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Des usages de la métaphore dans I'analyse des rituels

par

Sophie CHAVE-DARTOEN

Le concept de métaphore est fréquemment mobilisé en anthropologie pour
décrire ou analyser des faits sociaux, notamment des rituels, lorsqu’ils présentent ce
qui apparait comme des rapports de similarité, d’analogie ou de transposition que
I'ethnologue constate, percoit ou dont il fait hypothése. Selon le Centre national de
ressources textuelles et lexicales, la métaphore est :

« [une] figure d’expression par laquelle on désigne une entité conceptuelle au
moyen d’un terme qui, en langue, en signifie une autre en vertu d’'une analogie
entre les deux entités rapprochées et finalement fondues. » (hetp://www.cnrtl.fr/
definition/métaphore)’

Sous cette définition trés générale, les métaphores prennent d’innombrables
formes et sont omniprésentes dans la langue comme dans la pensée au point que
toute polysémie semble se réduire a des extensions métaphoriques a partir d’un « sens
propre », un sens premier. I sagit donc d’abord d’une figure rhétorique, d’'un
trope, qui appartient aux domaines de la langue et de la littérature, mais dont
I'usage s’étend a celui de la sémantique, de la cognition et des sciences sociales.
Il est intéressant que, dans ce dernier cas, 'usage du terme soit lui-méme
métaphorique et qu’il sapplique & des phénomenes socioculturels & partir du
domaine initial, celui de la rhétorique ou de la littérature. Une telle extension
métaphorique du terme « métaphore » suppose comme acquise la dissociation
entre fait et signification, tant au niveau des faits sociaux — ou de la culture —,
qu’a celui de leur analyse (Bazin, 1998).

Il faut aussi remarquer que, si les définitions de la métaphore impliquent la
perception d’analogies, ces derniéres reposent sur un principe de transposition qui

1. Il existe plusieurs définitions et des caractérisations fines de la métaphore, tant d’un point
de vue rhérorique et littéraire (Ricceur, 1975) que sémantique : voir a ce sujet les nombreux travaux
de Georges Kleiber et les propositions de Pierre Cadiot (2001, 2002) par exemple. La métonymie est
souvent mobilisée conjointement & la métaphore. Toutefois, elle ne pose pas le méme type de probleme
logique et mérite d’étre considérée séparément.

I. Leblic et B. Masquelier éds, 2021. Enonciation métaphorique et iconicité en contexte, Villejuif,
LacrTo-Publications, Anthropologie linguistique et sociale de la parole 1, pp. 173-203
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suppose une dissymétrie logique et statutaire entre ce qui est premier, communément
considéré comme « littéral », et ce qui est « non-littéral », « figuré», «dérivé »,
« métaphorique ». En tant que figure d’expression, la métaphore consiste donc en
une comparaison orientée. Tout d’abord, elle n’est pas réversible (pour reprendre une
métaphore classique, Thomme est un loup pour '’homme, mais le loup n'est pas un
homme pour le loup). Cette orientation suppose la distinction de deux niveaux et
leur hiérarchisation en valeur. Implicitement, elle pose en premier lieu une réalité
(la cruauté des hommes entre eux), en second lieu ce qui, lui étant rapporté, sert
de moyen pour l'exprimer (la prédation des hommes par les loups). D’un point de
vue sémantique, Patricia Schulz note qu'une métaphore génére une « opposition
des emplois » (2002a: 29); elle implique un dédoublement et un choix entre
«signification littérale » et « signification nouvelle » (2002b : 55-56). Son caractére
créatif, mais aussi valorisant, vient de ce qu'elle fait dériver une signification d’une
autre, considérée comme premiere. On voit ici sarticuler des questions de logique
a celles de la production textuelle, Cest-a-dire aux phénoménes linguistiques et
sémantico-cognitifs qui la fondent.

Considérant le fonctionnement linguistique et cognitif de la métaphore — une
transposition sémantique opérant d’un registre de signification, d’'un domaine, vers un
autre —, nous verrons que le recours analytique a ce concept pour expliquer la nature
des faits sociaux peut étre productif. Toutefois, ce recours implique une dichotomie
qui ne va pas sans poser probléme tant du point de vue épistémique — pour ce qui
touche 2 la constitution de notre connaissance du monde —, que du point de vue
épistémologique — pour ce qui releve de la réflexion critique sur les conditions et
les formes du savoir scientifique. Cela suppose, en effet, trois idées précongues aux
conséquences théoriques importantes :

1) que, conformément a la théorie saussurienne du fonctionnement des signes
et a celles des sémantiques formalistes (lexicale ou propositionnelle, par exemple),
deux ordres de phénomenes existent : un « littéral », « premier », l'autre « figuré » ou
« dérivé », « second », « métaphorique » ;

2) que, les phénomenes sociaux ayant également une fonction de communication,
ils trouvent sens selon les mémes principes explicatifs ;

3) que l'action, notamment laction rituelle, «exprime» des idées qui lui
préexistent, mais de fagon spécifique, transposée (Sperber, 1974).

Dans cette perspective, le registre du métaphorique recoupe, voire recouvre
dans certains cas, celui du « symbolique ». Les termes « métaphore » et « symbole »
sont trés polysémiques et trouvent des définitions trés différentes selon les théories
philosophiques, sémiologiques ou anthropologiques qui les mobilisent®. Dans son sens
courant, le terme « symbole » désigne toutefois un signe dont la signification repose sur
un lien plus ou moins conventionnel avec ce & quoi il renvoie. On qualifie des actions
comme étant « symboliques » lorsque leur signification ou leur finalité ne renvoie pas a

2. Comme Turner, mais selon des approches et des intéréts différents, E. Durkheim, C. Lévi-
Strauss et C. Geertz ont distingué un ordre de faits « symboliques » — « métaphoriques » chez Roy
Wagner — existant en eux-mémes et, de ce fait, pouvant faire 'objet d’investigations spécifiques. Pour une
critique relative & 'existence d’'un ordre du symbolique voir V. Descombes (1979).
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la réalité empiriquement observable, mais a une réalité autre, qu'il s'agit de découvrir.
Jack Goody a une position radicalement critique sur la question du symbolisme rituel :

«lattribution d’un élément “symbolique” ou “expressif” au comportement rituel
ou religieux sest révélé n'étre souvent qu'une facon d’annoncer que I'observateur est
incapable de comprendre une action en termes de relation moyens-fins intrinseque. »

(2014 : 32)

Constatant la polysémie du terme et, de ce fait, sa trop vaste application, Denis
Monnerie propose une approche plus constructive, ne retenant pour le terme
«symbole » que I'idée de « représenter » quelque chose « qui est absent, caché ou
abstrait » (2010: 194) et non celle, trop vague, de « représenter ».

Cela permet de particulariser le symbole au sein d’un ensemble ouvert de
«modes sociaux de signification », conjointement aux « figures » dont il analyse les
caractéristiques. De son coté, Charles S. Peirce a donné, dans sa théorie de sémiotique
générale, un sens plus restreint encore a ce terme : le symbole désigne les signes dont le
fonctionnement premier repose sur la convention, a la différence des signes indexicaux,
qui obéissent & un principe de contiguité, et des signes iconiques, dont le principe est
I'analogie formelle. Différents chercheurs ont montré (Munn, 1977 ; Keane, 2003 ;
Stasch, 2003) que le rituel et la plupart des pratiques généralement considérées comme
« symboliques » relévent, dans cette perspective, de processus articulant les trois types
de fonctionnement. La métaphore reléve donc essentiellement du principe de I'analogie
formelle (iconicité), ce qui est aussi le cas lorsqu’un rituel apparait — dans les théories
anthropologiques ou dans le sens commun — comme une transposition « symbolique »,
Cest-a-dire principalement ou exclusivement analogique, entre une réalité premicre et
le phénoméne qui renvoie vers elle. Ainsi, un « meurtre symbolique » exclut la mise
a mort de la victime — ce qu'un meurtre rituel n'exclut d’ailleurs pas. Sous cet aspect,
le fonctionnement des symboles et des métaphores est comparable. Dans le langage
courant comme dans certaines théories (¢ celle de Victor Turner, infra), les deux
termes peuvent désigner un méme phénomeéne d’analogie ou de transposition.

Le présent propos ne vise pas une synthese approfondie sur toutes ces questions,
mais interroge 'usage descriptif et analytique du concept de métaphore dans le cadre
des théories et des méthodes anthropologiques. Cette problématique, qui traverse le
présent chapitre, suit deux perspectives. Lune part des faits observés : si le recours
au concept de métaphore a un intérét heuristique pour la compréhension des faits
observés sur le terrain, on peut se demander dans quelle mesure il est approprié en
référence a tous types d’analogies et de transpositions, quels que soient les faits et
les terrains. Plus précisément, I'appel aux propriétés de la métaphore est-il justifié
lorsqu’il s'agit de décrire et d’analyser des faits qui, d’'un point de vue local, ne
reposent pas sur le jeu d’'une transposition (changement de registre et distinction en
valeur), d'une « comparaison orientée » ? Lautre perspective part des précongus que
notre regard, mais aussi nos outils de description et d’ analyse, impriment aux faits
étudiés. En tant que dépositaires d’une tradition académique, c'est-a-dire de traditions
philosophiques, sémiologiques, scientifiques parfois séculaires, implicites et souvent
inconscientes, comment pensons-nous le monde et ce qui y survient ? Autrement dit,
quelle(s) idéologie(s) établi(ssen)t le rapport que nous entretenons avec lui, et donc
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avec nos objets d’étude ? Des éléments de réponse ont été donnés, notamment par
Louis Dumont au sujet de « I'idéologie ambiante » (1978) et par Webb Keane, dont
le travail sur I'« idéologie sémiotique » (2007) repose largement sur les propositions
de Bruno Latour (1992) en matiére de « purification » des faits’. Les problémes que
pose le recours analytique & la métaphore invitent a cette réflexivité, tant pour ce qui
concerne I'anthropologie que la sémantique et les sciences cognitives. Ils permettent,
me semble-t-il, de prendre conscience de ce qui peut apparaitre comme des biais plus
ou moins préjudiciables pour la compréhension des phénomenes observés, donc de
chercher comment remédier a ces derniers ou les éviter.

Le travail ethnologique que jai mené depuis plus de vingt ans en Polynésie
occidentale sur les rituels wallisiens m'incite a croiser les deux perspectives. Leur
analyse méne en effet au constat de similitudes entre responsabilités masculines et
féminines, sans pour autant qu'une comparaison orientée, donc une interprétation
en termes d’action métaphorique — ou symbolique — soit pertinente du point de vue
des personnes engagées dans l'action. Le probléme se pose alors de savoir comment
expliquer ce qui se passe au fil de cette derniere et en rendre compte dans le cadre d’'une
comparaison avec notre propre facon de penser 'action, le social et le monde ot elle se
déroule, mais aussi I'efficacité quon lui reconnait et les significations qu'on y percoit.

Je discuterai, dans un premier temps, certains usages descriptifs et analytiques de la
métaphore en anthropologie pour en cerner les intéréts et les limites. Une présentation
des données wallisiennes et de mes analyses a leur sujet viendra en contrepoint. Par
ce moyen, jespére montrer l'intérét d’analyses attentives aux théories locales de
l'action — donc de l'action rituelle. J’esquisserai aussi certains principes relatifs au
fonctionnement des signes (idéologie sémiotique) sur lesquels la signification et
la portée de l'action repose en contexte rituel, pour esquisser des propositions sur
I'importance de prendre en considération I'idéologie sémiotique lorsqu’il sagit de
comprendre le fonctionnement et la portée de toute action.

