables que
jai pu observer étaient d’anciennes « capes» de masques praids sur lesquelles une
iconographie de la croix avait été brodée. Dans le salon du Capitaine Dandaruré, une
autre croix, physique, d’une vingtaine de centimétres de hauteur, est posée sur la table, a
I'extrémité opposée de 13 ou se place le guérisseur principal, juste devant son premier
assistant. Dans le salon d’Amaro, le rectangle de tissu figurant la table compte aussi
plusieurs motifs de croix brodées.

La disposition spatiale des différents guérisseurs a I'intérieur d’un salon ne varie pas chez
les Pankararu. Initiant un jour une cure et installant la table, José Auto s’est rendu
compte qu’ils n’étaient que trois a se préparer et a dit: «il faut qu'une personne
supplémentaire vienne. Régina ? Tu veux venir 7 Tu n’es pas obligée de chanter, tu ne
feras que balancer le maracd, c’est juste pour fermer la croix ». Régina est venue s’asseoir
a la place désignée par José Auto et, comme il 'avait indiqué, n’a pas chanté. L'important
était de « fermer la croix », de la performer dans l'espace, de conclure cet espace
physique, et non pas d’avoir un guérisseur supplémentaire capable de chanter. Toutes les
cures chamaniques observées comportaient quatre, parfois cinq personnes: un
guérisseur en chef et ses assistants (Fig. 10).

Fig. 10

Disposition personnelle a l'intérieur d'un salon, ici lors d'une cure chamanique dans le salon du
Capitaine Dandaruré. 1. le guérisseur principal, Zé Auto ; 2. son assistante principale, Cabocla ; 3. et
4. Assistants ; 5. la table ; 6. les masques sont pendus a une poutre ; 7. les jupes qui composent les
masques sont étendues.

Schéma : C. Menta.

Comme pour les rituels collectifs, les tables s’initient par leur ouverture. Sur la table, face
a chacun des officiants, sont disposés un calumet et un maracd. José Auto commence par
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allumer le calumet appartenant au « maitre de la table », le Capitaine Dandaruré, qui se
trouve face a lui. 1l se signe, fume trois fois, se signe a nouveau et le tend a la personne se
tenant a sa droite. Celle-ci se signe, fume, se signe et le fait passer a sa droite. Pendant ce
temps, José Auto saisit le deuxiéme calumet, I'allume, se signe, fume, se signe a nouveau
et le fait passer a sa droite. Chaque calumet est ainsi allumé par I'officiant principal, puis
fait trois fois le tour de la table, au cours desquels chaque participant se signe et fume.

La croix formée par la disposition spatiale des différents participants, par la disposition
des calumets et des maracds est ainsi inscrite dans un cercle fait de la fumée émanant des
calumets. Ce cercle constitue la délimitation du lieu d’intervention des entités invisibles®.
L’acte de constituer une croix est, une fois de plus, un acte apotropaique exprimé cette
fois par la disposition physique des guérisseurs autour de latable qui font face a des
entités malveillantes, cause des maux du patient.

Chez les Pankararé, plus précisément parmi les personnes participant aux activités sur le
terreiro d’Amaro, les personnes dites « de la table » sont nombreuses. La figure 11 est un
schéma de la disposition spatiale a l'intérieur du salon d’Amaro. Malgré le nombre
important de participants « de la table », une croix est clairement identifiable, formée par
les quatre principaux officiants.

Fig. 11

Disposition personnelle a l'intérieur du salon d’Amaro : 1. Afonso, guérisseur principal ; 2. Veio, le pajé ;
3. Assitants ; 4. Hommes « de la table » ; 5. Capitaine, chef des danses collectives praid ; 6. Mére du
terreiro ; 7. Femmes « de la table ».

Schéma : C. Menta.

Dans le salon de Neide Chulé, la situation est similaire: de nombreuses personnes
chantent. Elles ne sont pas dites « de la table », puisque seules trois femmes le sont, mais
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apprennent a chanter et participent du processus de guérison en appelant de nombreux
maitres. Elles sont dans ce salon, toutes assises directement autour de la table (Fig. 12).

