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LES CHANTS DE REVE

Des frontieres mouvantes dans le monde temiar

Marina Roseman @

Le chemin de tankob. Il vient des montagnes, en
amont : « keruuh, keruuh, keruuh ». Des gre-
nouilles. Elles vivent prés des arbres. « Keruuh,
keruuh, keruuh ». Quand j’ai regu ce chant,
jétais en train d’attraper des oiseaux a la glu.
J'attendais un barbet. J'ai enfoncé le bdton re-
sineux dans un arbre puis j'ai dormi, insou-
ciant. Le son, le son est devenu une jeune
femme. On pouvait voir que ses formes étaient
belles. C’est ce que je viens de chanter.

Abilem Lum (1982), un chanteur temiar de

Bawik, décrivant sa réception du chant de
réve « Le chemin de Tankab ».

11 existe de nombreuses fagons de réver, de penser aux réves, de les utiliser ou de
les ignorer. En anthropologie, on étudie les réves en tant que produits de 1’imagination
individuelle a I’ccuvre dans une construction culturelle. Les réves sont fagonnés diffé-
remment selon les environnements sociaux et physiques et se transforment selon les
attitudes culturelles envers le réve : on peut se les rappeler, les oublier puis les recons-
truire quand on est éveillé, au moyen de conversations informelles, de récits de réves
ou de dialogues, de chants et de cérémonies thérapeutiques!. Mais nous risquons de
rester prisonniers de notre propre onirologie culturelle si, tout en admettant que le
contexte des réves est culturellement situé, nous considérons encore I’individu comme
I’unique agent ou producteur du réve.

Nous pourrions plutdt tenter de redéfinir ce qu’est I’action individuelle et conce-
voir aussi le réveur comme s’aventurant dans un monde qui, et c’est ici que change la
dynamique, I’envahit simultanément, de la méme fagon que nous concevons un indivi-
du culturellement situé comme « travaillant avec » les signes et les symboles dispo-
nibles. C’est du moins ainsi qu’apparait le monde des réves des Temiar, un des
nombreux domaines de leur vie qui refléte les tendances de cette société relativement
égalitaire de la forét tropicale a dénier ’action individuelle, a disperser les sources de
pouvoir, a obscurcir les frontiéres et a valoriser la réciprocité entre soi et autrui, entre
les humains et ’environnement. Comprendre la théorie du réve des Temiar exige de

1. Voir Friedrich (1986:65 sq.) pour une analyse sensible des réves dans une société occidentale
cosmopolite qui utilise ce modéle.
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122 MARINA ROSEMAN

transformer non seulement notre conception de I’action individuelle, mais aussi notre
représentation des frontiéres délimitant ce qu’on pourrait appeler le monde intérieur et
le monde extérieur, ainsi que des mouvements entre ces mondes2.

Les réves des Temiar, et les chants qu’ils regoivent en réve, proviennent de leur
intime relation avec les esprits du territoire de 2 500 acres de forét des basses terres et
des hautes terres de la péninsule malaise ou ils vivent traditionnellement en petites
communautés dispersées de 20 4 150 personnes. Les Temiar forment une population
d’environ 12 000 personnes dont la langue, de la famille linguistique mon-khmer,
reléve du sous-groupe ethnique senoi; ils sont aussi désignés comme des Orang Asli
(peuples autochtones ou « originels ») qui vivent le long des riviéres dans les foréts
encore existantes du centre de la péninsule malaise3. Les Temiar circulent a travers ce
territoire, interagissant avec son paysage, sa flore, sa faune et ses autres habitants, tout
en chassant, cueillant, péchant, préparant des champs de tubercules de tapioca ou de riz
sec et récoltant.

Les réves (pe7po?) qui suivent ces activités journaliéres, et les chants de réve qui
sont alors recus, forment la base de cérémonies de chants (pehnooh) qui visent toute la
communauté?. Ainsi, Abilem Lum nous raconte, dans 1’épigraphe de ce texte, qu’il
était parti attraper des oiseaux a la glu, au moyen d’une lamelle de bambou résineux
insérée dans un arbre fruitier, et qu’il s’était endormi au son des grenouilles arboricoles
en attendant qu’un oiseau coince son aile sur le piége gluant. Dans son réve, une
grenouille arboricole prit la forme d’une jeune femme et lui donna un chant qu’il
exécute maintenant lors des cérémonies nocturnes de chants. Ce chant fit de lui un
médium, une « canalisation » dans laquelle passe I’esprit de la Grenouille Tankab qui
chanta pour lui dans son réve et qui désormais chante a travers lui pour la communauteé.
Les membres de la communauté se joignent alors & lui pour créer une interaction
musicale réciproque en lui répondant au moyen d’un cheeur et, selon les uns et les
autres, en ajoutant un accompagnement de percussions, de la danse, en I’écoutant et en
s’offrant pour recevoir les soins du médium chantant.

2. Des versions antérieures de cet article ont été présentées au Congrés annuel de I’ American Anthropo-
logical Association en novembre 1991 (session présidée par Laura Graham), au colloque annuel de la
Société canadienne d’anthropologie (CASCA) a Montréal en mai 1992 (session présidée par Sylvie
Poirier) et 4 I’Association for the Study of Dreams, Santa Fe, en juin 1993 (session présidée par Waud
Kracke). Je suis trés reconnaissante envers les autres conférenciers et le public pour leurs commentaires.
Ces conférences ont été subventionnées par les départements d’anthropologie et de musique de
"Université de Pennsylvanie. Je remercie de plus les lecteurs Mary Watkins, Barbara Tedlock, Peggy
Sanday, Robert K. Dentan, Wendy Andree, et ma sceur, Caryn Roseman, artiste visuelle qui peint a
partir de ses réves. .

3. Voir Wumn et Hattori (1983), Bellwood (1985), Benjamin (1976) sur la langue et I’archéologie des
Temiar; Solheim (1980) sur les «origines » historiques des Orang Asli, les peuples autochtones de
Malaisie; Roseman (1991 : 17-19) et Benjamin (1985) sur les relations entre les langues austronésiennes
et austroasiatiques.

4. Mafagond’orthographier lalangue temiar ajoute de Iégers changements au modéle de Benjamin (1976).
La longueur des voyelles est indiquée avec deux points : /a2/, les voyelles nasalisées sont soulignées par
untilde : /a/. Voici les voyelles courtes, dans leur forme non nasalisée : /a/ comme dans father en anglais,
/¢/ comme dans bet en anglais, /o/ comme dans the en anglais, /e/ comme dans bait en anglais, /o /comme
dans or en anglais, /+/ (high central half-rounded voicoid) & peu prés comme dans fune en anglais,
/W comme dans boot en anglais. Il y a des consonnes nasalisées : /p/ = /ny/; /n/ =/ng/ comme dans sing
en anglais; /7/ est un coup de glotte, comme dans la fagon de dire /itfle 3 Brooklyn: «1i’l ».
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Dans cet article, j’examine les aspects du réve chez les Temiar qui imprégnent
leurs théories du soi, de la société et du cosmos. Au centre de mon étude figurent la
réception et la prestation des chants regus en réve : je veux montrer que ces chants de
réve relient les Temiar aux terres qu’ils habitent mais aussi les uns aux autres. En révant
le paysage tel qu’il émerge dans les chants donnés par les esprits, les Temiar enregis-
trent Ihistoire de leurs interactions avec les lieux et les habitants (humains, plantes et
animaux) de la forét. Les mémoires culturelles et les désirs personnels sont présents
dans ces figures qui surgissent de la confluence du réveur et du lieu. Ces figures sont
des esprits-guides maitres de chant; elles permettent I’articulation de mémoires cultu-
relles et de désirs individuels inscrits dans des chants de réve, puis exprimés dans des
prestations chantées et enfin réincorporés durant les cérémonies de chants de réve. Ces
chants de réve deviennent de plus en plus une musique de survie dans la mesure ou les
Temiar utilisent cet espace imaginal pour moduler leurs interactions avec les personnes
et les choses plus récentes, « étrangéres » ou « du dehors de la forét » (gob), qui y ont
pénétré en transformant leur habitat et leurs réseaux économiques locaux d’échange
réciproque.