Métaphores et symboles dans 'analyse anthropologique des faits sociaux

Bien que le sujet soit propice a un travail de fond, je me bornerai a considérer,
pour les besoins de la discussion, quelques théories anthropologiques mobilisant le
concept de métaphore pour montrer que, si elles se donnent une vocation générale,
elles procedent essentiellement de conceptions spécifiques du monde, de I'action, et
de la fagon dont le sens en émerge.

Dans un ouvrage consacré aux propositions de Wittgenstein sur la rationalité
des pratiques rituelles, Philippe de Lara (2005) trace deux perspectives : 'une met
l'accent sur la dimension opératoire de ces pratiques (elles agissent), l'autre sur leur
dimension expressive (elles expriment selon des modalités propres). Prenant pour

3. Webb Keane (2007) a bien montré comment une idéologie sémiotique, aujourd’hui dominante
dans les sciences sociales, procéde d’une série de « purifications » opérant, précisément, une distinction entre
objet et sujet, mais aussi entre choses et significations. Le positivisme affiché de certaines sciences se donne
précisément pour objet la distinction entre les phénomenes et ce qui les fonde, donc le dévoilement des réalités
premiéres cachées derriere ce qui apparait comme des constructions secondaires, idéologiques ou religieuses.
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exemple I'Eucharistie, Gregory Bateson (1978: 86-87), distingue parfaitement
ces deux approches : pour les catholiques’, 'Eucharistie a un caractére proprement
sacramentel et exerce une action directe sur I'état du monde. Il n'en va pas de méme
pour les calvinistes qui défendent I'idée d’un caractere essentiellement métaphorique
de ces pratiques religieuses’. Pour ces derniers, le rituel dit, de fagon métaphorique, le
mystere de la résurrection du Christ, il 'exprime autrement, au moyen d’une action qui
est donc symbolique. Montrant la dimension historique d’une lecture métaphorique
du rituel, Bateson montre l'origine culturelle de celle-ci. Keane (2007) a, par ailleurs,
étudié l'impact de la pensée calviniste, elle-méme en phase avec une mutation profonde
des fagons de penser le monde et le rapport au divin 4 la fin du Moyen-Age, ainsi que
son role dans I'avénement progressif de ce qu'on appelle la modernité. Le rayonnement
idéologique du calvinisme dans la pensée occidentale moderne est particuli¢rement
sensible dans la compréhension de la culture chez Tylor par exemple. Or, l'influence de
ce dernier fut déterminante sur les premieres études relatives aux religions primitives,
la magie et aux rites (Lara, 2005). Pour en revenir a I'exemple de Bateson, une approche
en termes de métaphore ne saurait donc offrir un principe explicatif et analytique
unique pour I'Eucharistie. Il en va ainsi pour tout autre rituel : il convient de dissocier
les théories de 'action et I'idéologie sémiotique propres a 'observateur, et celles propres
aux personnes observées (leurs idées sur le monde et sur la facon d’y agir).

Ces principes étant posés, revenons sur le concept de métaphore tel que le mobilise
Victor Turner, un des promoteurs d’une « anthropologie symbolique » ott I'analyse des
rituels est centrale. Turner fut probablement un des premiers a fonder une théorie du
symbolisme sur des phénomeénes qu'il considére — en partie — comme métaphoriques.
Soulignons, tout d’abord, quen matiere de rituel, les analyses de Turner relévent
essentiellement du paradigme « expressiviste® » ou, pour citer Sperber, relévent de

4. Pour les catholiques, les orthodoxes, les Eglises anglicanes et luthériennes, 'Eucharistie est une
actualisation du sacrifice du Christ pour le rachat des péchés. Le concile de Trente affirme que I'Eucharistie
contient « réellement et substantiellement le Corps et le Sang conjointement avec 'ame et la divinité
de notre Seigneur Jésus-Christ, et, par conséquent, le Christ tout entier » (voir les catéchismes n°1374
et 1376). Dans le calvinisme et les Eglises évangéliques qui en découlent, le rite exprime la présence
spirituelle du Christ, mais ne la réalise pas matériellement. Pour les Juifs, les rites ont une dimension
essentiellement commémorative ; leur fondement est donc encore différent.

5. Sur le paradigme « expressiviste » en matiére d’analyse des rituels, voir Philippe de Lara (2005).
Le travail de W. Keane (2007) montre bien I'influence du calvinisme sur ces propositions concernant la
nature et le fonctionnement des signes, du rituel, et la culture. On peut alors faire I'hypothese que les
théories qui tombent sous le paradigme « intellectualiste » (Lara, idem) — selon lesquelles les rites visent
4 changer I'état du monde (suivant des principes non rationnels) — trouvent leur source dans les théories
médiévales (catholiques) de I'esprit et de I'action. Cette filiation n'a pas été établie & ma connaissance.

6. Voir la note précédente. La théorie de Turner sort toutefois d'un paradigme strictement
expressiviste : « The same objects are used both as powers and symbols, metonymically and metaphorically —
it is the context that distinguishes them » (1973 : 1102). Ainsi, et selon le contexte rituel les objets ont :
1) un fonctionnement métaphorique, ils « représentent » (represent) ce a quoi ils renvoient; 2) un
fonctionnement métonymique, ce sont des « pouvoirs » (powers) qui agissent. On retrouve ainsi, mais
formulée différemment, la distinction que Bateson (supna) établit & partir de I'Eucharistie. A propos de la
dimension expressiviste du rituel et, au sein de ce paradigme, le type particulier de communication qu’il
assure, voir les importants travaux de Roy Rappaport, notamment son ambitieuse synthése de 1999.
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« conceptions sémiologiques qui voient avant tout dans le symbolisme un instrument
de la communication sociale.” » (1974 : 11)

Pour Turner, le fonctionnement rituel des symboles est trés proche de celui des
signes dans la théorie saussurienne de la langue :

«les systemes symboliques non verbaux ont des équivalents pour la grammaire,
la syntaxe, la morphologie flexionnelle et les parties du discours [ou « catégories

grammaticales », parts of speech].® » (Turner, 1973 : 1103)

Les rites ont également une fonction proche de celle du langage puisque, dans
certaines sociétés,

«le vocabulaire et la grammaire rituelle compensent, jusqua un certain point, le
défaut de traces écrites.” » (idem : 1103)

Il n'est donc pas surprenant que, dans ce cadre paradigmatique centré sur
Pexpressivité du rituel et lasignification qu'élaborent 'agencement et le fonctionnement
des symboles, la métaphore trouve une place de choix. Toutefois, les écrits de Turner
présentent trois types de fonctionnement métaphorique — tout au moins en I'état du
travail mené dans le cadre de ce chapitre — que 'auteur ne semble pas distinguer entre
eux. Tout d’abord, pour certains symboles, la relation sémantique avec la métaphore
est fondatrice :

« Ainsi, le symbole est distingué du signe a la fois par la multiplicité (multivocalité,
polysémie) de ses signifiés, et par la nature de ses significations. Dans les symboles,
il y a toujours une forme de similitude (métaphorique/métonymique) posée par le
cadre culturel [framing culture] entre le signifiant (symbole-véhicule) et les signifiés ;
la nécessité de similitude n'est pas nécessaire pour les signes.'’ » (Turner, 1977 : 15)

La métaphore résulte donc ici de conventions culturelles. Pour les Ndembu, avec
qui Turner a travaillé, le lien sémiotique entre un symbole et son sens releve ainsi d’'un
« landmark or blaze » qui est conventionnel (1973 : 1103). Toutefois, la dimension
culturelle du lien de similitude ne semble pas toujours nécessaire puisque :

«[uln simple véhicule, présentant une couleur, une forme, une texture ou un
contraste communément rencontrés (found] dans lexpérience [...] peut littéralement
ou métaphoriquement connecter une grande variété de phénomenes et d’idées." »

(Turner, 1973 : 1103)

7. Cette communication est « cryptologique », précise-t-il, a la différence de ce qui est défendu
dans les conceptions freudiennes et structuralistes (idem : 59).

8. “Nonverbal symbol systems have the equivalents of gramma, syntax, accidence, and parts of speech”
(trad. person., ici et pour toutes les citations suivantes).

9. “The symbolic vocabulary and grammar to some extent make up for the lack of written records”.

10. “Thus symbol is distinguished from sign both by the multiplicity (multivocality, polysemy) of its
signifieds, and by the nature of its signification. In symbols there is always some kind of likeness (metaphoric/
metonymic) posited by the framing culture between signifier (symbol-vehicle) and signified(s); in signs there need
be no likeness”.

11, “Asimple vehicle, exhibiting some color, shape, texture, or contrast commonly found in ones experience
[...], can literally or metaphorically connect a great range of phenomena and ideas”.
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Ici, le lien métaphorique parait reposer sur 'expérience individuelle et sur des
associations culturellement pas ou peu déterminées tel que c'est le cas, semble-
t-il, chez les proches Nyakyusa pour qui le lien sémiotique entre symbole et sens
repose sur des « similitudes » (likenesses) (idem : 1103) qu'il ne précise pas. Enfin,
certaines métaphores sont explicitement mentionnées dans I'exégese des rituels — ou
I'explication des enjeux — recueillies aupres des spécialistes. Concernant un rite de
puberté nyakyusa ou la jeune fille mord dans une racine sortant d’'un récipient et avale
du sel, l'ethnologue apprend que :

« mordre la racine et avaler le sel, Cest copuler » (biting the root and eating the salt is

copulation) (idem : 1103)

Turner montre que ce rite est un symbole « multivocal » qui repose, pour les
informatrices, sur des séries de comparaisons explicitement formulées en des termes
proprement locaux (ibidem : 1103-1104). Turner prévient cependant que ce type
d’information nest pas accessible partout. On pourrait ici se demander dans quelle
mesure une telle comparaison est orientée en valeur et sil ne sagit pas d’'une mise en
relation de phénomeénes considérés comme identiques et donc simplement rapportés
l'un a lautre™. Chose importante, en insistant sur le réle de la métaphore au sein
des exégeses locales, Turner donne des clés sur I'idéologie sémiotique qu’il parvient
a documenter et & partir de laquelle il fonde ses analyses. On voit alors comment
une théorie anthropologique élaborée sur un terrain particulier fut proposée comme
une grille d’analyse potentiellement universelle. En confortant le rituel (négligé par
le structuralisme lévi-straussien) parmi les objets centraux de 'anthropologie, Turner
a promu l'approche « expressiviste » telle qu'y incitait, sur son terrain, 'étude des
pratiques et de leur exégese®.

Notons, pour conclure sur Turner et annoncer les propositions de Roy Wagner que,
pour le premier, la métaphore participe a un autre niveau de la conformation méme
du social, & travers le processus symbolique qui exprime sa structure et ses valeurs
profondes.

« La chose importante, pour ceux [les dirigeants] qui usent de moyens métaphoriques
est de construire une structure d’idées la plus élaborée possible, incorporée dans des
symboles, et une structure de positions sociales, exprimées symboliquement, qui gardera
4 distance le chaos et créera une aire de sécurité balisée [mapped]. »'* (1974 : 297)

12. Dans un tel cas, la proposition selon laquelle '« acte sexuel est similaire au rite de puberté des
jeunes filles » serait également acceptable, par exemple.