Fig. 12

@
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Disposition spatiale dans le salon de Neide Chulé : 1. Neide Chulé ; 2. Assistants ; 3. Hommes,
femmes, adolescents chanteurs.

Schéma : C. Menta.

Une fois encore, alors que l'espace est réputé dangereux, quil implique la présence
d’entités invisibles qui peuvent étre malveillantes, la disposition spatiale en croix des
officiants agit a la fois comme un signe transmis et comme un dispositif protecteur. La
table et I'espace des cures chamaniques sont dailleurs considérés comme les plus
dangereux. La croix n’est pas 'unique outil de défense, mais il est celui qui est le plus
présent : on le retrouve également sur les accessoires utilisés (calumet et maracd), dans
diverses actions (se signer soi-méme, signer la table, signer le patient). C’est que les
entités malveillantes peuvent se nicher dans chaque recoin de I'espace et provoquer la
maladie.

Le salon est également I'espace dans lequel les offrandes aux entités invisibles sont
effectuées. 11 s’agit, tout comme les rituels collectifs, de paiements cosmiques suite a une
cure chamanique ou a une promesse personnelle. La cuisine dans laquelle la nourriture
est préparée jouxte le salon. Les assiettes de terre cuite sont remplies a I'intérieur de la
cuisine, puis apportées par des hommes devant les masques praids qui se trouvent a
I'intérieur du salon. La premiére assiette - la plus imposante - est déposée au centre de la
piéce. Deux assiettes sont ensuite disposées face a I'officiant, puis deux dans sa direction ;
deux a gauche, puis deux a droite. Cette disposition forme de cette maniére une croix. Les
autres assiettes comblent I'espace (Fig. 13).

Images Re-vues, 15| 2018

19



58

59

Croix sens dessus-dessous

@O%ﬁ
00
OO

Fig. 13

Disposition des assiettes lors d'une offrande rituelle : 1. le maitre du salon ; 2. Assistants.
Schéma: C. Menta.

3. Iconographie des masques praias

Le masque est un autre support sur lequel la croix apparait fréquemment et dont la
multiplication semble directement liée a la transmission interethnique des occurrences
de croix présentées jusqu’a présent.

Chaque masque appartient 4 une entité spécifique, reconnaissable visuellement
uniquement par I'iconographie arborée sur sa « cape » (cinta) (Fig. 14). Une cape constitue

I'indice visuel d’une entité.
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Fig. 14

La cape est ce morceau de tissu brodé qui se trouve au dos d'un masque praia.
Photo : C. Menta, 2015.

Les masques praids étaient, « traditionnellement » - selon 1'usage vernaculaire de ce
terme, qui renvoie au temps idéal de la reconnaissance officielle en tant que peuple
indigéne et de la présence de Carlos Estevdo de Oliveira -, au nombre de treize dans le
village pankararu. Ils étaient la propriété exclusive des troncos velhos, grandes familles
fondatrices, et n'appartenaient qu'a des étres enchantés - catégorie d’entités invisibles
bienveillantes. D’autres entités invisibles étaient considérées comme malignes et ont été
forcées a 'exil. 11 était formellement interdit de leur confectionner un masque ou de les
appeler lors des rituels collectifs.

Les relations avec les entités du monde invisible s’établissent a travers le réve. Au cours
des transmissions interethniques de rituels, il a été nécessaire pour les populations
receveuses d’acquérir cette compétence, permettant la connaissance personnelle et la
fabrique d’'un panthéon d’entités locales. Les pratiques rituelles chez les Pankararé se
sont cependant faites dans un premier temps avec la présence de masques praids
pankararu, duplications, copies des originaux. Les deux indices d’une entité invisible
- sonore et visuel, sa cape et son chant rituel - sont copiés, alors que ces pratiques sont
formellement prohibées a l'intérieur du village pankararu®. Il s’agit 12 d’'une premiere
transgression interethnique dont je vais présenter les conséquences dans un instant.