La théorie jungienne des archétypes et de I’inconscient collectif situe les réves
dans un contexte qu’elle suppose commun, mais qui est pensé, et c’est significatif,
comme universel plutdt que local. Il reste que les milieux psychanalytiques et psycho-
thérapeutiques euro-américains reléguent avant tout I’expérience et 1’expression du
réve a4 un monde intérieur et privé (Jung 1963, 1964; Singer 1973; Watkins 1984;
Foulkes 1985; Globus 1991). En revanche, les Temiar considérent que les chants dans
leurs réves sont regus de « I’extérieur» (d’esprits) puis de nouveau extériorisés et
re-présentés lorsqu’ils sont publiquement exécutés dans des cérémonies de chants et de
transes : ces réves suggeérent une autre fagon d’étre au monde. En utilisant des re-
cherches de terrain que j’ai menées dans des communautés temiar depuis plus de dix
ans’, j’étudie dans ce texte comment les frontiéres entre le soi et la société, la personne
et le cosmos sont déplacées dans 1’acte culturel consistant a recevoir un chant de réve
ou « composition musicale» et dans la re-présentation sociale des réves lors des
prestations chantées.

J'utilise un langage phénoménologique pour décrire le surgissement simultané
de I’expérience personnelle et de I’esprit-guide dans la figure qui émerge au cours
d’un réve pour faire entendre un chant de réve (Corbin 1969, 1972, 1980; Watkins
1986 : 3-4, 72-76). Dans cette perspective, le « réel » n’est pas juxtaposé a I’« irréel »,
comme le voudrait le contraste classique entre la réalité matérielle et ’imaginaire. Mon
but est plutdt de miner cette distinction en faisant appel a la notion, proposée par
Corbin, de monde de 1’imaginal, « an intermediate universe — the universe between

5. Mon temrain chez les Temiar (1981-1982, 1991, 1992), ainsi que les périodes d’analyse, d’interprétation
et d’écriture ont été subventionnés par les institutions suivantes : Research Foundation of the University
of Pennsylvania, Social Science Research Council, Wenner-Gren Foundation for Anthropological
Research, National Science Foundation et Comell University Southeast Asia Program. L’aide constante
des Temiar, du Yunit Siaran Orang Asli of Radio TV Malaysia, du National Museum (Kuala Lumpur),
du Jabatan Hal Ehwal Orang Asli (Ministére des affaires antochtones), du Persatuan Orang Asli
Semenanjung Malaysia (Association des Autochtones de la péninsule malaise), de Universiti Kebang-
saan Malaysia et de Universiti Sains Malaysia a ét¢ chaudement appréciée. Des parties du matériel sur
les réves recucilli dans la période de recherche 1981-1982 sont discutées dans Roseman (1991 : 52 sq.
et 80 s5q.).
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pure spirit and the physical, sensible world — which is the world of the symbol and of
imagining. In it spirits become corporealized and bodies spiritualized » (Watkins
1986 : 75). Bien que Corbin ait employé une terminologie associée a la théologie, les
figures ainsi créées — « imaginales » plut6t qu’« imaginaires » — évoquent un proces-
sus dynamique ressemblant assez d I’intersubjectivité décrite par les psychologues
sociaux Mead (1934) et Schutz (1967), ou encore au monde des significations médiati-
sées évoqué par Bakhtine. Un tel langage, qui exige la suspension des notions linéaires
de causalité et d’action individuelle, décrit avec plus de justesse I’interaction entre la
personne et la chose, le réveur et ce dont il réve, le soi et la société, I’humanité et le
cosmos, en somme ce qui donne naissance aux réves et aux chants de réve des Temiar.

La théorie temiar du réve

Chez les Temiar, les réves sont enracinés dans leurs théories du soi, de la société
et du cosmos qui privilégient I’interaction dialogique et rappellent la subtile interdépen-
dance de toutes les entités vivant dans un méme habitat écologique. En tant que
chasseurs-cueilleurs et horticulteurs, les Temiar ont une expérience intime des nuances
du territoire et de ses habitants. Leurs déplacements quotidiens 4 travers ce paysage
densément boisé, rempli d’odeurs, de mouvements et de bruits, influencent la fagon
dont ils le congoivent. Coupant le riz panicule par panicule, grimpant a travers le
feuillage d’un arbre tout en cueillant des fruits, reconnaissant au toucher de leur pied nu
chaque racine et chaque virage d’un sentier, les Temiar ressentent facilement un lien de
parenté entre eux et ce qui les entoure. Dans la théorie temiar de la personne, toutes les
entités (humains, autres animaux, plantes, montagnes, insectes) incarnent des dmes
circonscrites qui peuvent étre libérées et devenir des esprits sans frontiéres. Le monde
résonne de vie, d’étres potentiellement animés; toutes les entités sont capables d’« étre
des personnes » (ba-sen?0.y). Les humains ont une ame de téte et une dme de cceur; les
plantes ont une 4me de feuilles et une &me de racines; des dmes de montagnes, de
sommets, et des dmes de sous-sol, de grottes. En plus de ces éléments surélevés et
souterrains-intérieurs du soi, toutes les entités ont des éléments d’odeur et d’ombre. La
cosmologie temiar fait ainsi des humains une catégorie d’entités parmi d’autres.

Ces éléments du soi sont multiples, détachables et perméables. Une dme circons-
crite est la condition de la vie quotidienne éveillée, de la santé et de la sécurité; un esprit
temporairement détaché et sans frontiéres est la condition des réves, des transes et des
cérémonies de chants et de danses. Un esprit trop vite ou trop fortement libéré de ses
frontiéres favorise la maladie et le danger. Les Temiar tant6t célébrent la perméabilité
de ces frontiéres et tantdt en protégent l'intégrité en limitant temporellement ou
spatialement les situations de perméabilité accrue dans les contextes de réves et de
rituels. En effet, le dépassement des frontiéres qui est célébré dans les réves et les
cérémonies, et qui est apprécié malgré son caractére dangereux (mais aussi en partie
grice & lui), peut provoquer des maladies s’il excéde les frontiéres temporelles et
spatiales lors du réveil d’un réve ou de la conclusion d’une cérémonie. Cette tension
donne une bonne idée des problémes suscités par le maintien de ce que Scheper-
Hughes et Lock (1987) appellent le soi « sociocentrique », un soi interpolé et interactif
qui ne se termine pas tout 3 fait aux frontiéres délimitées par la peau d’un individu.
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L’idée d’ames multiples, détachables et perméables, qui est au centre de la théorie
temiar du réve, s’inspire de la conception temiar du soi tout en y contribuant. Quand un
Temiar dort et réve, son ame de téte quitte temporairement son corps et prend la forme
d’un petit homoncule ressemblant au réveur. Au cours de ses voyages, ce dernier
rencontre d’autres mes de téte ou dmes de cceur provenant d’autres entités, qui ont été
détachées de la méme fagon, et qui sont également anthmpomorphlsm en de peuts
homoncules. Dans cet espace imaginal rempli d’esprits désincarnés puis réincarnés, on
communique : des mots sont échangés, des chants sont regus et chantés dans des
interactions qui s’entremélent.

Les Temiar catégorisent généralement leurs réves comme étant « vrais » (m+n) ou
« faux », « insignifiants » (be?b2?). Cette catégorisation est souvent faite aprés coup : si
un présage révé se réalise plus tard dans la vie éveillée, le réve est considéré comme
« vrai »; si rien ne se produit subséquemment, cela veut clairement dire que le réve était
« faux » ou « inutile ». L’apparition dans un réve d’éléments d’un ensemble consacré
de symboles (qui varient légérement d’une vallée a I’autre) peut permettre de détermi-
ner si ce réve est un « vrai » réve porteur de présages. Parmi ces éléments figurent le
tabac, les poissons, des humains agés ou défigurés, des tubes de bambou ou des perches
de bois.