13. Godelier (1978, par exemple) complexifie ce type de propositions sans toutefois recourir
3 la métaphore. Rapports sociaux et formes de domination sont imprégnés de pensée (I'idéel : des
représentations et les interprétations qui les informent), tout comme les deux autres aspects de la réalité
sociale : le matériel (hommes, outils, techniques) et le symbolique. Celui-ci consiste dans Iinscription
de l'idéel dans les pratiques sociales et culturelles non « matérielles », notamment politiques, religicuses
et rituelles. Comme chez Turner, les symboles agissent (sur les puissances invisibles) et/ou expriment (en
loccurrence, leur puissance).

14.  “The important thing for those who use metaphorical means is to build up as elaborately as they may
a structure of ideas, embodied in symbols, and a structure of social positions, symbolically expressed, which will
keep chaos at bay and create a mapped area of security”.
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Dans cette perspective, la communitas apparait comme une « destruction
métaphorique de la structure » (the metaphorical destruction of structure), elle-méme
d’essence métaphorique (1974 : 295-298). Le fonctionnement métaphorique organise
donc I'ensemble de la société et lui confere ses dynamiques. Roy Wagner (1986, 2014)
va pousser cette proposition dans ses implications maximales et déconstruire I'idée
méme de société.

Roy Wagner est une figure atypique de 'anthropologie américaine, a l'origine de
ce quon a appelé, suite a son influence — combinée a celle de Marilyn Strathern (Gell,
1999) — la New Melanesian ethnography. 1l sappuie sur les propositions de Clifford
Geertz pour qui I'expérience de la matérialité fonde des formes symboliques. Ces
dernieres reposent sur

« [l]es appréhensions et les appréciations de sens [qui] se font & travers 'épreuve de
convergences et de recoupements, d’affinités et de correspondances éprouvées dans
la vie practico-sensible ; elles passent par des rapprochements fondés sur la similitude
et la différence phénoménales, mais peuvent aussi s'engager le long de chaines de
métaphores et de métonymies. » (Céfai, 2008 : 8)

La théorie de Wagner reprend plusieurs idées de Geertz, mais elle repose, plus que
toute autre théorie anthropologique, sur une ontologie implicite telle que certains
ethnologues la dégagent parfois a partir de I'ethnographie. Chez Wagner (1986), il
s'agit d’une construction cosmologique aux aspects phénoménologiques : les hommes
sont plongés (via des processus d’analogie ou de métaphorisation) dans un univers
de perceptions signifiantes (un macrocosme) qui sont donc 2 la fois naturelles et
culturelles. La culture consiste en un processus de discrimination qui établit, du
fait de conventions, un univers restreint de formes signifiantes (un microcosme)
qui continuent de renvoyer au macrocosme, macrocosme et microcosme pouvant
étre les métaphores 'un de l'autre. La signification ne résulte donc pas de processus
d’abstractions a partir de nos perceptions de la réalité, mais, pour un ensemble de
percepts, de processus d’analogie et de métaphorisation d’une part, de réduction
des significations possibles d’autre part. Les significations que nos perceptions
font émerger ne résultent donc que d’analogies. Il n'est pas de monde réel tel que
les théories représentationistes ou positivistes le supposent. Le seul monde a notre
portée est un monde chaotique de percepts infiniment signifiants. Les faits de culture
viennent sy découper, sans jamais y opérer de séparation claire du fait de la relation
métaphorique entre 'un et lautre. La proposition de Wagner est radicale : d’une
part, il rejette I'idée d’'un monde que le langage peut représenter de fagon fidele ;
d’autre part, il rejette tout sémiologisme et 'existence méme de signes médiateurs.
Si la langue est symbolique par nature, Cest une « métaphore structurante » (framing
metaphor), un « ensemble de points de référence conventionnels » (set of conventional
points of reference) fondé, ici encore, sur des analogies (« as if relation ») que la culture
rend plus ou moins conventionnelles. Mots et métaphores forment des « agrégats de
significations relatives » (compounded relative meanings), des « pieces et morceaux »
(parts and parcels) de la métaphore structurante. Les usages linguistiques operent, dans
la création du microcosme, des discriminations que n’operent ni I’art, ni la perception
sensible (1986 : 29). Les processus analogiques organisent ainsi la culture via la langue,
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le rite, la parenté, le mythe. En ce qui concerne la langue, tout mot est « symbolique »,
et tout symbole est métaphore. Ces métaphores, plus ou moins conventionnelles, sont
créatives et reconfigurent le monde avec I'expérience que I'on en a. Wagner appelle
« obviation » ces phénomenes de recomposition qui, loin d’un usage ajusté du mot et
du savoir sur le monde associé (a chaque symbole un sens stabilisé), jouent & partir
de constructions métaphoriques préexistantes, génératrices de significations ambigués
plus ou moins labiles.

En conclusion, les propositions de Wagner entrent dans le cadre du paradigme
américain de la culture, vue comme un univers de regles et de significations qu'il s’agit
de déchiffrer. Plutot qu'une entrée sémiotique sur les symboles dont il rejette toute
dimension référentialiste, il propose une entrée qui parait paradoxale : celle du discours
(via la métaphore), ce qui implique de prendre en compte deux de ses dimensions
essentielles : le discours dévoile le monde, le rend intelligible, mais ce faisant il n'en
restitue qu’une image (symbole), partielle et médiatisée (obviation). Cela permet de
rendre compte des aspects dynamiques de la culture, de ses mutations, de ses paradoxes,
négations, etc.

Comme chez Turner, mais de fagon plus systématique, la théorie de Wagner
mobilise différents niveaux de métaphorisation. Certains sont plus conventionnels
que d’autres : au premier niveau se tient la culture ; & un autre, on trouve le langage,
le mythe, la monnaie, la parenté et, pour ce qui nous concerne plus directement, le
rituel ; enfin, on trouve les phénomenes de perception qui sont propres aux humains :
processus reposant sur les analogies et les images en flux (ibid. : 12). Comme Turner,
toujours, Wagner adosse une bonne part d’'une théorie & vocation générale aux
conceptions spécifiques de ses informateurs Daribi, en sappuyant notamment sur la
sémantique des mots : poie, explique-t-il, signifie « nommer, étre ajusté, bien s'accorder
a (congruent) ». Le dénominateur et le dénommé sont dits sabi, « homonymes »
(namesake), une relation de similitude (« as if » relationship) étant ainsi identifiée. La
convention ne porte donc pas sur le sens que 'on attribue aux mots, mais sur la fagon
d’en établir le sens, de le négocier en contexte, de I'« inventer », selon les circonstances
et les enjeux. On voit donc, ici aussi, se déployer une conception spécifique du
fonctionnement de la langue et de la signification, une idéologie « sémiotique » — plus
exactement « symbolique » — tres particuliére. Cest en élaborant & partir de cette base
que Wagner propose une théorie générale de la culture et de la langue oti phénoménes
d’analogie et de transposition médiatisée (métaphores) sont omniprésents et
logiquement premiers alors que distinction et convention sont secondaires.

La disparité des usages et des registres pour I'analyse desquels Turner et Wagner
mobilisent le concept de métaphore rend nécessaire la spécification du niveau ou se
portent la description et I'analyse ainsi que le type de fonctionnement sémiotique
identifié. Létude de leurs propositions permet de discerner — a minima — trois niveaux
de phénomenes et les articulations qu'il y a lieu de déceler ou d’établir :

1) des formes locales de pensée et d’expression accessibles dans les gloses et autres
explicitations, plus généralement dans I'idéologie sémiotique concernée ;

2) les concepts analytiques que nous bricolons, en tant qu’anthropologues. Ils
nous permettent de comprendre les faits que nous étudions et d’en rendre compte.
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Cest a ce niveau que Turner et Wagner ont extrapolé des théories générales a partir de
leurs terrains — Cest ce que j’ai moi-méme fait, dans une autre direction,  partir de
mes enquétes 3 Wallis ;

3) des catégories d’analyse transversales, ou comparatives, en ce qu'elles visent les
universaux fondant le social et la culture (organisation des relations entre idées, valeurs,
action et signification) en s'adossant a des caractérisations fines qui leur donnent une
certaine stabilité. Leffort pour gagner ce dernier niveau ne peut étre que collectif, mais
force est d’admettre qu'il reste essentiellement programmatique, tant les faits étudiés
gagnent en particularité & mesure qu'ils sont mieux saisis : pourra-t-on aboutir un jour
3 une définition universelle du rituel plus précise que celle de pratiques sémiotiques
complexes spécifiques au groupe qui les pratique ?

En somme, la question qui se pose ici est celle du caractere opératoire de
I'amalgame, sous la catégorie de « métaphore » — et/ou de « symbole » —, de formes
diversifiées d’expression, de catégorisation et de classification lorsque, quittant le
domaine de I'analyse textuelle, on sintéresse a des phénomenes sociaux ou cognitifs
complexes. Eduardo Viveiros de Castro (2004 : 12-13) a bien vu le danger de
réductionnisme — et d’ethnocentrisme — d’une approche anthropologique posant a
priori une « distinction statutaire » entre « le littéral » — ce qui reléverait d’'une forme de
naturalité, du fait de son « existence ontologique propre » (ontological self subsistance)
— et « le métaphorique ». La question de la métaphore s ouvre alors sur des problemes
épistémiques. Je propose de considérer sa place dans d’autres approches disciplinaires,
les problémes que cela ouvre, mais aussi leurs apports éventuels pour une approche
plus globale de ces phénomenes et en vue de formuler quelques propositions.

Métaphore, processus catégoriels et cognitifs

En tant qu'outil de description et d’analyse, la métaphore a été importée du
domaine des études textuelles et sémantiques vers I'ethnologie, mais aussi vers les
sciences cognitives, auxquelles I'anthropologie apporte son concours. Il sagit, dans
tous les cas, de faire reposer sur le modele de la transposition les rapports d’analogie
constatés dans I'émergence de la signification, qu'il s'agisse de rituels, de mots, de
concepts. Sans entrer dans les vifs débats propres aux domaines de la sémantique
et des sciences cognitives qui s'en nourrissent, je souhaite souligner que, la aussi, le
recours au concept de métaphore est a la fois productif et problématique. On peut,
a cet égard, émettre différents types de réserves, selon le type des approches et 'usage
qu'y trouve ce concept en tant quoutil de description et d’analyse.

La premicere de ces réserves est que, subsumant différentes formes d’analogie, de
polysémie et de transpositions, la grande extension du terme le rend souvent imprécis.
J'aimontréle caractére problématique desamobilisation parla théorie anthropologique.
Chez Turner comme chez Wagner, ce terme désigne des phénoménes qui apparaissent
comme relevant de différents niveaux, c’est-a-dire, de différents degrés de conscience
dans la conceptualisation et I'expression :
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1) dans certains cas, le recours rhétorique a la métaphore respecte sa nature initiale
de trope dont 'usage est conscient lorsqu’il s’agit de catégoriser ce dont on parle selon
des usages sémantiques et culturels qui peuvent étre variables ;

2) dans d’autres cas, le concept de métaphore est mobilisé de fagon plus ou moins
consciente, en déconnexion avec tout phénomeéne proprement textuel, pour décrire et
analyser des faits ou des données souvent hétérogenes, entre lesquels des analogies sont
pergues, des processus de transposition constatés ou supposés ;

3) enfin, il semble bien que métaphore et/ou processus de métaphorisation —
ce qui nest pas toujours la méme chose — soient plus ou moins centraux dans le
fonctionnement de la pensée, du langage et des signes, C’est-a-dire pour les théories
scientifiques psychologiques, sémantiques et sémiotiques.