Le réve permet d’augmenter les connaissances, personnelles comme collectives. L’activité
onirique est importante pour la générativité culturelle, pour la revitalisation de la culture
a l'intérieur ou au fil des générations, tout autant que pour les innovations ou
différenciations culturelles entre deux populations.

Selon Cartwight, sommeil et réve possédent deux fonctions intégratrices : intérioriser et
organiser de nouvelles informations a travers un traitement émotionnel ; réguler les états
mentaux®. Lattas aborde le réve comme une plateforme discursive permettant de
négocier avec les influences exogénes®. L'altérité, les informations exogénes, sont
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incorporées a l'imagination et exprimées a travers des discours tacites d’expériences
oniriques : les individus s’adaptent ainsi aux innovations et s’autorisent le changement.
L’activité onirique permet aux individus I'adaptation a des circonstances changeantes,
ainsi que 'adoption et la contextualisation d’éléments culturels originellement exogenes.

Le réve a constitué pour les Pankararé un nouveau schéma épistémologique permettant
d’associer de nouvelles représentations - les étres enchantés pankararu - a d’autres, plus
anciennes - les caboclos. Le panthéon créé par les Pankararé inclut ces deux catégories
d’entités invisibles. Les caboclos sont des entités d’origine indigéne, mais initialement
présentes dans les religions afro-brésiliennes, tel le candomblé®. La matérialisation des
relations oniriques sous la forme d’'un masque praid était chez les Pankararu exclusive des
étres enchantés bienveillants. La confection par les Pankararé de masques praids pour
d’autres catégories d’entités invisibles constitue la seconde transgression interethnique.

Ces transgressions extra-ethniques ont eu des conséquences irréversibles chez les
Pankararu. Dorénavant, toute personne désireuse de faire montre de relations
particuliéres avec une entité invisible fait fi de I'ordre et des reégles établis. Chez les
Pankararu, de treize praids « traditionnels », il y en eut soixante-seize en 1996, puis 283 en
2006 et leur nombre est aujourd’hui estimé a plus de 350%.

Les nouveaux maitres de praids sont fortement critiqués par les anciens. De fait, la
hiérarchie instaurée est remise en cause, tout autant que le prestige dont jouissaient les
membres des troncos velhos. Les « nouveaux » masques praids ne sont d’ailleurs pas
considérés comme appartenant a des étres enchantés, mais a des exus, entités exogenes et
pathogénes.

Comment le panthéon pankararé et pankararu, combinant étres enchantés et caboclos
pour le premier, et étres enchantés et exus pour le second, sont-ils matérialisés ?
Comment ces nouvelles entités pankararu sont-elles intégrées a la vie rituelle locale ?

Les masques rituels passent par des processus techniques qui formalisent leur identité. Le
premier est la confection ; le second est un acte performatif qui, au méme titre que
I'iconographie de la croix, a fortement participé a lefficace des transmissions
interethniques puisque les Pankararé le connaissaient et le pratiquaient, dans des
contextes cependant différents. Une fois confectionné, un masque praid doit étre baptisé.
Son nom est alors énoncé, ainsi que son chant rituel, liant ainsi définitivement le masque,
I'entité et le spécialiste rituel. 1l s’agit également du seul moment ou le nom de lentité,
son chant et son masque (plus particuliérement sa cape) sont réunis clairement.

Du point de vue visuel, la cape d'un masque praid en constitue le seul élément
différenciateur, 'unique indice de I'entité invisible. Chaque cape est généralement brodée
d’'une iconographie unique. Certaines sont cependant similaires: il s’agit alors de la
duplication d’'un masque praid, souvent assimilée & un vol par le maitre originel.
Considérées isolément, ces capes ne nous apportent aucune information quant a I'identité
de 'entité invisible, mais nous en livrent quelques-unes quant a sa nature. L'identification
A (o [ . .
ne peut étre que générique. Je répertorie dans la figure 15 quelques-unes des capes les

plus anciennes.
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Fig. 15

Quelques capes pankararu, appartenant a des masques praids anciens.
lllustrations : C. Menta.