La catégorie des réves « vrais » inclut ceux dont les présages se révelent exacts par
la suite, ou qui concernent des relations sociales contemporaines, ou encore qui
contiennent des agents de maladie ou des [esprits] familiers. Les réves « vrais », en
particulier ceux qui se rapportent a des étres humains vivants, peuvent jouer le rdle de
barométre des relations sociales, notamment quand ils expriment des sentiments de
colére ou de désir, émotions que les Temiar considérent comme graves et ne manient
qu’indirectement. D’autres réves, notamment ceux dont les présages ne sont pas
réalisés par la suite, ainsi que de nombreux cauchemars, sont négligés car considérés
comme « confus » (nEwna:w), « non importants » ou « faux » (be?b27); on dit souvent
a leur sujet qu’ils ont été causés par le fait d’avoir mangé de la viande avant d’aller se
coucher. Certains cauchemars, toutefois, évoquent des rencontres avec des €tres por-
teurs de maladie ou des esprits-tigres.

Les réves dont je parle dans cet article comportent des rencontres avec des esprits
sans frontiéres ou, selon le terme d’Ellen Basso (1987), des « interactive selves [sois
interactifs] » d’entités exprimant le désir d’entrer dans une relation famili¢re avec le
réveur; ce lien s’établit lorsque ces esprits-guides donnent un chant au réveur. Ce
moment crucial marque le point tournant du processus conduisant a devenir un chan-
teur initial dans des cérémonies de chants et un médium ayant le pouvoir de guérir par
le chant.

Une image vaut souvent mille mots. L’anthropologue-voyageur possédant un
appareil photo se fait souvent demander par les membres des communautés de les
prendre en photo et de leur en faire cadeau. On peut voir dans ce portrait de villageois
(voir p. 133) réalisé dans de telles circonstances a quel point les Temiar considérent
toutes les entités existantes comme capables d’étre des personnes et d’avoir un « soi ».
En matiére de photographie, mon ceil d’ethnographe est d’habitude plutét attiré par des
« scénes d’action » apparemment plus révélatrices. Cependant, dans ce cas, les villa-
geois m’ont beaucoup appris par la fagon dont ils avaient choisi de se présenter dans
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I’image. Ils ont transformé de fagon trés subtile les vanités du portrait A ’européenne.
Remarquez la fagon dont le groupe ne pose pas devant ou a c6té du buisson en fleurs
Pone:y, mais I’incorpore en son milieu : ¢’est un membre de 1a famille, un résident du
village, et non un accessoire ou un arriére-plan. La fleur Pone:y® a inspiré une catégorie
importante de chants de réve chez les Temiar du Kelantan. La position des corps
humains dans ce portrait de villageois met au premier plan la « personne » contenue
dans la fleur.

Les différents styles de vétements — qui vont de I’occidental au plus tradition-
nel — revétus 3 I’occasion de cette photographie montrent bien au spectateur a quel
point les Temiar se sont approprié des symboles contemporains de prestige et les ont
inclus dans leur propre répertoire, tout en continuant a témoigner de leur sensibilité
traditionnelle de la parenté avec leur environnement animé. Cette population animiste
en voie de modernisation, minoritaire au sein d’une société principalement musulmane,
continue de se donner 3 voir dans une attitude de groupe qui englobe un de leurs
parents, le buisson en fleurs Pone:y.

Les Temiar sentent qu’ils partagent un espace de communication avec ces autres
entités puisque tous sont dotés de composantes de téte, de coeur, d’odeur et d’ombre.
Leur économie politique du savoir fait donc une place aux chants et aux legons que le
buisson Pone:y pourrait avoir 4 enseigner. L’ethnopsychologie temiar, qui pose le
principe de la multiplicité, de la perméabilité, du caractére détachable et de la récipro-
cité du soi dans toute entité, influence la théorie et la pratique temiar du réve fout en
étant influencée par ces demiéres, de la méme fagon que, dans la coadaptation écologi-
que, le soleil regu par les feuilles permet aux racines de I’arbre de pousser tandis que les
éléments nutritifs absorbés par les racines nourrissent la pousse des feuilles.

La réception de chants de réve

Pour tous les chants temiar que j’ai enregistrés, j’ai obtenu le récit des réves dans
lesquels ces chants avaient été initialement regus. Des événements de la vie quoti-
dienne, par exemple grimper sur une montagne, prendre soin d’un buisson en fleurs,
chasser du gibier, pleurer un parent décédé, précédent souvent ces rencontres de réve.
Pendant ce genre de réve, I’dme de téte ou I’ame de coeur d’une entité se détache et,
sous une forme anthropomorphisée (méle ou femelle), s’adresse  1’dme de téte vaga-
bonde du réveur: « je viens 2 toi, je te désire. Je veux t’apprendre, je veux t’appeler
pere [ou mére, selon le genre du réveur]». Cette relation incarne un mélange de
parenté, de pédagogie et de désir car I’esprit-guide, qui est souvent du sexe opposé a
celui du réveur, est pour ce demier i la fois enfant et « femme », ou « mari » si le réveur
est une femme et 1’esprit-guide un male. Si I’esprit-guide et le réveur sont de méme
sexe, leur relation adopte le style de celle d’un frére ou d’une sceur plus jeunes
(I’esprit-guide) avec un frére ou une sceur plus agés (le réveur)’.

6. Pone:y est le nom révélé a un réveur temiar comme étant le « vrai » nom de cette fleur; en frangais, son
nom est le chrysanthéme.

7. Larelation entre des fréres ou saeurs ainés et cadets peut toutefois encore étre chargée de connotations
sexuelles; les Temiar et les Malais qui vivent dans les environs font souvent référence 3 leurs épouses
ou & leurs amantes en utilisant la terminologie de parenté frére ainé/sceur cadette (McKinley 1981).
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Dans 1’espace imaginaire des voyages de réve chez les Temiar, 1’esprit-guide et
I’élément « ame de téte » du réveur (rowa:y) apparaissent sous la forme de petits
homoncules, hauts de 75 cm a 95 cm. Que les récits de réves les décrivent comme des
petits enfants, des jeunes adultes ou des personnes dgées, leur taille minuscule demeure
une caractéristique récurrente, tout comme la relation de parenté qui unit 1’enfant
(I’esprit-guide) au parent (le réveur). Aprés avoir parlé, 1a petite figure humaine qui
représente 1’esprit-guide dans le réve d’un Temiar commence a chanter. L’esprit chante
une phrase mélodique et le réveur la répéte. Ligne par ligne, ou, selon I’expression
temiar, « bouchée par bouchée », ’esprit-guide chante et le réveur répéte, jusqu’a ce
que ce chant soit fermement incrusté dans sa mémoire au moment de son réveil.

Il serait erroné de faire une équation directe entre cette taille minuscule et des
qualités enfantines. La phase de I’enfance n’est pas non plus nécessairement équiva-
lente au lien de parenté qu’on peut avoir avec sa progéniture. Il reste que cette
insistance sur la relation parent-enfant est mystérieuse. L’esprit-guide, bien qu’étant
enfant, est aussi celui qui enseigne au réveur; ce dernier est a la fois parent et éléve. Ce
renversement des catégories de la parenté et de la pédagogie est typique de 1’égalita-
risme des Temiar qui sape toute stratification en émergence, tout en définissant des
différences (Roseman 1984).

Les enfants temiar font des réves et les racontent aux autres si leur contenu semble
en valoir la peine; mais en général, avant que les enfants aient 7 ou 8 ans, leurs réves ne
comportent pas de rencontres avec des esprits familiers, ni de réception de chants de
réve. La plupart des dmes, et celles des enfants en particulier, sont timides; les esprits
familiers aussi. Les Temiar considérent que les enfants ont des dmes de téte plus
fragiles que celles des adultes; ils sont donc davantage susceptibles de se faire surpren-
dre et de perdre leur ame, ou de voir cette derniére devenir victime d’une attaque par
I’esprit-substance des aliments qu’eux ou leurs parents ont mangés. Chez les Temiar,
les parents sont désignés par des teknonyms (mére d’un tel, pére d’un tel) qui mettent
en évidence I’importance du lien biologique et symbolique unissant le parent et I’en-
fant. La terminologie de parenté utilisée pour décrire 1a relation entre 1’esprit-guide et
le réveur participe du champ sémantique servant a décrire cette perméabilité et cette
force accrues du lien entre les parents et les enfants.