Tel est le cas dans certaines analyses relatives aux questions de catégorisation et
de classification. Je citerai en exemple la contribution de I'ethnologue Dan Sperber
(1974) sur le symbolisme et I'importance que sa théorie cognitiviste donne a la
métaphore®. Autre exemple pris parmi les ethnologues étudiant la construction et
I'organisation des savoirs vernaculaires, celui des propositions de Peter Dwyer. Selon
lui, les processus de classification et la création de catégories labellisées et formalisées
dans des taxinomies particuliéres résultent d'un phénomene d’ordre psychologique,
une relation métaphorique, générée par la perception d’une ressemblance (« /ike one
another ») (2005 : 17). Ainsi, les phénoménes de classification reposeraient sur des
processus inductifs'® d’analyse et de transposition (métaphore) entre des registres
qui apparaissent comme distincts sans que leur organisation et leur éventuelle
hiérarchisation en valeur soit clairement précisée. Or, des les années 1960, des travaux
d’ethnoscience avaient été largement discutés et mobilisés par les psychologues,
notamment par Eleanor Rosch (1976), qui a proposé une théorie alternative. Celle-ci
montre en effet expérimentalement que des processus communs de catégorisation
proceédent par comparaison, mais a partir d’éléments du monde qui, perceptuellement
saillants, apparaissent comme les plus représentatifs de leur classe (protozypes ou best
exemplars). Ici, les processus psychologiques ne sont pas métaphoriques ; ils reposent
certes sur la perception d’analogies évaluées de fagon synthétique, mais les exemples
saillants (le moineau, pour un citadin qui doit identifier et classer des oiseaux, par
exemple) n'ont pas de statut ontologique autre que celui d’offrir une synthese ad hoc
des critéres permettant de classer d’autres items.

15. Sperber (1974) a largement contribué a l'interdisciplinarité évoquée plus haut. Critiquant les
théories de Lévi-Strauss et de Turner sur le symbolisme, il prend la question par son versant psycho-
cognitif et fait hypothese suivante : «le dispositif conceptuel ne travaille jamais en vain ; lorsqu'une
représentation conceptuelle échoue a établir la pertinence de son objet, elle devient elle-méme ['objet
d’'une seconde représentation. Cette seconde représentation ne reléve plus du dispositif conceptuel qui
Sest révélé impuissant, mais du dispositif symbolique qui prend le relais » (ibid. : 125). Ainsi oppose-t-il
les représentations adéquates et les représentations ambigués, voire défectueuses, que les humains se font
du monde réel : représentations symboliques, métaphores et rituel résultent de ces processus psycho-
cognitifs. Cette hypothése contribua certainement a renforcer la relation, pourtant jamais discutée, entre
symbolisme et métaphore.

16.  Dans cet article, P. Dwyer fait référence a Peirce (1950a-b), Bateson (1972 [1978]), Bateson et
Bateson (1987) et Harries-Jones (1995) sans développer.



184 Sophie CravE-DARTOEN

En matiere de catégorisation et de sémantique, toujours, Lakoff et Johnson (1985)
ont défendu l'idée féconde selon laquelle la métaphore organise la perception, la
pensée et I'expression linguistiques des humains. Une nouvelle fois, métaphorisation
et métaphore jouent a différents niveaux, ici et dans les développements ultérieurs
de cette théorie : d’abord, les processus de métaphorisation fondent, sur la base des
traditions culturelles, la dérivation sémantique générant la polysémie des mots et les
innombrables expressions idiomatiques qui émaillent le discours. Ils participeraient
aussi, au niveau plus profond de nos processus cognitifs, au fonctionnement des
formes primaires (notamment les « images-schéma », image-schemata trouvant
leur origine dans notre expérience du monde). Ces dernieres, dans une perspective
gestaltiste, organiseraient perception, catégorisation et mise en signification a partir
d’expériences corporelles propres a I'espece humaine (Lakoff, 1987).

Je n'entrerai pas ici dans une discussion de ces travaux qui m’engagerait trop loin,
mais soulignerai le biais linguistique des propositions initiales et de la plupart des
théories cognitivistes alternatives qui tendent a déduire le fonctionnement de l'esprit
de ce que lon sait sur le langage. Il en va de méme, & mon sens, de la théorie de
sémantique cognitive relative aux « métaphores conceptuelles », classe de réalités
cognitives dont le nom est, lui-méme métaphorique. En effet, certains sémanticiens
considerent comme primordiaux les phénoménes de transposition sémantique entre
des registres différents — un « domaine source » et un « domaine cible » — pour expliquer
ce qui apparait comme « sens figuré », mais aussi toute forme de polysémie (Diller,
1991 par exemple). Cette idée, qui implique I'antériorité cognitive et logique d’un sens
linguistique « stable », a recu plusieurs types de critiques trés convaincantes (Schulz,
2002a-b ; Kleiber ce volume, par exemple) ; des théories alternatives insistent sur le
caractere émergent de la signification (Cadiot et Visetti, 2001/2002 ; Cadiot, 2001,
2002 par exemple). Le postulat selon lequel il existe une relation stable entre signe
et référent reléve du sens commun : les mots ont un sens défini, un « sens propre ».
Ladéquation des usages d’un mot a sa définition fonde nos pratiques linguistiques
(lexicographie et ortho-nomination) et irrigue la philosophie du langage depuis
Platon jusquaux théories saussuriennes et chomskyennes du langage. On peut ainsi
penser qu'un tel postulat reléve — avec toutes les théories populaires et savantes qu'il
sous-tend —, de I'idéologie sémiotique dont I'Occident forme le creuset historique. Si
sa dimension analytique peut savérer productive, cela ’implique pas qu'il permette
d’expliquer de fagon satisfaisante le fonctionnement de la langue et 'émergence
du sens en contexte comme le font, par ailleurs, les approches pragmatiques. Cela
ne permet pas, non plus, de faire découler toutes les formes de polysémie du jeu
de processus (Sperber, Dwyer, Lakoff et Johnson, pour ceux cités ci-dessus) ou la
métaphorisation serait centrale.

Lethnolinguiste Paulette Roulon-Doko (2003) a par exemple démontré que, dans
de nombreuses langues africaines, les catégories grammaticales et lexicales résultent de
processus qui ne sont pas fondés sur des phénomenes de métaphorisation, mais sur le
fonctionnement de concepts abstraits dont la déclinaison lexicale est riche et créative.
Selon elle, en langue gbaya (rca) n4 est un concept abstrait qui renvoie a la partie
active de la chose que le déterminant précise. Vi, associé au déterminant « homme »
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ou «animal », signifie « bouche »; 7s associé & «couteau» désigne le «fil du
couteau » et 7z et «aiguille » sa pointe, sans pour autant qu’il sagisse d’un usage
dérivé ou métaphorique. Paulette Roulon-Doko montre ainsi que des représentations
complexes — et abstraites — de I'action, de I'espace et du temps organisent la « valeur
notionnelle »'7 de ce type de termes qui constituent une bonne partie du lexique gbaya
relatif aux parties du corps, et quil ne s'agit donc pas d’un usage métaphorique du
terme 74, comme on serait tenté de le penser. Dans de tels cas, lexpérience et les
connaissances hétérogénes que I'on a du monde sont subsumées sous des concepts
culturellement élaborés et transmis. Ces derniers rendent compte des caractéristiques
communes, culturellement saillantes, et généralement abstraites de I'expérience et
des connaissances. De tels concepts organisent a la fois la pensée (catégorisations), le
monde (classifications) et le langage (lexiques et grammaire).

Jai repéré le méme phénomene a Wallis, notamment pour des concepts abstraits
ayant une importante dimension opératoire. Tel est le cas, par exemple, de maza
(Chave-Dartoen, 2000 : 40-62), auquel Bataillon (1932) consacre une longue notice
commengant par

« ceil, yeux. Visage. Regard. Figure. Face des étres en général (animés et inanimés) [...]. »
Suit la traduction de nombreux termes composés tels

- mata + poto (« capable ») : « Adroit. Habile. Industrieux »,

- mata + to (« tomber ») : « dont la vue tombe, s'obscurcit. Dont la téte tourne » ;
- mata + hufaga (« refuge ») : « entrée. Porte. Ouverture » ;

- mata + G hele (« de couteau ») « le tranchant d’un couteau », etc.

Lanalyse de ce large sémantisme montre qu'une approche en termes de dérivation
ou de métaphore 2 partir du sens « premier » du lexeme mata conduit, en contexte,
a des obscurités ou a des contresens. Seul un sens synthétique tel que « ce qui [d'un
étre ou d’une chose] se présente en premier lieu au regard, ce qui en ouvre 'acces » est
sémantiquement productif. Qui plus est, le concept de mata implique son antonyme
relationnel /oro. Ce dernier est également tres polysémique. S’y retrouvent les idées
d’« intérieur », de « centre enclos » qui impliquent la source de vie et d’animation
qu'une fermeture favorise. Dans de tels cas, les processus catégoriels et sémantiques a
I'ceuvre ne procedent donc pas par extension ou transposition (métaphore), mais par la
mobilisation d’expériences diverses venant densifier un concept abstrait lexicalement
tres productif'®. Comme le montre P Roulon-Doko, de tels processus ne peuvent
étre réduits a des formes de catégorisation et/ou d’expression métaphorique(s). S’il
me fallait les caractériser de fagon tres rapide, ils semblent davantage mobiliser et
exprimer, dans une de ses réalisations particuliéres, une idée générale mais essentielle,
dont l'origine est avant tout expérientielle.

17. Comm. pers. de P. Roulon-Doko : chaque terme de ce type, a signification dense et générale, a
une « valeur notionnelle » qui fonde chacun des sens produits et oriente la signification dans les différents
cadres d’emploi ot il figure. Le concept de « valeur notionnelle » sera présenté dans une grammaire gbaya
en préparation.

18. Pour P Schulz (2002b : 58), il s'agit d’une « identité de sens » dit « profond ».
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Cette forme spécifique de catégorisation et de fonctionnement sémantique
débouche sur le fagonnement de concepts souvent définis de fagon relationnelle tels
intérieur/extérieur, ou de concepts généraux tel mata ou loto qui ont une grande valeur
opératoire : ces concepts orientent 'attention en informant sur la configuration et
la nature de ce que a quoi ils réferent, ils organisent donc les fagons de percevoir
et d’agir. Bref, ils favorisent de riches articulations entre les registres de I'expérience
individuelle, les représentations collectives et les innombrables pratiques sociales,
notamment les rituels. De telles propositions supposent un réle actif de la société et
de la culture en tant qu'institutions dans I'élaboration et la transmission des concepts
(Durkheim, 1960) et font sortir I'étude de la pensée du champ de la cognition pure
dite « réductionniste » (Descombes, 1995).

Je rappellerai, en guise de conclusion  cette discussion rapide et partielle, que les
théories les plus réductionnistes, tant linguistiques que psychologiques, ne permettent
pas de rendre compte des principes complexes qui, bien souvent, organisent les faits que
nous observons et les idées que I'on s'en fait. Mon travail sur la signification de termes a
la fois tres courants et 4 sémantisme tres large conforte I'idée que certains concepts a la
fois généraux et abstraits sont culturellement élaborés et transmis, bien que toujours mis
a I'épreuve de I'expérience. Ce faisant, ils organisent les facons de percevoir, de ressentir
et de penser le monde, mais surtout, ils orientent 'action et permettent d’en concevoir
la portée. J’en viens au travail ethnographique réalisé & Wallis, aux analyses qu'il fonde
et, apres une synthese, a des propositions d’ordre général.