Le symbole de la croix apparait sur de nombreux masques praids parmi les plus anciens.
Afin de marquer une proximité avec les étres enchantés pankararu, les nouvelles entités
vont arborer des capes qui leur sont visuellement proches. La croix apparait dorénavant
comme une forme stylisée fondamentale. Plus qu'un patron iconographique, c’est la
nature de l'entité invisible qui est donnée a voir. Il s’agit de montrer a la fois une
proximité avec les étres enchantés pankararu et leur appartenance au royaume céleste.
Le symbole de la croix est ainsi utilisé avec d’infinies possibilités de variations
iconographiques®.

Chez les Indiens pankararé, ce méme symbole apparait a de nombreuses reprises, et ce

dés les premiers praids confectionnés. En 1984, sur dix-sept praids présents, quatorze
arboraient une croix sur leur cape® (Fig. 16).
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Fig. 16

=

) T

Quelques capes pankararé observées dans un documentaire datant de 1984.
lllustrations : C. Menta.

Le schéma d’intégration de nouvelles entités que je suis en train de tracer pour des praids
extra-ethniques est également valable a I'intérieur du processus récent de multiplication
de praids pankararu. Les masques rituels sont cependant trop nombreux pour pouvoir
donner une idée fiable du ratio praid/croix chez les Pankararu. Je répertorie dans la figure
17 quelques-unes des variations iconographiques observées lors de différents rituels.

Fig. 17

Quelques variations iconographiques observées sur des masques praids pankararu.
lllustrations : C. Menta.

Chez les Indiens pankararé, les capes sont aujourd’hui différentes de celles observées
dans ce documentaire datant de 1984. Lors de la derniére féte d’Amaro a laquelle j’ai
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participé, en octobre 2015, dix-neuf praids étaient présents, chacune des capes
comportant une ou plusieurs croix (Fig. 18).

Fig. 18

Capes de masques praids pankararé.
lllustrations : C. Menta.

Le schéma jusqu’ici esquissé a propos des capes des masques praids chez les Pankararu et
Pankararé a également été vérifié parmi d’autres populations de la région. En février
2015, j'ai eu l'opportunité d’accompagner des spécialistes rituels pankararu chez des
populations voisines, parentes : les Geripanké et les Karuazu. Chez ces derniers, le 28
février 2015, vingt-et-un praids ont dansé sur le terreiro: onze arboraient une croix sur
leur cape (Fig. 19) ; chez les premiers, le 15 mars 2015, trente-trois praids dansaient sur le
terreiro (Fig. 20).
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Fig. 19

—'>
»0‘

S S —

|

==
4 4

Quelques variations iconographiques sur les capes des masques praids des Indiens karuazu.
lllustrations : C. Menta.
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Fig. 20

Variations iconographigues observées sur les capes des masques praids chez les Indiens geripankod.
lllustrations : C. Menta.

La ressemblance d’un praid pankararé, geripanké ou karuazu avec un praid pankararu, en
usant de variations iconographiques a partir d’une base reconnaissable et facilement
identifiable, permet un rapprochement quant a leur nature. L'usage de la croix permet
d’intégrer dans la vie rituelle pankararu les nouvelles entités.

Conclusion

La croix sature l'espace visuel des rituels indigénes. Cette approche multi-située nous
offre un point de vue privilégié sur ses transformations, transmutations et sur sa
circulation, tant dans le temps que dans 'espace. Il s’est agi de tracer une partie de la
trajectoire de la croix, d’en illustrer concrétement I'épidémiologie a travers I'exemple des
occurrences originales présentes chez les Indiens pankararu et la maniére dont ces
derniéres ont été transmises aux Indiens pankararé. Des processus dynamiques
d’enseignement, d’appropriation et d’innovation nous ont permis de déceler une
continuité iconographique a I'intérieur d’un contexte de discontinuité rituelle.