Les enfants temiar sont socialisés a étre craintifs, a fuir plutdt qu’a faire face$. De
la méme fagon on doit cajoler les esprits familiers pour qu’ils viennent aux cérémonies
de chants. En raison de leur timidité, les esprits-guides se sentent plus a 1’aise dans
I’ambiance sombre, éclairée par un feu, des cérémonies nocturnes. Les omements
cérémoniels de feuilles et de fleurs rendent plus réconfortant I’intérieur d’une maison
ou se tient une cérémonie, qui ressemble alors au « chez-soi » familier des esprits-
guides, la forét.

Le fait que les esprits visiteurs chargés de nouveaux cadeaux de chants et de
sagesse se présentent sous la forme d’une figure de 1a taille d’un enfant, qui est donc
moins intimidante, me semble cohérent avec les configurations émotionnelles qui se
sont constituées dans le cadre de I’expérience historique et politique des Temiar avec

8. Surl’enfance et la socialisation & 1a peur et  1a non-agression chez les Orang Asli, voir Benjamin (1993)
pour les Temiar, Dentan (1978) et Robarchek (1979) pour les Semai, et Howell (1989) pour les
Chewong.
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des peuples venus sur leur territoire, souvent pour des motifs hostiles. Parmi ces motifs
figure la réduction a 1’esclavage des autochtones « paiens », autorisée par les musul-
mans malais jusqu’au XIXe siécle. Historiquement, les Temiar se sont réfugiés dans la
forét tropicale, caractérisée par une faible densité de population, qui fut pour eux une
niche environnementale, économique et démographique dans laquelle ils encourage-
rent la médiation sans confrontation, la fission de la communauté et la fuite dans la
jungle au lieu du conflit violent (Dentan 1979, 1992; Roseman 1991 : 76-78)°. Les
Semai, qui ont encore plus souffert des rafles d’esclaves que les Temiar, pergoivent les
réves et les rencontres rituelles avec des esprits familiers de maniére plus dangereuse,
voire horrifiante (Dentan 1988). Les Temiar admettent qu’il y a un danger a s’aventurer
dans une relation avec des esprits familiers car elle peut entrainer, pendant les céré-
monies de transes, un état de conscience étourdissant, tourbillonnant et tournoyant
(lenwi:n). Tout en sachant que le désir mutuel de I’esprit et du réveur peut, dans un
excés de réve ou de rituel, mener 3 la maladie, ils continuent de célébrer, dansant a la
limite du danger.

Différentes formes de contacts, notamment le contact visuel (passer pres d’un
arbre), olfactif (sentir le parfum d’une fleur), tactile (dormir a flanc de montagne),
émotionnel (flirter avec une danseuse durant une cérémonie ou pleurer d’avoir perdu un
enfant ou une épouse), auditif (entendre le bruit d’un oiseau ou d’un insecte tout en
dormant) ou une combinaison de ces types de contacts, précipitent les rencontres du
réveur avec des esprits qui pourraient lui donner un chant!0. De telles transformations
peuvent se produire lorsque le réveur dort dans la forét ou 2 son retour, quand il dort
chez lui. Dans son récit de réve, cité au début de cet article, Abilem raconte comment,
alors qu’il dormait dans la forét, il entendit un son pulsatoire a deux temps (« keruuh,
keruuh, keruuh ») qui I’amena 4 faire une rencontre avec 1’esprit Tree Frog [Grenouille
d’arbre] Tankab.

Pour les Temiar, les sons pulsatoires sont parmi les plus bouleversants et les plus
valorisés de leur paysage sonore : ils disent que ces sons émis par les oiseaux de la forét,
les insectes et les grenouilles battent avec leur coeur et les font entrer dans 1’espace
« coeur-4me » de la mémoire, de 1’émotion accumulée et du désir ardent. Ce son est
reproduit par le battement pulsatoire & deux temps (aigu-grave, aigu-grave) des tubes
de bambou qui accompagnent les prestations de chants de réve. A 1’aide de ce son qui
bat en mesure avec leur cceur, les participants i la cérémonie (chanteurs, danseurs,
membres du cheeur) deviennent capables d’entrer dans I’espace du désir, un espace
d’émotions nostalgiques et mélancoliques que les Temiar nomment hewhoya:w. Au
cours de la cérémonie, la musique engendre une intensification de cet espace émotion-
nel, ouvrant la voie 4 ’arrivée de la figure qui chante a travers le médium, danse avec
les danseurs en transe et donne de la force aux patients qui souhaitent guérir.

9. Le modele historique de la « fuite » par opposition au « combat » n’est plus vraiment viable dans la
Malaisie contemporaine car il reste peu de jungle dans laquelle se réfugier. Les routes forestiéres et les
projets de plantation ont sérieusement diminué ce qui était autrefois des zones de refuge. Voir Endicott
(1983) sur les effets des captures pour esclavage chez les Orang Asli, et Roseman (1991 : 180) pour
une discussion des conséquences de ces captures sur la « fuite », le « combat » et le monde des émotions
chez les Temiar,

10. Voir Howes (1991) et Stoller (1989) pour d’autres exemples de [’attention croissante portée en
anthropologie au domaine des sens.
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Le réveur temiar ne demande pas et n’exige pas d’avoir une telle relation avec un
esprit ni de recevoir un chant. La relation initiale de la personne avec 1’esprit de réve
doit idéalement se construire sur le mode de la réceptivité. L’esprit-guide « donne »
(na-20g) un chant; le réveur I’« obtient » ou le « regoit » (7i-dapad). De la méme facon,
un patient se « donne » 3 un médium pour traitement, il ne le demande pas ni ne I’exige.
Les demandes sont un sujet délicat de maniére générale dans les interactions entre
Temiar; les demandes impérieuses sont quasiment inexistantes. Une demande rejetée
met le demandeur frustré dans un état de danger rituel (porenh3:d, solenta:b) qui
pourrait entrainer un accident ou une attaque de tigre. La personne ainsi rejetée peut
réciter certains textes pour diminuer ce danger. Il reste que cette pratique élimine les
demandes superflues et souligne la valeur que les Temiar accordent i la réciprocité
ainsi que la signification des actes de sollicitation.

Jinsiste sur ce point car des comptes rendus de la théorie temiar du réve, datant de
la période coloniale britannique (Noone 1972 : 51-59; Stewart 1948, 1951) et populari-
sés ensuite dans les cercles de psychothérapie américaine (Garfield 1974; Faraday
1972), ont transformé cette gracieuse réception des chants de réve en une demande faite
par le réveur pour un don ou pour un chant!!. L’idéologie coloniale et néocoloniale a
transformé la conception spécifiquement temiar des interactions entre les humains et
les esprits, caractérisée par une réception consentante pendant les réves et par des
cajoleries charmeuses pendant les cérémonies, en une relation définie par la dominance
dans laquelle le soi de réve de I’humain exige un chant de I’esprit-visiteur révé.

Les axes de cette distorsion sont trés intéressants. Les anthropologues des généra-
tions précédentes et les nombreux psychologues contemporains qui ont traduit la
théorie temiar du réve a I’intention d’un public anglais et américain semblent incapa-
bles d’imaginer qu’on puisse utiliser les réves autrement que comme un prolongement
du controle individualiste. Leur imagination est contrainte par les paradigmes égocen-
triques et hégémoniques (économiquement, historiquement et culturellement) de I’in-
dividu et de la société, dont ils sont eux-mémes captifs!2.

En dix ans d’étude des réves et des rencontres avec des esprits familiers chez les
Temiar, je n’ai jamais vu de situation dans laquelle un Temiar aurait demandé directe-
ment un chant ou tout autre don. Quand on les questionne au sujet d’une telle éventua-
lité, les Temiar disent explicitement qu’une demande de ce genre serait inacceptable.
Des médiums expérimentés « commandent » (na-70:r) parfois, pendant des réves ou des
cérémonies, 2 leurs esprits familiers qu’ils fréquentent depuis longtemps, de partir 4 la
recherche de 1’ame de téte perdue d’un patient; autrement, c’est ’esprit-guide qui fixe
I’agenda, non le réveur!3,

11. Certains psychothérapeutes impliqués dans la popularisation de la soi-disant théorie du réve des Senoi
sont en train de revoir leurs affirmations antérieures pour s’ ajuster a des données cthnographiques plus
récentes (Jobn et Ann Faraday, communication persomnelle).