Ontologie relationnelle des choses et action rituelle dans un monde
sociocosmique

Les rituels wallisiens forment ce qui apparait comme un systtme complexe au
ceeur des pratiques sociales”. Ils organisent, avec la vie et le statut des personnes et des
groupes, les dynamiques et la perpétuation de cette société de type « cosmomorphe »
(de Coppet, 1990 ; Barraud et al., 1984 ; Chave-Dartoen, 2000, 2017a).

Lun des principes fondant cette société, ses rituels, et les représentations du monde
quils mobilisent, est quUhommes et choses ne sont pas de nature différente : tous
appartiennent au monde socio-cosmique ot ils trouvent forme, existence et statut selon
les relations socialement signifiantes qui les constituent™. Cette ontologie relationnelle
distingue aussi les humains entre eux : hommes et femmes, aristocrates et roturiers,
jeunes et vieux (etc.) sont constitués différemment selon leurs origines ancestrales et
leur position généalogique, les relations établies au fil du parcours de vie et le résultat de

19.  Mon travail de thése (Chave-Dartoen, 2000) insiste sur cet aspect des pratiques sociales 2 Wallis.
Cette question est reprise dans la plupart de mes travaux et a fait I'objet de nouveaux développements
dans le mémoire d’'HpR (Chave-Dartoen, 2015b).

20. Lanalyse des rites funéraires m'a permis de distinguer trois principes constituant les vivants
(«4me », « corps » et « matiére sanglante ») correspondant a des relations différentes 2 la terre et aux ancétres.
Lanalyse des autres rites montre que l'existence et I'importance des porcs, du kava (Piper methysticum) ou de
Dieu reposent dans chaque cas sur un agencement spécifique de ces relations (Chave-Dartoen, 2000).
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leurs actions en fonction des situations ol ils se trouvent engagés. Les rituels expriment,
manifestent, modifient, voire établissent ces relations (Chave-Dartoen, 2000, 2017b).

La vie sociale et rituelle est donc intense?". Les rites de passage, comme les grandes
cérémonies du calendrier liturgique catholique reconduisent, selon des temporalités
réglées, I'organisation du monde socio-cosmique. Ils opérent ainsi I'évaluation réguliere
des relations composant 'ensemble du cosmos local (relations entre vivants, entre
descendants et ancétres, entre fidéles et Dieu etc.), mais aussi et surtout, ils concourent
a lajustement nécessaire de la relation entre le domaine des vivants et un Au-dela
composite ol sont désormais regroupées les puissantes entités tutélaires que forment
les morts, les ancétres et le Dieu chrétien. Les rituels instaurent donc le monde des
vivants en maintenant la séparation qui assure a ces derniers un mode d’existence dont
ils ont la responsabilité. Laction des vivants, dans sa composante qui nous apparait
comme rituelle, organise et canalise ainsi I'activité de ces entités, obtenant d’elles la
fertilité du pays, la descendance des humains et la prospérité de tous. Cette action
rituelle repose, pour bonne part, sur des responsabilités partagées entre hommes et
femmes et sur les circulations cérémonielles auxquelles ils participent. Tous sont ainsi,
bien que selon des modalités différentes, perpétuellement engagés a donner forme aux
relations qui caractérisent leur monde et qui, en lui donnant existence, lui conferent
son ordre, son animation et sa vie.

Une considération importante pour mon propos est que, d’un point de vue local
— mais aussi d’un point de vue analytique —, l'action rituelle dont il est question
ne peut étre opposée A des actions proprement techniques : toute action, si elle
est efficace, a recu un soutien de '’Au-deld. Ce soutien découle d’une bénédiction
divine, y compris pour ce qui résulte, d’un point de vue matérialiste (ou positiviste),
de phénomenes exclusivement mécaniques, physiques ou biologiques™: seule la
rectitude morale et religieuse, avec I'engagement cérémoniel qu'elle suppose, assurent
la réussite des entreprises, la prospérité des personnes, la perpétuation du cosmos en
son ordre. En décrivant ce qu'il a appelé « faits sociaux totaux », Marcel Mauss a
bien vu que I'imbrication des phénomenes sociaux et de I'expérience quen ont les
personnes requiert une analyse de type holistique respectueuse des catégories locales
de la pensée et — comme il 'amorce dans son analyse du mana — de ce qui reléve
des théories proprement polynésiennes de I'action et de son efficacité (Tcherkezoff,
2018). La compréhension de ce type de faits sociaux passe ainsi par une attention a
la dimension holiste du social et de la cognition humaine qui le fonde. Tel est tout au
moins le cas pour Wallis, société dont le systéme de valeur et I'idéologie sémiotique
admettent des expressions du holisme que, pour leur part, la pensée moderne et
certains développements récents de I'anthropologie tendent a atténuer ou a rejeter.

Si elle doit restituer aux faits les caractéristiques quils ont pour les personnes engagées
dans I'action, la description des rites wallisiens ne peut donc s'appuyer sur une distinction
entre une réalité des pratiques qui serait premiére — matérielle ou « objective » — et une

21. Cette affirmation vaut aussi pour les communautés wallisiennes expatriées en Nouvelle-
Calédonie et, dans une moindre mesure, en métropole.

22. Bien que les données et les analyses présentées ici soient anciennes et que le mode de vie ait
beaucoup changé ces derniéres années 2 Wallis, 'engagement dans les activités cérémonielles reste essentiel.
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signification qui, d’un autre registre de I'expérience, viendrait s’y ajouter : pour ceux qui
s’y engagent, ces pratiques « font ». Cest dans cet engagement qu’elles trouvent sens.

Au niveau de I'analyse, une distinction entre causalités mécaniques, physiques
ou biologiques d’une part et, d’autre part, celles — aux dimensions symboliques, ou
métaphoriques — propres a I'action rituelle, ferait ainsi émerger une hiérarchisation en
valeur qui n'a pas lieu d’étre. De ce fait, 'analyse du systéme local de pensée et d’action
souffrirait d’un biais épistémique qui mettrait hors de notre portée le fondement des
faits étudiés, mais aussi, paradoxalement, la compréhension de phénomenes plus
universels pour ce qui releve du fonctionnement de I'esprit humain. La spécificité
de ce terrain polynésien, qui s'avére proche dans ses enseignements d’autres terrains
océaniens et asiatiques (Barraud ez al., 1984 ; de Coppet, 1998 ; de Grave, 2001 ;
ou Monnerie, 2010, 2012), m’a ainsi conduite a discuter, au fil de mes travaux,
certaines propositions tres générales et souvent implicites de la théorie du social et,
plus spécifiquement, du rituel. Je retiendrai ici, pour les besoins de la démonstration,
certains aspects de la complémentarité des hommes et des femmes quant a la
reconduction de la vie et du monde social.

Quelques éléments d’ethnographie

Létude du travail horticole des hommes et de son lien avec les conceptions relatives
aux responsabilités rituelles qui leur incombent montre que les ignames (uft : Dioscorea
esculenta) ont 3 Wallis une place particuliére parmi les entités du cosmos (Chave-
Dartoen, 2000 et 2010). Elles sont tout d’abord constituées, comme les humains, d’'un
corps et d’'une téte dont sont tirés deux sortes de semenceaux : de la téte viennent ceux
de la premiere récolte, olt sont prélevées les prémices dues au « roi » et a Dieu. Cette
récolte produite a partir de tétes d’ignames assure les ressources alimentaires de I'année
en ce quelle initie et organise les autres plantations (ignames, kape, manioc...). Les
ignames issues de « tétes » sont ainsi classées — avec Dieu, le « roi » et tous les hommes
dotés de responsabilités — comme « premieres » (mua). Ceci crée un fort contraste avec
les puinées issues des corps : « dernieres » (muli), elles sont de moindre importance
sociale bien qu'elles fournissent le gros des prestations cérémonielles et, autrefois, des
besoins alimentaires.

Lanalyse ethnologique montre bien que les ignames résultent d’'un travail
génésique opéré par les hommes, non pas avec leur compagne, comme pour conformer
des enfants humains, mais dans la terre des jardins éloignés, dispersés et toujours
renouvelés du « pays ». Ainsi les hommes contribuent-ils & mettre au monde plusieurs
types de descendance et de biens valorisés :

(i) des enfants, tout d’abord, congus, mis au monde et élevés avec leur compagne
dans l'enceinte des maisonnées dont ils perpétuent I'existence sociale selon deux
modalités™: les filles restent dans la maison natale pour y donner vie a leur tour tandis
que les fils se dispersent pour essaimer dans les autres maisonnées du « pays » ;

23. DPour étre plus précise, les hommes ont plusieurs sortes de descendance humaine : I'une, directe,
est congue avec leur compagne ; I'autre, indirecte — mais dont ils assument une part de responsabilité —, est
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(ii) des porcs qui, élevés dans la maisonnée, sont mis en circulation vivants ou sous
forme de prestations cuites ;

(iii) les ignames que les hommes obtiennent de leurs jardins et qui circulent selon
trois modalités renvoyant  trois niveaux du social et de son organisation.

Les prémices reviennent chaque année aux « anciens » qui assurent la médiation
avec I'Au-deld, en guise de remerciement et de propitiation. Leur distribution
distingue particuli¢rement le « roi » au sommet de la hiérarchie des statuts. En relation
avec Dieu, sa position et les bienfaits attendus établissent le cadre englobant du cycle
rituel, proprement socio-cosmique, et de 'ordre qui y régne.

Les récoltes sont mises en circulation lors des nombreuses cérémonies. Leur
distribution permet 'évaluation de la valeur sociale relative des hommes et des groupes
sociaux. Elle indique leurs statuts relatifs, suivant une gradation qui, pour leur étre
propre, découle de 'Au-dela et peut influer sur son organisation.

Les semences, enfin, sont données en échange et doivent étre renouvelées tous les
trois ans. Leur circulation, 4 la fois plus ponctuelle et plus réduite, favorise la prospérité
de la maisonnée dont chaque homme a la charge, non plus par le haut — en relation
a Dieu et aux ancétres conférant statut et efficacité distinctive —, mais par le bas, en
relation 4 la terre des jardins, aux principes de vie qui s’y trouvent et aux ancétres
anonymes dont le sang et le souffle constituent le substrat fertile. La circulation des
semences relance aussi la fertilité du jardin des autres hommes et régénére, par un
autre circuit, la fertilité générale. Ces trois niveaux de circulation sont essentiels et se
conditionnent les uns les autres. Ils forment un systéme qui anime la société locale et
prend part 4 sa reconduction®.

Pour en revenir a ce qui nous concerne plus particulierement, une analyse qui poserait
ici une dichotomie nette entre les dimensions matérielle et symbolique de phénoménes
tels que 'horticulture et la circulation des ignames ne permettrait pas de rendre compte
de la complexité des faits : des pratiques 2 la fois techniques et rituelles associées & des
représentations explicites ou moins directement accessibles, telles celles relatives aux
responsabilités rituelles et au travail génésique des hommes. Elle occulterait, en outre, les
conceptions mémes que 'on a du monde & Wallis et de la portée d’actions dont 'efficacité
dépend, in fine, du soutien des ancétres et de Dieu (Chaye-Dartoen, 2000, 2010).

