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Fig. 4C). En ce qui concerne les Kayan, on sait que
le Tigre vit parfois dans des trous en bord de rivière
(Lii’ Long et Ding Ngo 1984: 211). Sa position
dans le récit confirme ses qualités d’intermédiaire
entre les hommes et les divinités du monde

supérieur, de qui il tire sa puissance spirituelle et
fécondatrice 26 . Dans la version de Uma Juman,

Dian Lulo prend tous ces aspects, issu de l’eau il est
le médiateur, l’initiateur et le guerrier, ses descen
dants poursuivront son oeuvre au cours de la

conquête de régions nouvelles en aval.
La version Mendalam met plutôt l’accent sur

la personne du hipi, le noble Bit Liu: 9 , dont la
lignée par son mariage avec une femme céleste
acquiert prestige et autorité: elle descend de l’Apo
Lagan et même de Tanaqan, la divinité supérieure.
D’ailleurs son épouse est aussi appellée «Map qui
vient recevoir les offrandes» (Hm:arj dzapa 9
paka:n\ Ding Ngo 1987: 106). Curieusement la
Lune (bulan) semble absente des mythes, à moins
que l’on considère les jeunes femmes comme des
émanations séléniques; ce sont elles qui introdui
sent la nuit et par conséquent le cycle lunaire. Sauf
dans la version aoheng où c’est le Tigre, héros
civilisateur, qui s’en charge; sa maîtrise des eaux
apparaît comme un signe de sa relation particulière
avec la Lune.

3.2 Des lieux du mythe

Il se dégage une série d'oppositions spatiales qui
 sont emboîtées dans les différentes versions kayan,
de l’extension maximale Ciel/Terre, à celle plus
réduite forêt/village (longue maison). Elles met
tent en valeur l’espace intermédiaire, le champ
rituel où se dresse le pu 9 un tabiij et la partie
défrichée près du village où l’on construit les
pirogues, où l'on taille les bardeux; à la limite de la
forêt secondaire (talun), c’est un lieu de rencontre
entre les divinités et les humains. L'autel dans
l’essart forme aussi une sorte d'axe entre la Terre

et le Ciel, peut-être également entre le monde des
humains et le monde du dessous 27 . Le pu 9 un tabirj

26 Les relations entre Tonnerre (le feu, la foudre), la sexualité,
la fécondité ainsi qu'un principe vital représenté par le
sperme ou d’autres liquides, sont explicitées dans la
mythologie, les croyances (King 1985: 147-148).

27 Les divinités du monde supérieur viennent manger les
offrandes disposées sur les étagères et la plate-forme. Ding
Ngo (1987: 79) mentionne deux paires de divinités auxquel
les les offrandes sont destinées, selon l’ordre d’invocation
par le dajuy (féminin): 9 Iné Aja 9 Laga:n et Tame Uva:r)
Ua:n O" (Apo Laga:n); 9 Iné Buriq Li 9 ir] Laja:n et Tame
Jaku: 9 Irja:n O" (monde inférieur?).

étant considéré comme «le fondement de la coutu

me (du rituel), pu 9 un lali: 9 ». Seule la famille du

hipi, le chef héréditaire, possède le droit d’organi
ser le rituel pour le compte de la communauté, elle
a aussi la précédence pour commencer les semis
dans le second essart (kanimarj), le lendemain de
la cérémonie dans le pu 9 un tabig (Ding Ngo 1987:
79-80). Chez les Uma 9 Sulir) du haut-Mahakam, le
pu 9 un tabir) est élevé non pas dans l’essart mais au

village derrière la longue maison, c’est également
le hipuj qui officie.

Ce lieu intermédiaire entre la forêt et le village
est le théâtre du rapt de Mar) dans la version
Mendalam, dans celle du Baluy l’espace défriché
près de la maison lui est équivalent. II possède une
valeur supplémentaire en raison de sa situation
entre deux dimensions: le Ciel et la Terre, la
Nature et la Culture, de sorte qu’il transcende
l’opposition intérieur/extérieur présente au niveau
global:

Ciel + r forêt - champ rituel
(+ -)

 Terre - L village + espace défriché

-)- supérieur, - inférieur

Fig. 3

Contrairement aux autres versions, le mythe
de référence comporte une séquence intercalée
dans la succession des événements. Elle explique
l’origine des nomades forestiers et des animaux
sauvages (faisans, sangliers), qui leur sont compa
rés comme résultant aussi de l’introduction de la

nuit. Les villageois qui étaient partis en forêt pour
chasser ou collecter des produits divers sont
devenus des Punan ou des Sihan (un petit groupe
de nomades du bassin du Baluy). Dans cette
région, les chasseurs-collecteurs vivent surtout de
l’exploitation du sagoutier sauvage, naga 9 , (Eu-
geissona sp.) dont ils tirent une farine (bulug),
d'Artocarpus sp., et de chasse. Les Kayan les
décrivent «vivant de la même manière que les
animaux» {punan murip madzam tular), se dépla
çant sans cesse à la recherche de leur nourriture,
sans villages fixes ou cultures 28 . Traditionnelle

ment, à l’occasion des fêtes de semailles, les Kayan
et leurs voisins Kenyah - des essarteurs semi-

sédentaires - ridiculisent la vie des nomades par

des mimes et des danses (Nieuwenhuis 1900/11;
planche LV face p. 37; Elshout 1926; 395; Revel-
MacDonald 1978: 42-43). Le mime montre une
volonté de s’assimiler les caractéristiques des