12. Je ne veux pas ici faire une simple juxtaposition entre I’é¢gocentrisme et le sociocentrisme. Dans
Roseman (1990, et 1991 : 46), je discute comment, dans les sociétés euro-americaines, le « sur-script »
apparent de |’égocentrisme est en fait garanti par le « sous-script » sous-jacent de I’interdépendance.
Cette configuration est inversée dans des sociétés sociocentriques, tels les Temiar : le sociocentrisme
devient le script apparent tandis que 1'égocentrisme se retire dans le sous-script (voir aussi Doi
1985-1986 ct Lock 1986).

13. Denatan (1983) et Domhoff (1985) discutent des circonstances historiques et personnelles des transfor-
mations des théories du réve temiar pendant les périodes coloniale et postcoloniale.
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Le don d’un chant de réve est soigneusement remémoré au moment du réveil : je
m’éveillais souvent pour entendre, au petit matin, les Temiar se réveiller et chanter ou
fredonner des bribes de chant d’un réve antérieur, pratiquant les mélodies de fagon a
pouvoir s’en rappeler lorsqu’ils rentraient ainsi de leurs voyages oniriques dans le
monde de 1’éveil. Ces chants, lorsqu’ils sont repris dans les cérémonies, réactivent le
lien entre le réveur et I’esprit-guide.

Les prestations de chants de réve

L’analyse du passage de la réception du réve a sa prestation publique rend les
thémes du pouvoir, de 1’action individuelle et de ’interaction dialogique intelligibles et
palpables. Au cours des cérémonies nocturnes de chants et de transes qui se tiennent
dans les limites des maisons, le schéma de réception des réves — dans lequel I’esprit-
guide chante une phrase initiale que le réveur répéte — est transposé dans la sphére des
acteurs humains. La personne qui a regu un chant de réve est devenue un hala:?, « une
personne avec un esprit familier ». Dans ces prestations, comme dans la réception-
composition d’un chant de réve, 1’action individuelle est déniée et les sources du
pouvoir sont dispersées, alors que la réciprocité et la communication dialogique sont
valorisées. Plutdt que d’exécuter le chant de réve en solo, le hala:? le diffuse par le son.
Il ou elle chante la phrase initiale, qui est ensuite répétée par un choeur féminin
composé de jeunes filles et de femmes plus agées. Le cheeur féminin est aussi respon-
sable d’un accompagnement de percussion réalisé au moyen de paires de tubes de
bambou qui sont frappés sur un tronc équarri dans un rythme a deux temps. Cette
prestation peut parfois &tre accompagnée d’un ou deux tambours 4 tympan unique et/ou
d’un petit gong & maniement manuel joué par des hommes ou des femmes (voir fig. 1).

Celui qui voudrait garder pour lui la connaissance du texte et de la mélodie du
chant ferait preuve, selon les Temiar, d’une avidité acoustique : ce serait monopoliser
des ressources en vue d’un gain personnel plutét que communautaire ou familiall4. Au
contraire, le chant de réve coule a travers le chanteur ou « médium » vers le cheeur qui
le regoit et qui y répond de maniére interactive en faisant écho 4 la mélodie et au texte
du chanteur initial, produisant ainsi un chevauchement polyphonique qui encadre
chaque phrase musicale du chanteur initial. La réponse du choeur, associée au chant du
médium, compléte la trame de cette toile; elle fait pénétrer I’énergie de 1’esprit dans le
monde humain tout en reproduisant la confluence de I’humanité et des esprits dans le
cosSmos.

Le principe de cette communication par la musique devient encore plus clair quand
on le situe intertextuellement par rapport aux catégories locales de vocalisation!,
Ainsi, on remarque que le cheeur apparait dans plusieurs autres catégories d’expression
orale chez les Temiar. 1.’analyse des réponses chorales en musique et des réponses

14. Les concepts temiar de désir, de générosité et de réciprocité mis en actes dans les sphéres économique,
ontologique et esthétique, sont examinés en détail dans Roseman (1990, 1991 : 36-40, 45-51 et 105).
Dans Power/Knowledge, Foucault (1980) examine sur le plan théorique les conséquences politiques du
contrble des discours; pour une discussion de ce théme et de ses répercussions dans les sphéres du
langage, du son et de la musique, voir Roseman (1984), Feld (1984) et Keil ez al. (1984).

15. Secger (1988, chapitre 2) et Coplan (1988) présentent respectivement des exemples typiques de telles
analyses intertextuelles chez les Suya du Brésil et chez les Basotho du Lésotho.
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vocales dans la narration d’histoires aide 4 comprendre les significations sociales de ce
procédé. Quand un mythe (conal) est raconté, les paroles du namateur doivent étre
reprises en cheeur par au moins une personne désignée (au cas ou toutes les autres
s’endormiraient pendant Ihistoire !) qui fait « rebondir» les propos du narrateur en
pronongant périodiquement le marqueur vocal « ha:?»16. Si cette réponse « chorale »
(piha:?) représentant la communauté faisait défaut, le résonnement acoustique du récit,
considéré comme 1’incarnation vocale de 1’élément « dme de téte » du narrateur, irait
au-dela du monde humain, jusque dans la jungle ol il pourrait alors étre repris en choeur
par des agents de maladie ou d’autres étres néfastes habitant la forét.

Le chanteur initial, en tant que réceptacle de 1’esprit-guide, chante un « chemin »
(ou non) que le cheeur « suit » (wedwa:d non) et qui marque le paysage en y situant les
participants a la cérémonie. Cette réponse chorale interactive est indispensable pour
que D’esprit qui s’écoule A travers le chant de réve puisse pleinement devenir ce
qu’Armstrong (1981) appelle une « affecting presence »; de méme, le chant de réve ne
peut jamais étre regu sans qu’une source d’action congue comme extérieure au sujet
réveur, a savoir I’esprit-guide, le lui apprenne de maniére interactive, ligne par ligne.

Pour les Temiar, la composition musicale ne dépend pas de I’intention consciente
d’un compositeur, mais est plutdt le fait de 1a réception réussie d’un chant et de la
capacité du réveur de s’en souvenir. Toutefois, dans la cérémonie, le hala:? est bien
reconnu comme étant le réveur responsable de I’entrée de I’esprit dans la sphére
cérémonielle. En fait, un chanteur/compositeur (ou, dans les termes temiar, le receveur/
acteur d’un chant) regoit du prestige quand, grice & ses nombreuses réceptions de
chants de réve, il obtient non seulement le pouvoir de jouer le rdle pivot de chanteur au
cours de la cérémonie, mais aussi le pouvoir de guérir. La cérémonie légitime et
socialise le don qui a été fait au réveur en le diffusant parmi le groupe qui lui répond
ensuite en le retournant dans le monde des esprits. La procédure propre a de telles
prestations contrebalance toute tentation qu’aurait pu avoir le chanteur initial de glori-
fier sa virtuosité.

L’encadrement rituel du chant et de la danse dans un temps et un endroit spécifi-
ques, comme le contexte du sommeil et des réves qui sont temporellement démarqués,
délimite un lieu siir d’ou capitaliser sur la fluidité des frontiéres entre le soi, la société
et le cosmos. Les relations sociales de genre sont aussi exprimées et négociées dans la
réception et la prestation de chants de réve chez les Temiar. Pour ces derniers, les
hommes comme les femmes ont le potentiel de rencontrer des esprits-guides et de
recevoir des chants; mais en fait, ce sont surtout des hommes qui en regoivent. Cette
inégalité potentielle de genre sur le plan de la réception des chants de réve est
contrebalancée par une tendance des médiums masculins 2 entrer en contact avec des
esprits-guides féminins, qui sont la source de la vision, du savoir et du chant du
médium. L’inégalité de genre est aussi contrebalancée sur le plan de la prestation par
I’importance du chceur féminin, un élément indispensable a la ré-actualisation de
I’esprit-guide dans le monde humain.