Un second exemple permet de préciser la proposition. A Wallis, horticulture n'est qu'un
aspect de responsabilités masculines plus étendues. La cuisson des vivres a I'étouffée est, en
effet, une autre forme de gestation masculine qui se déroule dans des espaces socialement
périphériques. Ici, le parallélisme entre gestation masculine et féminine est plus net encore que
pour la culture des ignames. Je n'en reprendrai ici que les aspects communs les plus saillants®.

celle que leurs germains mettent au monde avec leurs conjoints respectifs. Ici, enfants de germains de méme
sexe et enfants de germains de sexe différents doivent étre distingués (Chave-Dartoen, 2000), mais cela nous
éloigne du propos de ce chapitre.

24.  On pourrait faire hypothese qu'a ces trois niveaux de circulation des ignames correspondent,
par ailleurs, trois types de circulations : 1) celle des fils, qui font de vous un ancétre ; 2) celle des ignames,
qui organise le monde des vivants et les relations statutaires qui lui donnent forme et animation ; 3) celle
des porcs, mis en circulation alors que les filles restent dans la maisonnée et en perpétuent 'existence, sous
forme de « maisonnée ancestrale » (2p7 matua), pour la descendance qui s'en réclame.

25. Pour une description et une analyse compléte, voir Chave-Dartoen (2000).
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Tout d’abord, ces gestations trouvent place en milieu fermé dont la « maison » (fale), close et
humide, est le prototype. La femme gestante y reste confinée ; la structure du four en reprend
les principales caractéristiques (les vivres sont placées entre un sol minéral et une charpente
couverte de feuilles séches). Maison et four sont tous deux « enterrés »*. Enfin, le four forme
une structure chaude et humide, comparable a I'utérus féminin, lui-méme congu en termes
de « maison”» (falega fanau, « maison de descendance »). Cest la que les hommes élaborent,
A partir de végétaux et d’animaux obtenus en périphérie, les nourritures consommées au
quotidien, mais aussi celles qui, présentées sous forme de prestations cérémonielles, permettent
la reconduction des relations fondant leur existence, celle de leur groupe et celle de la société
locale.

Aresponsabilités socio-cosmiques distinctes, responsabilités génésiques différentes :
sous la double protection de la maison et de I'utérus, les femmes opérent une gestation
qui fait naitre la descendance des ancétres de la terre. Les hommes obtiennent, quant
a eux, trois sortes de descendance : les enfants congus par leurs compagnes au sein
de la maisonnée ; les ignames, obtenues de la terre des jardins éloignés ; les porcs,
quils sont tenus de présenter lors des cérémonies ot se jouent la reconduction de
la vie et des relations sociales. Cest dans le four que s'opére la gestation dont ces
porcs sont lobjet principal. Certes, 'analyse des pratiques gestatives, des conditions
de leur réalisation et de leur succes ainsi que I'étude du vocabulaire montrent des
analogies formelles et lexicales, des représentations convergentes sur les responsabilités
masculines et féminines. Toutefois, la gestation des hommes n’y apparait pas comme
« symbolique » en ce qu'elle chercherait & reproduire celle des femmes, qu’elle en serait
une transposition de type métaphorique sans réalité empirique. Il faut admettre, en
revanche, que si ces gestations sont comparables, C'est qulelles actualisent, chacune a
sa fagon, le principe selon lequel la vie émerge de milieux clos et humides. En tant
que dispositif rituel favorisant I'éclosion ou la relance de la vie, la maison trouve ainsi
différentes réalisations (sous forme d’habitat, de four, d’utérus, de sépulture). La se
nouent les relations constitutives spécifiques aux entités qui en émergent. Bref, les
gestations spécifiques quhommes et femmes prennent en charge sont logiquement
iso-statutaires et rituellement complémentaires au regard du systéme des relations
socio-cosmiques ol elles trouvent sens et efficacité pour les acteurs locaux —
éventuellement, pour 'ethnologue. Elles présentent des analogies, mais I'une nest
pas le modele de l'autre selon une comparaison orientée : celle opérée par les hommes
rend possible celle opérée par les femmes, elle la prolonge et la sustente, permettant
son accomplissement et son plein développement.

Avant de poursuivre la visée critique de mon propos, je voudrais développer la question
des techniques rituelles et du type d’efficacité qui leur est attribué. A cette question s'arrime
celle du sens, aussi bien pour les personnes engagées dans I'action que pour I'ethnologue
qui cherche a les saisir et & en rendre compte. Ce point me semble essentiel tant pour

26. La structure du four est couverte de terre durant plusieurs heures, tandis que I'on « enterre la
maison » (tanu te fale) lors de sa construction, en fichant en terre ses poteaux principaux.

27. lci, la valeur sémantique du terme fale, généralement traduit par « maison », est plus vaste que
celle d’habitation. Une fois encore, il ’agit d'un concept essentiel, trés fortement polysémique.
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comprendre les phénomenes observés que pour soustraire 'analyse aux biais, notamment
linguistique, qui peuvent orienter certaines théories communes relatives au rituel.

Action technique, efficacité rituelle et significations complexes

Parmi les dispositifs rituels marquant la séparation des domaines du cosmos et
protégeant la vie des humains, on trouve une courte natte portée autour de la taille,
par-dessus les vétements, dans certaines occasions formelles. Cette pratique s'insére
dans toutes les formes d’enveloppement observées & Wallis et ailleurs en Polynésie,
particuli¢rement celles du bassin et du bas-ventre. Autrefois, le tatouage s'ajoutait aux
pagnes et aux jupes de fibres, pour compléter la fermeture de 'enveloppe corporelle
(Gell, 1995a). De nos jours, I'enveloppement participe toujours a la constitution
de la personne sociale, particulierement pour les personnes de haut statut. La
compréhension de ces pratiques d’enveloppement passe, dans toute la région, par
I'étude des activités dans lesquelles la personne est engagée.

Certaines occasions exigent en effet quhommes, femmes ou enfants ajoutent
cette petite natte en fibres d’hibiscus aux superpositions du vétement traditionnel.
On porte cette natte — dont le nom, movala, signifie « enfouir, confiner en recouvrant
d’'un pagne » — en signe de respect dans des offices cérémoniels (surveillance des
messes, port d’offrandes, service du kava...), lors des funérailles et pour les démarches
formelles aupres d’un supérieur, particuli¢rement auprés du « roi ». Par cet usage, on
couvre la partie médiane du corps ol résident les organes génitaux et le principe de
vie et de génération (ma'uliaga, fo’i toto). On isole donc ce dernier d’un milieu, d’'un
contexte, ol son dévoilement serait inconvenant au regard de la morale religieuse
(catholique), mais aussi et surtout, dangereux pour la personne et I'action en cours.

Le contact avec les organes génitaux féminins a été caractérisé comme polluant et
dangereux en Polynésie (Hanson, 1984 ; Gell, 1995a), non qu'ils soient impurs, mais
parce que, voie de passage avec le domaine des déités, leur dévoilement et leur contact
peut annuler la séparation nécessaire a I'existence du domaine des vivants. Avec le
port de la natte, le bas-ventre et le bassin — lieu de fécondité et de vie par excellence
pour les hommes comme pour les femmes — ne sont pas simplement enveloppés, mais
recouverts, « confinés » (20) de la méme fagon qu'on le fait des vivres pour les faire cuire
au four de pierre (120, également) avant de les offrir 4 la consommation. Lenveloppe
a donc ici un double effet : elle « sépare », mais aussi identifie et signale, en présence
de Dieu, du «roi» et de tout ancien assurant une conjonction rituelle entre les deux
domaines du cosmos, le « lieu ou siege la vie » (ma'uliaga) et d’ol les vivants tirent leur
existence. En signifiant la spécificité de la vie humaine et des processus génésiques dont
elle résulte, le port de la natte signale la conjonction rituelle des domaines, conjonction
dont la spécificité des vivants doit étre isolée pour étre préservée.

La natte taovala apparait donc comme un dispositif a la fois sémiotique, puisqu’elle
identifie, signale et signifie, et rituel, puisquelle « sépare » en recouvrant le lieu clos
ol se maintient et se reconduit la vie. La dimension sémiotique est ici essentielle en
ce qu'elle focalise tant Iattention que l'action sur le siége de la vie humaine, centre du
corps, palpitant et fécond, principe vital dont la possession distingue les vivants des
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morts, des ancétres et de Dieu. Face a 'Au-del3, le dispositif associe donc signification
et valorisation de la vie qui se déploie & partir du bas-ventre pour générer la société des
hommes et donner son animation au domaine qui leur échoit. Ici encore, une pratique
— un usage vestimentaire — combine action (technique et rituelle), valorisation et
signification en contexte. Elle participe 4 la création d’un cadre proprement rituel et 2
I'efficacité de l'action en cours, permettant la performance réussie d’une conjonction
bénéfique entre les deux domaines du monde socio-cosmique.

Hors du cadre rituel que la natte tout a la fois établit et signale, le sens, comme les
faits, n'ont pas d’existence en eux-mémes. Ce cadre a deux dimensions :

1) la structure générale, le socle culturel, que donnent, avec les représentations
collectives (régime d’ontologie du monde et de ses entités, théories de I'action...),
les institutions qui organisent la vie et la reconduction du social. A cette dimension
correspond l'organisation sociale en prise sur le systeme d’idées et de valeurs, le systéme
technique et rituel®®, mais aussi le langage avec ses usages et sa portée®...

2) le contexte d’ott le sens émerge pour les personnes engagées dans 'action.

Dans ce cadre & double dimension, les personnes agissent et comprennent ce
qui se passe selon des principes psycho-cognitifs (perception, catégorisation, mise en
signification) que fonde, en grande partie, le socle culturel via ce que Keane appelle
I'«idéologie sémiotique ». Le contexte est lui-méme complexe : espace-temps, co-
actants et relations socio-cosmiques pertinentes, représentations individuelles et
collectives mobilisées, références partagées de contextes d’interaction antérieurs ou
a venir, etc. Ainsi la structure générale organise-t-elle le contexte, tandis que I'action,
qui y trouve un sens plurimodal et pluri-vocal®, peut, en retour, la modifier. Dégager
les significations complexes qui émergent dans l'action rituelle implique donc une
approche holiste qui tienne compte de la structure générale, du contexte et des processus
sémiotiques mobilisés.

Pour revenir au concept de gestation, on ne saurait donc postuler a priori qu'il
est universel et les constructions scientifiques focalisées sur les aspects proprement
biologiques de ce type de phénomene le sont moins encore. Poser, enfin, comme
premicére leur dimension « empirique » revient a retenir, des objets scientifiques, les
seules dimensions considérées comme « objectives » (biologiques ou intuitives® par
exemple) et 4 en rejeter les dimensions sociales et culturelles dans des registres seconds
du « métaphorique » ou du « symbolique ». Cela revient aussi, pour I'ethnologue, a
chercher le sens de I'action et des mots qui y renvoient hors de leur contexte® et

28. Ace sujet, voir Daniel de Coppet (1998), ou les travaux de Denis Monnerie cités en bibliographie.

29. Voir les travaux d’Alessandro Duranti (1994) par exemple.

30. Pour Wallis, ces phénomenes ont été partiellement étudiés dans des publications antérieures
(Chave-Dartoen, 2012, 2013, 2015a).

31. Voir Denis Monnerie (2010, 2012) qui propose le concept de « modes sociaux de signification ».

32. 1ly aurait beaucoup a dire sur ce concept analytique, et sur son antonyme (« contre-intuitif »),
tels que les sciences cognitives les utilisent pour éviter les difficultés insurmontables que posent les
questions de rationalité. Ces concepts pourraient faire I'objet du méme type de critique radicale que celle
de « sens commun » par Marshall Sahlins (1995).