Des intéréts divergents sont a I'ceuvre dans les contacts décrits au fil de I'article: la
FUNAI exige la connaissance de rituels comme permettant d'initier le processus de
reconnaissance officielle; les Pankararu enseignent; les Pankararé apprennent et
innovent une fois les connaissances acquises. Se focaliser sur la question de I'efficace des
transmissions interethniques de rituels fait émerger I'importance d’images pour
I'acceptation des nouveaux rituels. Ainsi, la croix s'apparente a une iconographia franca,
permettant I'établissement d’un terrain d’entente entre les différentes populations. Elle
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permet d’inférer une « foi commune », de pouvoir insérer ces pratiques rituelles dans des
systémes de représentations présents au préalable. Il n’y a donc pas eu de « changement
radical », de « discontinuité radicale ». La croix apparait non seulement centrale pour les
rituels pankararu et pankararé, mais aussi pour le processus de transmission
interethnique lui-méme.

Les processus de traduction sont centraux en contexte de contacts et d’échanges. Le
concept de transmutation permet d’aborder la traduction d’un angle intersémiotique. La
croix a été transmutée par les Indiens pankararu, a I'intérieur de leur systéme rituel.
Certaines de ces occurrences originales ont été transmutées 3 nouveau au cours des
transmissions de rituels vers les Pankararé. La croix subit également de nombreuses
variations iconographiques: la multiplication des entités invisibles, de leur
matérialisation, entraine de fait une multiplication des croix contenues sur les capes des
masques praids. Elle donne a voir aux humains la nature des nouvelles entités
matérialisées. Elle transmet au monde invisible un message de paix et permet de
diminuer l'influence des entités malveillantes. Elle conserve en ce sens la fonction
apotropaique de la croix chrétienne.
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RESUMES

Dans le Nordeste du Brésil, un processus récent de convergence rituelle des peuples indigénes
succéde 3 un mouvement historique de conversion religieuse. Depuis les années 1970, de
nombreuses populations apparaissent sur la scéne politique nationale afin de revendiquer leur
reconnaissance officielle en tant que peuple indigéne et la démarcation de leur territoire. La
FUNAI (Fondation Nationale de I'Indien - organe tutélaire) leur impose alors la connaissance du
rituel toré pratiqué notamment par les Indiens pankararu. En vertu d’une origine commune - la
mission religieuse de Curral dos Bois - les Indiens pankararé vont solliciter I'aide des Pankararu
afin qu’ils le leur enseignent. Au centre de I'organisation et des pratiques rituelles se trouve le
symbole de la croix. Il a fortement participé a I'acceptation et a la stabilisation chez les Indiens
pankararé de ces nouveaux éléments culturels. J'analyse dans cet article les différentes
occurrences de la croix telles qu'observées dans I'organisation et la pratique rituelles des Indiens
pankararu et la fagon dont elles ont circulé, ont été transmises - avec plus ou moins de succes,

subissant parfois des altérations - aux Indiens pankararé.
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In the Northeast region of Brazil, a process of ritual convergence emerged recently following a
historical movement of religious conversion among indigenous populations. Since the 1970s,
numerous populations have come forward on the national political scene to obtain official
recognition and territorial demarcation. As a result, the FUNAI (National Indian Foundation) has
required from them the knowledge of the toré ritual. This ritual is observed by the Pankararu
Indians, among others, and by virtue of their common origin - the religious mission of Curral dos
Bois -, the Pankararé Indians have requested the Pankararu’s help in learning it. Interestingly,
the symbol of the cross, part of the symbolic heritage from the religious mission, lies in the midst
of this ritual organization and practice. It has contributed to the acceptance and stabilization of
these new cultural elements among the Pankararé Indians. I analyze in this article the different
occurrences of the cross symbol as observed among the Pankararu’s organization and ritual
practices, and how these various occurrences traveled, have been transmitted - with more or less

success, leading sometimes to new transformations - to the Pankararé Indians.
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