16. Voici des exemples de marqueurs vocaux (Knapp 1972 : 19) qu’on trouve dans ies conversations en
anglais : «ub-huh », «um », « uh », «ah » et autres variantes, qui signalent une écoute attentive.
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Figure 1

Partition du chant de la fleur Pone:y regu par la médium Uda Tengah,
accompagnée d’un choeur féminin et de percussions sur tubes de bambou.
Les paroles du chant sont les suivantes :

« Les branches du cocotier se balancent alors que le soleil se couche
sur le sommet du Mont Lamug ».
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Les Temiar expliquent que les hommes, qui ont accés aux sarbacanes, circulent
plus librement et couvrent plus de territoire & I'intérieur de la fraiche forét tropicale, un
environnement favorable aux esprits. En effet, s’ils se manifestent auditivement dans
un chant, c’est dans un frais liquide spirituel, kahyek, qui rappelle la séve des plantes et
la brume des montagnes!7, qu’ils se manifestent de maniére tactile. En revanche, pour
les Temiar, les femmes sont plus proches des zones habitées et de la chaleur des feux
de cuisson, et sont donc moins susceptibles, méme si rien ne ’empéche, de faire des
rencontres avec des entités qui se révéleront ensuite comme des esprits-guides.

Les femmes dont I’expérience va a I’encontre de ce verdict et qui regoivent des
chants de réve se moquent des facteurs géographiques et climatiques différentiels qui
sont censés nuire A leur capacité de rencontrer des esprits-guides. Ces femmes sont
souvent étroitement reliées par des liens de consanguinité ou d’alliance au noyau de
germains fondateur du village, soit comme des sceurs, soit comme femme du chef de
village!8. « Nous marchons aussi », disait une femme médium dotée d’un assez vaste
répertoire de chants de réve, « nous voyageons. Nous allons dans les montagnes quand
nous ramassons des feuilles et des fleurs pour les ornements cérémoniels; nous voya-
geons et nous rencontrons des esprits familiers », disait-elle, brandissant fiérement son
gros coupe-coupe. Les femmes qui partent s’enfoncer dans la jungle ou dans la forét
environnante transportent ces couteaux dans leur dos, attachés dans une ceinture par
dessus leur sarong.

Une autre femme médium a recu ses chants de ’ame de coeur des enfants qu’elle
a mis au monde comme accoucheuse. Cependant, les appréhensions des Temiar envers
le « sang de la naissance » (ou placenta) font que cette femme n’a regu qu’une forme
volatile de chamanisme qu’clle avait de la difficulté & contrdler. Les femmes participent
donc bien 2 cette forme de réve, sans que nous puissions encore délimiter ’étendue de
leur expérience et de leur participation différenciées.

Les récits de réves et Pethnothéorie musicale

Qu’est-ce qui est donné dans un chant de réve ? Quelles sont les conséquences,
pour 1’élaboration discursive d’une ethnothéorie musicale, du fait que les chants sont
« regus » plutdt que composés intentionnellement ? Le « sentier » (ou non) regu d’un
esprit-guide dans un réve comprend non seulement la mélodie et le texte du chant mais
peut aussi spécifier des pas de danse particuliers, les sortes de feuilles a utiliser comme
omements cérémoniels ou les rythmes de percussion des tubes de bambou, ainsi que les
comportements de transe, le degré de participation des hommes et des femmes, les
préférences de I’esprit-guide en matiére de luminosité et d’autres conditions et
contraintes inhérentes a de telles prestations.

Les récits de réves indiquent comment les Temiar congoivent ces représentations
publiques : ils fusionnent sous un seul terme, le « sentier», des catégories telles la
musique et la danse qui, autrement, pourraient étre séparées analytiquement. Ces récits

17. Kahyek est aussi relié a cobo:h, un terme employ¢ de multiples fagons pour désigner la séve des plantes,
le lait maternel, le sperme et d’autres fluides transparents ou de couleur claire.

18. Les villages temiar consistent en des familles étendues liées par la parenté ou le mariage & un noyau de
germains fondateur (voir Benjamin 1967; Roscman 1991 : 2).
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contiennent d’autres indices de la conceptualisation des formes musicales dans la
culture temiar. Par exemple, dans un récit de sa réception d’un chant de réve qui lui a
été donné par le Ministre du Mont Borinteeh, Angah Busuu’ nous dit que I’esprit chanta
une ou deux « bouches » (ou « bouchées », pag en temiar) avant qu’Angah ne com-
mence A répéter ce qu’avait fait entendre 1’esprit. Le terme « bouche » peut étre utilisé
pour désigner un chant complet ou, dans ce cas, une série répétitive de phrases
mélodiques constituant une strophe.

Les tons ou les hauteurs de 1a mélodie sont appelés des « marches » (lankah), ce
qui est cohérent avec 1’image du chant comme sentier. Dans son réve, Angah Busuu’
échelonne ses interventions vocales de maniére i enchainer sur le chant de I’esprit-
guide dans une sorte d’hétérophonie décalée temporellement que Feld (1988) a appelée
avec justesse « echo polyphony ». Dans les termes temiar, 1’entrée vocale du chanteur
dans le monde du réve, intercalée entre « deux marches, trois marches » de la phrase
musicale de I’esprit-guide, trouve sa mimesis (son équivalent « en temps réel ») dans le
monde humain lorsque le chceur, au cours de la prestation cérémonielle, répond en
chantant au médium!9.

Dans un récit décrivant sa réception en réve d’un chant donné par 1’esprit féminin
du Mont Ranwé:y, Ading Kerah utilisa, pour discuter du contour mélodique de ce
chant, des métaphores qui superposaient le mouvement et la topographie du paysage. Il
fit également une distinction claire entre ce qu’il regoit dans un réve et ce qu’il élabore
de maniére improvisée durant la prestation :

Elle donne les vers, les noms des montagnes, toutes sortes de choses [dans le réve],

mais quand je participe aux cérémonies, je peux chanter de nouveaux vers comme ils

viennent, a propos des fleurs, de toutes sortes de choses. Elle donne I’endroit ot nous
mettons de nouvelles lignes de texte, ou nous tombons au méme niveau, ol nous nous
¢élevons un peu, ol nous brisons nos phrasés.

Ading Kerah, Rela:y, 10-vi-82, DN5

Sur le plan méthodologique, si nous acceptons que chaque théorie musicale
(comme chaque praxis onirique) est un construit culturel, ces récits de réves constituent
de bons indices de la terminologie et de la théorie (ou « ethnothéorie ») musicale des
Temiar. L’élaboration discursive d’une ethnothéorie musicale peut étre moins explicite
chez des peuples qui regoivent leurs chants en réve et qui attribuent la capacité indi-
viduelle de composition an monde des esprits, que chez des peuples qui congoivent la
composition comme une affaire de volonté personnelle, de discussion et de compéti-
tion. Cette supposition implique toutefois que la terminologie et les ethnothéories
musicales prennent une forme différente selon les techniques descriptives et les méta-
phores disponibles, mais aussi selon de nombreux autres facteurs tels que les concep-
tions culturelles de I’écologie, les penchants esthétiques et les pratiques de composi-
tion, ainsi que I*histoire culturelle et les configurations socio-économiques?0. L’ethno-
musicologue de terrain doit donc étre ouvert a toutes les dimensions possibles des
conceptions culturellement définies de I’action (notamment dans le monde des réves)

19. Taussig (1993) semble indiquer qu’en faisant le portrait des esprits (et par extension, des Autres), on
incorpore, on ncutralise et on diminue leur pouvoir.

20. Voir, par exemple, Feld (1988) sur les Kaluli, Sceger (1988) sur les Suya et Vander (1988) sur les Sioux
Lakota.
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afin de faire émerger la richesse cachée d’ethnothéories musicales implicites comme
celle des Temiar.