33. Durkheim, dans Les formes élémentaires de la vie religieuse (1960), définit les catégories
de la pensée, et donc les concepts clés organisant notre compréhension du monde, comme des
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a défendre plus ou moins explicitement quexistent deux niveaux de réalité : celui,
« premier », que dévoile 'étude scientifique, et celui « métaphorique », « symbolique »,
« culturel » qui en forme une élaboration secondaire.

Revenant a la répartition genrée des responsabilités relatives  la reconduction du
social @ Wallis, je rappelle qu'elle associe travail génésique et production différenciée
des biens de valeur parmi lesquels se trouvent différentes sortes de descendances. Les
formes de gestation que les hommes assument, d’une part dans la terre de leurs jardins,
d’autre part dans le four de pierres, ne sont donc pas des transpositions (analogiques,
symboliques ou métaphoriques), ni des élaborations secondaires d’un processus dont
le modele biologique, « naturel », serait la gestation féminine*. La cuisson des vivres
au four n'est pas une gestation symbolique, mais une gestation de méme ordre —
selon les mémes principes — que celle opérée par les femmes au sein de leur utérus,
ou que celle opérée au cceur de la maison, lors des réclusions initiant les rites de
passage. Ici, la richesse du vocabulaire et la diversité des pratiques montre qu'une idée
de base, assez abstraite, associe, sous certaines conditions (dans le cadre des actions
visant le reconduction de la vie), tout milieu clos et humide au développement d’une
forme de vie, qu'il sagisse de la maison, du ventre des femmes nubiles, de la terre
ameublie et paillée des jardins, du four de pierre ou encore de la tombe ot le corps en
décomposition relache le souffle du mort et permet sa constitution comme ancétre.
Cette idée d’enfouissement propice au développement de la vie a trés probablement
un fondement empirique, mais réduire toutes ses réalisations & des expressions
métaphoriques ou symboliques d’un processus biologique premier (la gestation
féminine) présente un triple risque.

Le premier est de rabattre nos propres conceptions du monde sur celles que I'on
étudie, ce qui empéche d’en remarquer la dimension spécifique. Dés lors, sortir du
cadre conceptuel (idéologie sémiotique, théorie de I'action) dans lequel les pratiques
rituelles trouvent localement sens et efficacité limite 'acces  sa surface.

Le deuxi¢me risque, qui découle du premier, est d’ignorer certains des principes
organisant ['action, d’en simplifier les aspects, et de manquer les universaux que les
enseignements qu'une telle étude de cas peuvent éclairer. En I'occurrence, cela revient
A limiter nos chances de comprendre les processus cognitifs et sociaux qui lui donnent
tant saillance dans les représentations qu'efficacité opératoire dans les pratiques locales.

Le troisi¢me risque est de manquer ce qui fait sens en contexte pour les personnes
engagées dans I'action et ce qui, en définitive, résulte de leur engagement.

Il en va de méme pour l'enveloppement du corps par des nattes, des étoffes,
des tatouages : celui-ci ne procede pas selon un modele naturel que serait la peau.
Il opére — suivant les mémes principes, mais avec des modalités propres — ce que la
peau et les cosmétiques opérent par ailleurs. La peau qui forme I'enveloppe corporelle

catégories culturellement définies et institutionnalisées. Les positions défendues dans ce chapitre sont
durkheimiennes (notamment lorsquil s'agit de défendre le caractére sui generis des faits sociaux).

34. La grossesse des femmes peut certes étre intuitivement associée au coit, mais elle ne Iest pas de
fagon universelle, et le phénoméne biologique tel que nous en connaissons dorénavant le détail ne saurait
fournir le schéma de base & partir duquel penser les autres formes de gestations, féminines comme masculines.
Sur les représentations relatives 4 la génération dans cette région, voir E. Douaire-Marsaudon (1998).
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n'est pas un modele pour les autres formes d’enveloppement. Au contraire, c'est le
concept d’enveloppement qui présente une « signification profonde » (Schulz, 2002a-
b). Selon celle-ci, le corps humain doit, comme tout ce qui vit, étre fermé, tandis
que la peau, élaborée lors de la gestation, ne suffisant pas® — ou pas toujours —, il
revient aux femmes de la compléter au moyen d’autres techniques de recouvrement
et de fermeture. La langue wallisienne dispose de différents mots pour désigner ces
actions conceptuellement et techniquement proches (10, tanu, pupuni®...). Ces
termes réferent 2 un confinement qui, sous certaines conditions, favorise une forme
particuli¢re d’existence animée par le souffle et la vie. Dans le cas du four, la racine
tao signifie I'enfouissement ; dans celui des nattes tavvala, elle désigne la nécessaire
fermeture du bas-ventre face & un Au-dela dont la vie des hommes et leur monde
dépend, mais dont ils doivent étre rituellement séparés et préservés. Ces différentes
techniques de fermeture et d’enveloppement renvoient donc a une méme valeur
notionnelle et convergent sur un point : elles permettent le développement de la vie
et préservent cette derniére d’un contact potentiellement dangereux avec 'Au-dela,
selon des procédures qui, suivant les circonstances et les effets désirés, respectent la
catégorisation et la distribution des responsabilités rituelles.

Autrement dit, la performance, a la fois technique et rituelle, vise a plier le réel
aux nécessités propres aux hommes et au domaine qui est le leur, mais en accord avec
le monde tel qu'ils le pergoivent et tel qu'ils pensent le contrdler en agissant dans et
sur lui. Les actions rituelles apparaissent bien, dans ces cas-1a, comme une technique
rituelle mobilisant tout ensemble hommes vivants, entités et choses du cosmos, c’est-a-
dire une conception du monde et des théories sur I'action et son efficacité. Ces actions
sont techniques et rituelles car elles ne sauraient étre techniques sans étre rituelles.
Ainsi, toutes les opérations techniques (y compris la sexualité dans sa dimension
socialement maitrisée) étaient-elles autrefois accompagnées de procédures rituelles
(interdits, réclusions, sacrifices...). Ces dernires étaient centrales pour la péche, la
guerre, I'horticulture ou un simple déplacement lors duquel il fallait se découvrir la
téte et faire des présents en certains points du parcours pour honorer les déités du
lieu (Burrows, 1937). Clest toujours le cas de nos jours : messes, pricres, offrandes
accompagnant la plupart des activités, quotidiennes comme exceptionnelles”.

La diversité et la cohérence des procédures techniques et rituelles s'articulent donc
pour répondre aux besoins et aux événements qui mettent en tension le monde social,
tout en assurant sa reconduction et la cohésion des relations qui le fondent. Elles
agissent dans et sur le monde ot elles trouvent sens, non dans des registres symbolique

35. Une mere gestante est directement responsable de la qualité de la peau de I'enfant 4 naitre. De
ce fait, elle se plie @ de nombreux interdits alimentaires ou autres, tels I'exposition au soleil.

36. Le dictionnaire de Bataillon (1932) donne pour « recouvrir » tanu et tao; les mots sont
pléthoriques pour « couvrir » : afuafu, aoft, ‘ato, efucfu’s, faliki, kafu, kofu, lepo, lomi, oo, pulow, pulupuln,
tatd, uf, igaki et leurs nombreuses formes dérivées, sans méme parler des termes au sens proche tels
« fermer » ou « abriter »... Tous présentent de légeres inflexions sémantiques, mais cette prolixité lexicale
(et celle relative au fait de « découvrir ») montre — comme ailleurs dans le lexique wallisien — la valeur
toute particuli¢re accordée A ce type d’action technique et aux résultats qui en sont attendus.

37. Dans les années 1990, les voyages aériens a destination et au départ de Wallis commencaient
par une pricre collective sous la direction d’une hotesse de l'air qui la pronongait au micro.
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ou métaphorique, mais en prise avec les conceptions locales du monde socio-cosmique
et les théories locales de I'action.

D’une approche expressiviste a une sémiologie plus holiste

Suite A cette incursion dans I'ethnographie wallisienne et les enseignements que
l'on peut en tirer, revenons a ce quimpliquent les approches du rituel en termes de
métaphore. Hormis celui, paradoxal, de Roy Wagner, pour qui aucune référence stable
n'existe, tout recours descriptif ou analytique a ce concept implique le postulat d’une
stabilité sémantique des unités linguistiques et cognitives faisant référence, c’est-a-dire
une idéologie sémiotique particuliére. Toutes présentent donc, selon moi, le méme type
de biais culturel. Elles posent, en outre, la primauté logique et cognitive d’un certain
type de réalité face a ce qui lui est secondairement rapporté. Cette distinction et la
hiérarchisation en valeur qu'elle génére ne me semblent pas avoir de valeur universelle
pour la caractérisation du rituel et pour sa compréhension en tant que systéme
sémiotique. En contexte wallisien, son application pose probleme. A ce point, il faut
revenir sur les propositions de Mauss (1950) concernant le don et considérer avec lui
que les circulations, tout au moins les circulations cérémonielles wallisiennes, instituent
et ajustent, avant toute chose, les relations sociales. Dans cette perspective, il serait
extrémement réducteur d’intégrer de telles circulations dans un systeme d’explication
renvoyant a une réalité qui ne serait pas proprement sociale, tels I'intérét personnel,
la rationalité ou encore les rapports entre production, distribution et consommation.
Si les circulations sont en prise avec ce qui pourrait apparaitre a I'analyste occidental
comme des réalités économiques, elles relévent, du point de vue local, d’un tout autre
principe : elles sont nécessaires a I'existence de la société telle quelle est localement
congue car elles la constituent et lui donnent forme. A Wallis, la société forme une
totalité qui n'existe que par les circulations qui animent et organisent les relations
socio-cosmiques qui la caractérisent. Sous cet aspect, la circulation cérémonielle des
biens de valeur masculins et féminins — parmi lesquels on rencontre différentes sortes
de descendance — constituent 4 la fois un systéme cohérent et une technique rituelle
complexe, non une pratique économique ayant des aspects rituels ou des dimensions
« symboliques ». Ainsi, le monde social est-il ouvert sur le cosmos qu'il integre sous Ieffet
de l'action des vivants, perpétuellement engagés dans des activités dont la dimension
rituelle implique des techniques plus ou moins complexes. Lexemple de la gestation
permet de bien dégager un principe qu’il me semble important de souligner : les
techniques rituelles étudiées ici prennent en charge, tout ensemble — bien que de fagon
différenciée — la génération des enfants et celle des ignames afin que la société dispose
conjointement des uns et des autres. Un méme processus trouve un méme sens, une
«valeur intrinséque » (Schulz, 2002b : 63 et Kleiber, Cadiot, Visetti sus-mentionnés)
dans des registres localement pensés comme comparables et complémentaires. Dans ce
cas, la « signification » des actes et des paroles doit étre considérée a partir des catégories
locales relatives a I'organisation du cosmos, & 'action — rituelle ou non — et a la fagon
dont le sens en émerge. Lorsque Fatai Tu’i expliqua par exemple en quoi consistaient
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les rites relatifs a la subincision du pénis, elle compara ['opération aux douleurs de
I'enfantement’ et, concernant les rites :

« Autrefois, ’était seulement comme des menstrues [...] » (Ko te temi mua, nee toe
hage pe ko te menise) (Chave-Dartoen, 2000 : 708)

En établissant le paralléle, elle ne posait pas une comparaison orientée ou la
physiologie féminine serait le modéle a partir duquel seraient pensés les rites de puberté
masculine, ce dont aurait pu rendre compte une analyse en termes de métaphore ou
de symbolique. Elle signifiait que, lorsque les pratiques de réclusion existaient encore,
Cétait une méme chose, il 'y avait pas de différence, en principe, entre le traitement
rituel des hommes et celui des femmes. La signification parait ainsi complexifiée et
densifiée par le caractére qui peut nous paraitre abstrait et empiriquement diffus — mais
central du point de vue des valeurs locales — de ce a quoi il est fait référence. Signes,
actions, événements ne trouvent de sens que dans la référence 4 des responsabilités, a
des principes de 'action rituelle et & une forme d’efficacité qui, a la fois différents et
unifiés, font partie d’un univers conceptuel structuré par des idées générales qui rendent
compte de la nature relationnelle du monde et de son organisation. Ancienneté relative,
centralité et/ou élévation dans I'espace, fermeture et exposition, masculin et féminin
font partie de ces agencements conceptuels de grande portée pragmatique et opératoire
qui organisent 'idéologie wallisienne. Ils forment ce que Louis Dumont appelle un
systeme d’idées-valeurs (1966). De la sorte, le sens des actes et des paroles, soit ce qui fait
leur portée et leur efficacité dans le monde social, ne puise pas dans des réalités qui lui
sont extérieures, qu'il sagisse d’'un « domaine sémantique source », de faits biologiques
ou encore de représentations hétérogenes propres a I'analyste pour qui les faits sociaux
sont des élaborations symboliques et/ou métaphoriques. Il puise au cceur méme du
monde social et culturel dont il émane et dont il actualise les conceptions, cest-a-dire
des modes de perception et de mise en signification informés par le systeme local de
valeur”.