Le chant et la parole fusionnent, pour les Temiar, dans les vers des paroles
poétiques et des textes de chants, ce qu’ils appellent honelad (faire des vers). Les réves
sont une source d’innovation langagiére : on dit que les montagnes, les arbres fruitiers,
les couchers de soleil et d’autres entités révélent leur « vrai nom » (kan+:h m+n) dans les
réves. Le lien étroit entre le monde imaginal du réve et celui des cérémonies est
cristallisé dans une autre appellation : « termes cérémoniels » (dehne:h pehna:h).

Dans le réve d’Ading Kerah évoqué ci-dessus, I’esprit féminin du Mont Ranw€:y
révéla son vrai nom, 7ame:? salengd:y, « mére beauté fluide ». Elle 1égua ensuite son
nom 3 la nouvelle femme d’Ading Kerah. Par la suite, ce chant devint si populaire
localement que des membres de la communauté d’Ading Kerah, mais aussi des per-
sonnes habitant la région en amont et en aval, commencérent a désigner par ce nom non
seulement la femme d’Ading Kerah, mais Ading Kerah lui-méme, 1’appelant « vieil
homme beauté fluide » (Ta:? solengo:y). Des mots issus du monde imaginal des réves
unissent les personnes et les lieux dans le « vrai » langage du réve, du chant et de la
cérémonie.

Réver le paysage : chant, histoire et transformation sociale

Etant donné la marge de manceuvre accordée a la révélation individuelle dans cette
société relativement égalitaire, les chants révés répondent aux expériences personnelles
que les réveurs font du monde qui les entoure?!. Les réveurs temiar ont depuis
longtemps « spiritualisé » les objets marchands qui sont entrés dans leur société, révant
de chants donnés par des parachutes ou des avions, et non plus seulement par des
oiseaux, ou par des montres et des parfums, en plus des insectes palpitants et des fleurs
odorantes, ou encore par les esprits des colonisateurs britanniques, puis japonais
pendant la période d’occupation de la Seconde Guerre mondiale, ou malais (dans leur
version précoloniale et postcoloniale) et de divers anthropologues en visite, en plus des
esprits-voyageurs de réve des membres de leur propre communauté, vivants ou morts.

Tant que les choses d’« en aval » ou du « marché » étaient moins nombreuses que
celles d’« en amont » ou de la « jungle » et pouvaient &tre absorbées économiquement,
idéologiquement et spirituellement dans leur systéme socio-économique sans déséqui-
librer leur style de vie, ces appropriations a travers les chants de réve constituaient leur
fagon d’absorber le pouvoir et le prestige provenant de ces incursions venues de
I’extérieur. Cependant, la bataille pour la forét tropicale devint plus conflictuelle et la
vie, pour de nombreux Temiar des basses terres, dut se confiner & deux acres par
« famille nucléaire »; dans ce nouveau contexte, 1’effort pour maintenir, grice au
pouvoir des chants de réve, 1’équité vis-3-vis des « autres » qui n’habitaient pas la forét
tropicale devint moins viable. Malgré cela, les Temiar continuent de réver et de chanter,
préservant leur sentiment d’intégrité culturelle au moyen des relations qu’ils établissent
puis qu’ils renforcent avec tout ce qui les entoure, a travers les réves regus et les chants
exécutés de concert avec leur univers social.

21. Ceci est quelque peu analogue 4 la fagon de la psychothérapie euro-américaine contemporaine de
concevoir les réves comme émergeant de 1'histoire familiale et personnelle. Les concepts proposés par
Schutz (1967) de « monde vécu » et de « biographie personnelle » sont ici utiles.
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Les chants de réve temiar, qui marquent la relation de personnes particuliéres a des
paysages, 3 des montagnes, i des rapides de riviéres, a des arbres fruitiers et a des
référents spatiaux particuliers, codifient ce que Taussig (1980) appelle une « natural
historiography ». Chaque chant de réve, en tant que forme autochtone de cartographie,
marque les lieux d’expériences personnelles et historiques importantes. Comme les
arbres fruitiers trés anciens qui relient ces horticulteurs aux sites d’habitation du passé,
les chants de réve peuvent donner aux Temiar d’aujourd’hui la possibilité de revendi-
quer leurs terres ancestrales?2.

Dialogisme et désir dans le monde des réves

A travers les réves remémorés, narrés et chantés, les Temiar se situent en relation
les uns aux autres et par rapport au monde qui les entoure. Les chants de réve délimitent
un sentier, ce qui est en soi trés apprécié étant donné la densité de la forét tropicale,
situant ainsi les Temiar dans un univers qu’ils connaissent. Comme les grenouilles, les
arbres, les insectes, les Malais, les tigres et les autres Temiar, ma présence devint elle
aussi bonne a réver pour les Temiar: j’ai pris place dans I’historiographie de cette
société en étant révée dans des chants et en recevant mon « vrai nom ». Un an aprés
mon premier séjour chez les Temiar, alors que je me trouvais a Belau, dans le Kelantan,
sur le Berok, je transcrivais des textes de chants dans lesquels je me mis a trouver le mot
Tetajo:y. Plusieurs semaines auparavant, je tentais de comprendre les détails d’une
cérémonie quand le groupe d’hommes temiar avec qui je travaillais la-dessus s’esclaffa
et compara ma ligne de questionnement a la fléche du chasseur poursuivant sa proie. Ils
m’avaient alors appelée Tetojo:y, utilisant un terme expressif doté d’une voyelle
rythmique dédoublée et d’un jeu de consonnances, décrivant ainsi le trajet courbé mais
dirigé, soumis au hasard mais orienté vers un but, qui est commun 2 la quéte de
I’anthropologue et a la fléche du chasseur. J’entendais maintenant ce mot dans les
textes des chants.

« C’est le nom que I’esprit-guide d’un médium t’a donné dans un réve », m’expli-
quérent quelques femmes. Je réalisai qu’elles le savaient déja depuis quelques semaines
alors que je venais de comprendre. Cet événement suscita de nombreux commentaires
a différents niveaux car il était connu qu’un médium déguise souvent son intention de
flirter avec le sujet de son chant en attribuant ’action a son esprit-guide. Plus tard, lors
d’une session de traduction, le médium me dit que I’esprit masculin d’un des arbres
fruitiers m’avait effectivement vue en train de danser pendant les cérémonies et m’avait
donné ce nom quand il lui donna ce chant.

Tout comme les histoires de vie des Temiar sont inscrites dans mon carnet de
notes, ce nom, lorsqu’il retentit dans les chants et les cérémonies des Temiar, préserve
le souvenir qu’ils ont de moi et m’alloue une place dans leur univers. Au cours de I’été
1991, je travaillais avec une femme médium des hautes terres du Kelantan pres de la
source de la riviére Betis. Quatre jours aprés mon arrivée, aprés que nous ayons chanté
ensemble dans deux cérémonies, la médium regut trois chants me concernant. La

22. Jediscute de maniére plus détaillée dans Roseman (s.d.) des implications politiques et teritoriales liées
4 la perception des chants de réve temiar comme étant des cartes historiques, et de 1’application
potenticlle des chants de réve a I’¢laboration de stratégies nationales et intemationales concernant
’utilisation de leurs terres ct les droits de propri€té.
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formulation des nuances du désir, qui se fait habituellement en fonction des relations
entre des personnes de sexe différent — 1’esprit-guide et le médium —, fut étendue
pour m’inclure dans un triangle dans lequel I’esprit méle de 1’arbre Perah désigna dans
son chant la femme médium et moi-méme comme ses femmes?3.

En méme temps que les Temiar me situaient dans leur univers a travers des chants
de réve, j’étais transformée par ma notation continuelle des récits de réves, qui me
faisait apprendre les patrons (« patterns ») du réve temiar. Dans un tribut inattendu a la
construction culturelle du réve, j’ai été socialisée non seulement aux aspects les plus
visibles de la culture temiar, tels que marcher, parler et me comporter selon mes
observations (corrigées par les Temiar) de leurs activités verbales et non verbales, mais
aussi au discours plus élusif, mais non moins structuré culturellement, des réves. Mes
propres réves sont passés par différentes étapes de transformation; en particulier, je
commengai A recevoir des chants de réve donnés par des hybrides culturels faisant la
synthése entre mon monde et le monde des Temiar, tels I’esprit du Mont Los Angeles
ou la figure animée qu’on trouve sur les boites de conserve Planter’s Peanuts24. L’ esprit
du Mont Los Angeles résulte probablement de I’interaction entre mon écoute répétée de
réves temiar et de récits de transes racontant la fuite des esprits-guides des montagnes
par dessus la volte de feuillage de la forét, et des expériences de vie personnelles
associées 4 un tramway électrique historique, le bien nommé « Angel’s flight », qui
circule sur une colline abrupte du centre de Los Angeles.