Conclusion

Je propose de conclure ce chapitre sur des propositions qui portent a la fois sur la
théorie générale et sur I'épistéme propre 4 'anthropologie.

38. Tous les garcons subissent, aprés la puberté, une incision longitudinale du prépuce (inuvai) qui
dégage le gland sans ablation de peau. Cette opération s'accompagne normalement d’un traitement rituel
tres proche de celui que vit la jeune accouchée (réclusion suivie d’'une cérémonie fakanafo).

39. Denis Monnerie a bien décrit un type particulier de phénomenes proches, qu'il appelle « figures »,
mais qui se distinguent de ce que je montre ici pour Wallis en ce qu'ils associent étroitement un concept
(« maison », « porte » ou « chemin ») et les institutions qui 'actualisent : « A la différence des symboles,
les figures se caractérisent par la démultiplication du méme — ou plus précisément de significations de
méme ordre » (2010 : 194). Ces figures présentent des « facettes socio-cosmiques renvoyant a 'inscription
d’une organisation sociale localisée dans un terroir », des facettes architecturales, cérémonielles 4 différentes
échelles, chorégraphiques, oratoires, expérientielles... La « maison », & Wallis, présente des aspects trés
comparables, mais ici, I'accent est mis sur ce qui apparait comme une valeur notionnelle qui fonde chacun
des sens du terme tout en ciblant sa dimension sociocosmique et rituelle.
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Sans verser dans une approche strictement culturaliste qui interdit toute forme
de comparaison et toute ouverture sur 'universel, les différents exemples discutés ici
me semblent plaider pour la reconnaissance et I'étude de la dimension culturelle des
formes sémiotiques a travers leurs théories locales et leurs réalisations, tant dans les
pratiques que dans les représentations. Au-dela de la recherche de lois sémiotiques
universelles initiée par Peirce et Saussure, me semblent donc utiles la documentation
et la théorisation de ce que Webb Keane (2003, 2007) a appelé '« idéologie
sémiotique », élargissant et complexifiant les travaux de Michael Silverstein (1979)
sur I'idéologie linguistique®. Concernant les rituels, il semble bien, en effet, que si
les principes sémiotiques proposés par Peirce peuvent étre utiles a leur analyse, et
des caractéristiques fréquentes établies (pour les rites de passage par exemple, ou les
lois de la magie), aucune théorie générale ne soit possible. Si c’était le cas, on peut
craindre qu'elle soit fort peu utile, du fait de son caractere trop généralisateur, pour
comprendre les phénomenes tels qu'ils font sens pour ceux qui les vivent et ceux qui
les observent (Kreinath ez a/., 2006 et 2007). Cela suppose plusieurs précautions pour
I'ethnologue.

Une premiére est de travailler & dégager description et analyse, autant que faire se
peut, de I'idéologie sémiotique ambiante dominante : un référentialisme rigoureux
par exemple, mais aussi le substantialisme propre 4 notre histoire philosophique et le
dualisme fondateur d’une ontologie ol I'apparence se distingue de I'essence, le corps
de lesprit, I'illusion de la réalité, la valeur du fait, le signifié du signifiant.

Une deuxiéme est de chercher & saisir, décrire et analyser les idéologies sémiotiques et
sémantiques propres aux sociétés ot nous travaillons. Cela devrait permettre de mieux
caractériser leur fonctionnement, quand bien méme cela doit passer par les termes
que notre pratique scientifique élabore, discute et standardise afin de rendre compte
au mieux de réalités complexes desquelles I'anthropologue n'est pas nécessairement
familier. Une analyse plus fine des faits que nous observons pourrait permettre des
avancées théoriques dont il restera a cerner la portée éventuelle. Si les travaux discutés
ici posent probleme, ils apportent également des contributions importantes sur les
faits sociaux qu’ils étudient et sur la maniere dont on peut s’y prendre pour les étudier.
Il w'est pas anodin que la théorie de Turner sur le rituel se fonde sur une ethnographie
spécifique, celle de sociétés africaines ot il identifie des principes communs,
notamment pour ce qui a trait & 'usage et a 'exégese des objets, des actes et des paroles
rituels. Les gloses explicitant certaines dimensions clairement métaphoriques des
pratiques et des représentations locales nous instruisent aussi et d’abord sur I'idéologie
sémiotique des sociétés concernées. Tout en prétendant construire un point de vue
« extérieur » (2014 : 8) a la société étudiée, Roy Wagner admet lui-méme que sa théorie
générale de la culture résulte tres directement des théories indigénes papoues. Ainsi,
les propositions « meta-anthropologiques » formulées dans 7he Invention of Culture
trouvent-elles leur origine dans son ethnographie mélanésienne et sa compréhension

40. Un excellent exemple de ce type de phénomenes est donné par Alfred Gell (1995b), dans sa
synthese relative sur les conceptions particulieres du langage et des modes de signification pour certaines

populations de Nouvelle-Guinée (Umeda, Kakuli, Foi).
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de la centralité de Iinvention dans les dynamiques sociales et cognitives propres
aux Daribi (Wagner, 1972 ; ¢f 1981 : x1v-xv1)*". Mes propres analyses concernant
Wallis fournissent un dernier exemple, en ce qu'elles nécessitent, en amont de leur
développement, lexplicitation de I'ontologie propre au monde socio-cosmique et de
la dimension éminemment relationnelle de tout ce qui compose ce dernier. Ici, le signe
renvoie moins a un référent substantiel, un étant en soi, qu'aux autres actualisations
— passées et a venir — de la relation pertinente percue, établie et modifiée en contexte.
Ce qui importe a Wallis, et que nous saisissons aisément car c’est omniprésent dans les
discours et les pratiques, apparait sous forme de concepts trés généraux qui rendent
compte de I'organisation des relations constituant le monde, des dynamiques que 'on
y constate et de I'action qui peuvent les soutenir ou les initier.

Les problemes que pose un usage descriptif et analytique extensif de la métaphore
me semblent offrir une base de réflexion critique essentielle pour ce qui reléve d’une
part de notre épistéme et d’autre part de notre épistémologie. Si le recours a la
métaphore manque souvent de pertinence et que son utilité reste a prouver pour
passer de la compréhension de notre particulier 4 celui des autres afin de monter en
généralité par la comparaison, le cas du symbole et du symbolisme doivent également
étre considérés. Peirce a certes produit une définition précise de ce qu'est un symbole
et de comment il fonctionne®, mais il est dommage que, dans la plupart de ses usages
académiques, le terme, échappant & une définition rigoureuse, conserve — comme la
métaphore — un sens trés flou.
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La métaphore est un objet de recherche que d’aucuns penseront avoir été
rebattu. D’autant qu’il est un objet sur lequel sont investies de nombreuses
disciplines, si bien que les modéles ou les théories pour en rendre compte
relevent de plusieurs perspectives. Lanthropologie, notamment I'anthropologie
du symbolique, n'est pas en reste ; on sait 'intérét que cette discipline a porté
au xx° siecle a la pensée métaphorique, comme aux usages de 'analogie. Qu’en
est-il aujourd’hui ? Quelle est la contribution de I'anthropologie linguistique a
ce domaine d’enquéte ?

Lanthropologie linguistique se présente comme une approche centrée sur les
usages du langage, quels qu’ils puissent étre et en toutes circonstances. Létude
des discours se focalise ainsi sur les situations d’énonciation et les rapports
sociaux qui leur sont associés. Depuis 1990, les travaux des anthropologues du
LAcITo portent sur des thématiques comme celles du rapport entre dit et non-
dit, sémantique et pragmatique, ou I'étude de situations et de contextes d’usage
de la parole en acte.

Le séminaire Métaphore(s) qui s'est tenu ces dernieres années au LACITO CNRS a
étél’occasion d’ouvrir des pistes théoriques, des problématiques, notamment dans
le domaine de la cognition. C’est ce & quoi s’emploient, chacune en référence a
un certain champ d’études, les contributions de colléegues (majoritairement non
membres du LACITO) que nous avons retenues : Elara Bertho, Georges Kleiber,
Jean Derive, Samia Khichane, Paulette Roulon-Doko, Alexis Black et Sophie
Chave-Dartoen. Une présentation introductive précede I'ensemble.

Isabelle Leblic, anthropologue, directeure de recherche, a fait toute sa carri¢re au LACITO CNRS
dont elle est membre depuis 1982. En tant que spécialiste des sociétés kanak de Nouvelle-Calé-
donie (anthropologie maritime, parenté, adoption...), elle a participé & de nombreuses opérations
de recherche du racrTo en ethnosciences et en anthropologie linguistique. Bertrand Masquelier
et elle animent depuis plusieurs années des séminaires de reherche et de formation doctorale en
anthropologie linguistique, sur la Nomination, puis sur la Métaphore et, enfin, actuellement, sur
les Jeux de langage (https:/lacito.cnrs.fr/activite-scientifique/seminaires-et-operations/jeux-de-
langage/).

Bertrand Masquelier, titulaire d’'un PhD de I'Université de Pennsylvanie (Philadelphie, usa,
1978), est membre du racrTo depuis 1989 et maitre de conférences a 'Université de Picardie
Jules Verne (1994-2012), apres des années de recherche et d’enseignement aux Etats-Unis (Univ.
of Pennsylvania, Philadelphie, et Tulane Univ., New Otleans). Ses recherches ethnographiques ont
porté sur I'économie politique des usages de la parole dans la vallée de la Metchum des Bamenda
Grassfields (Cameroun) ; puis, a partir de 1998, sur les prathues langagiéres carnavalesques a
Trinité-et-Tobago, dans les Caraibes, et les performances scéniques du théitre de rue en France.
Spécialisé dans I'anthropologie de linterlocution, il a consacré de nombreuses études aux ques-
tions de performativité et de pragmatique, notamment dans 'espace caribéen.
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