Le réve du logo de la marque Planter’s Peanuts, une cacahuéte anthropomorphe a
nceud papillon avec une canne de spectacle et des chaussures de danse, rappelle le débat
scientifique & propos de la situation de I’animisme dans les cultures cosmopolites
contemporaines. Les anthropologues et les folkloristes ont depuis longtemps été fasci-
nés par les figures animées des contes de fées, des histoires pour enfants et, plus
récemment, des dessins animés télévisés, ou par celles qui sont associées a des produits
commerciaux comme les boites de céréales et les publicités télévisées (pensez & Tony
le Tigre des Frosted Flakes de Kellogg’s et vous pourriez entendre 1’écho de sa voix :
« They’re grrreat! ! ! »). Dans son article sur ’animisme dans 1’édition de 1930 de
I’ouvrage de référence en anthropologie International Encyclopedia of the Social
Sciences, Ruth Benedict suggére de ne pas considérer ces personnages animés comme
des « survivants » de notre passé « primitif », ce qu’aurait pourtant proposé une appro-
che évolutionniste classique2’. Selon moi, elle voulait donc dire que toute culture,

23. Les Temiar admettent les mariages polygyniques qui impliquent habituellement un homme avec une
femme substantiellement plus dgée et une femme plus jeune dans le méme village, ou deux ou trois
femmes d’age & peu prés équivalent vivant dans des villages différents. Méme s’il en existe des cas,
cette situation n’est apparemment pas fréquente (j’ai rencontré quatre arrangements maritaux polygy-
niques en dix ans de recherche).

24, Barbara Tedlock note le glissement, dans ce qu’elle appelle « 1a nouvelle anthropologie du réve », vers
une approche méthodologique qui privilégie moins I’analyse de contenu statistique et davantage
I’analyse contextuelle des « natural communicative contexts of dream sharing, representation, and
interpretation ». L’observation participante sur laquelle de telles approches sont fondées méne naturel-
lement 3 I'inclusion des propres réves de 1’anthropologue dans ces « highly-nuanced, linguistically
informed analyses of dream narration and interpretation as psychodynamic intercultural social pro-
cesses » (1991 : 161).

25. Ladiscussion que fait Cameiro (1973 : 76-77) du concept de « survie » dans I’ évolutionnisme classique
est instructive sur ce point.
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quelle qu’en soit la configuration temporelle, spatiale ou environnementale, a besoin de
préserver de tels espaces magiques pour I’action imaginaire26.

Prés d’un an plus tard, dans la deuxiéme année de mon premier séjour chez les
Temiar (1981-1982), je commencgai a recevoir des chants de réve donnés par des entités
plus spécifiquement temiar, par exemple la fleur Oiseau de paradis et ce gros oiseau
noir criant qui survole la forét, le Rhinocerus Hornbill?7. J’ai raconté ces réves aux
médiums avec qui je travaillais. Je leur ai aussi raconté certains de mes réves qui
entraient dans la catégorie des réves de « diagnostic médical ». Dans ces réves, les
esprits de réve temiar me donnaient des informations que les médiums considéraient
pertinentes pour faire le diagnostic de maladie de patients en train de participer 4 un
traitement cérémoniel. Réver selon les structures narratives et musicales des Temiar me
fit entrer bien plus loin dans leur discours que le simple fait de partager leur grammaire
verbale.

Quand les Temiar virent que mes réves changeaient, ils commencérent a me parler
de différents sujets de maniére plus approfondie. Je ne suis pas siire qu’on puisse
suggérer I’apprentissage du réve dans un autre modéle culturel comme technique de
terrain pour construire la relation avec les personnes étudiées, mais au méme titre que
le chant dans les cérémonies et le travail dans les champs de riz, le réve a constitué pour
moi et de maniére inattendue une dimension de cette prouesse dialogique que nous
appelons I’observation participante. A travers les réves que nous faisions les uns des
autres, et qui étaient souvent attribués a I’action des esprits qui parlaient ou chantaient
A travers nous, nous avons reconnu ensemble que la frontiére qui nous séparait entre
hétes et visiteuse était perméable et mouvante et que notre relation pouvait prendre
diverses formes.

Le jour ou je suis partie de I’'une des communautés dans laquelle j’avais travaillé
pendant I’été 1992, un médium me dit cavaliérement et a la blague « Ja?ah pepo?
hun-te? », «ne réve pas capricieusement ! », ce qu’on pourrait interpréter en langage
plus lourd et plus spécialisé comme signifiant « ne fais pas de réves exprimant des
désirs qui pourraient t’attirer des problémes ! » Par cette remarque espiégle, ce médium
reconnaissait de fagon poignante que je m’en allais au-dela du monde géographique
dans lequel de tels désirs pouvaient étre comblés en dansant avec les esprits (ou en
flirtant avec mes beaux-fréres28) pendant des cérémonies. En s’ouvrant a des rencon-
tres avec les esprits du paysage pendant leurs voyages oniriques, les réveurs temiar
finissent par ramener ces esprits au centre de leur vie, dans leurs récits et dans leurs
cérémonies. En accordant une grande valeur a ces figures qui surgissent dans les réves
et qui sont représentées ensuite dans des cérémonies de chant interactif, les Temiar
réaffirment leur attachement et leur désir envers le territoire et ceux qui y vivent.

(Texte inédit en anglais traduit par Florence Piron)

26. Voir aussi Watkins (1986) et Coombe (1994) sur ce sujet.

27. Bucerus rhinocerus; en temiar, torak.

28. Les liaisons extramaritales sont attendues et pardonnées si elles sont menées discrétement avec des
membres de catégories de parenté prescrites, notamment entre beaux-fréres et belles-sceurs (des couples
hétérosexuels reliés par 1"alliance grice au mariage d”un frére ou d’une sceur). Ces relations de parenté
sont aussi caractérisées par le flirt et la plaisanterie.
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RESUME/ABSTRACT

Les chants de réve
Des frontiéres mouvantes dans le monde temiar

L’environnement physique et social des Temiar Senoi, un peuple autochtone de chasseurs-
cueilleurs et d’horticulteurs de la péninsule malaise, est partie prenante dans le monde imagi-
naire de leurs réves et de leurs cérémonies. La pratique des réves chez les Temiar est étroitement
liée 2 leurs théories du soi, de la société et du cosmos. Ces derniéres, quant 3 elles, sont traduites
dans des cérémonies musicales communautaires qui sont basées sur des chants regus en réve de
la part d’esprits du territoire, en 1’occurrence la forét humide de Malaisie. Les chants de réve
donnent accés 3 la théorie musicale, aux mémoires culturelles et aux désirs personnels des
Temiar. Cet article analyse la réception, la forme et la prestation des chants regus en réve et
montre comment les chants de réve relient chaque Temiar a la terre qu’il habite, aux autres
Temiar, ainsi qu’aux anthropologues et aux ethnomusicologues qui leur rendent visite.

Dreamsongs
Shifting Boundaries in the Temiar World

Hunter-gatherers and horticulturalists, the Temiar Senoi, an aboriginal people of peninsular
Malaysia, engage with their physical and social environment in the imaginary world of dreams
and ceremonies. Temiar dream practice is intricately interconnected with their theories of self,
society, and cosmos. These, in turn, are articulated in village-wide musical ceremonies based on
songs received in dreams from the spirits of the landscape, the Malaysian rainforest. Dream
songs offer access to Temiar music theory, cultural memories, and personal desires. I focus on
the receipt, form, and performance of songs received in dreams, and show how these dream-
songs link Temiars with the lands they inhabit, with one another, and with visiting anthropolo-
gists and ethnomusicologists.
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