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AVANT-PROPOS
DES EDITEURS SCIENTIFIQUES

Cet ouvrage, qui présente dix articles issus des réflexions et
des travaux de terrain d’étudiants de 1I’Institut d’ethnologie de
I’Université de Strasbourg, est le fruit d’une collaboration entre
étudiants et enseignants de cet institut qui fétera 60 ans
d’activité pédagogique et de recherche en 2020.

Au cours de I’année universitaire 2016-2017 est née 1’idée
originale a I’initiative de Matthieu Louis, enseignant a
I’institut, et des membres de I’Association d’ethnologie de
Strasbourg, de tenir une journée inter-années d’initiation a la
communication scientifique a I’adresse d’étudiants souhaitant
se confronter a I’exercice des conférences académiques. Cette
journée a eu lieu le 17 mai 2017 dans la salle des conférences
de la Maison Interuniversitaire des Sciences de 1’Homme
d’Alsace (MISHA). L’enthousiasme des intervenants ainsi que
la qualité des communications ont motivé la publication des
actes de la journée au sein d’un livre collectif coordonné et
dirigé par Matthieu Louis. Cet ouvrage est paru en automne
2018 aux formats papier et numérique (téléchargeable sur le
site de I’ Institut d’ethnologie).

A la suite du succés de cette premiére rencontre,
1’ Association d’ethnologie de Strasbourg en collaboration avec
Matthieu Louis s’est engagée dans 1’organisation d’une deu-
xieme édition de la journée inter-années d’initiation a la com-
munication scientifique. Celle-ci a également eu lieu dans la
salle de conférences de la MISHA le 2 mai 2018. Cette seconde
journée n’a pas trahi les attentes des organisateurs et du pu-
blic : la qualité scientifique des dix articles présentés dans ce
livre témoigne de la pertinence de cet exercice collectif.
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Ce projet pédagogique innovant qui a permis la collabora-
tion entre enseignants et étudiants, a été fort enrichissant pour
toutes les parties prenantes car, ainsi que 1’a rappelé Matthieu
Louis dans I’introduction de la premiére édition des actes : « Si
la tache qu’incombe & I’enseignant est de transmettre des sa-
voirs et des méthodes a des étudiants désireux d’apprendre et
de se former, il demeure que cet échange n’est pas unilatéral,
bien au contraire ». Cet espace de dialogue qui a donné aux
étudiants la possibilité de transmettre et de valoriser le résultat
de leurs enquétes, tout en les préparant aux activités profes-
sionnelles de la recherche académique a, en effet, su impulser
une veéritable dynamique d’échanges scientifiques au sein de
notre institut.

Nous tenons a remercier chaleureusement Léa Bernard et
Elena Landmann qui ont révisé, relu et corrigé les dix articles a
plusieurs reprises. Romain Denimal, président de 1’ Association
d’ethnologie pendant I’année académique 2017-2018 s’est d¢-
voué a I’écriture de la préface de cet ouvrage, qu’il en soit ici
remercié. Nos remerciements vont également a Salomé De-
boos, directrice de 1’Institut d’ethnologie entre 2016 et 2019,
pour son introduction a cet ouvrage et a Jean-Daniel Boyer,
doyen de la Faculté des Sciences sociales, qui nous a fait
I’honneur d’en faire la conclusion. Un grand merci est dédié
aux institutions qui ont soutenu ce projet: 1’Institut
d’ethnologie et la Faculté des Sciences sociales de 1’Université
de Strasbourg. Nous saluons enfin le travail de toutes les con-
tributrices et de tous les contributeurs a ce livre. Leur passion
et I’originalité de leurs travaux académiques contribuent a dy-
namiser et a faire vivre notre discipline.



PREFACE
Dans quelle mesure s’agit-il d'une novation ?

L’intérét de la Journée inter-années d’initiation a la commu-
nication scientifique et de ses actes a largement été developpé
par les préfaciers de la premiere édition, Jean-Daniel Boyer,
doyen de la Faculté des Sciences sociales de 1’université de
Strasbourg (Boyer, 2018) et Lucille Maugez, présidente de
I’ Association d’ethnologie de I’année universitaire 2016-2017
(Maugez, 2018). C’est cet organisme associatif étudiant qui,
avec Dl’appui des enseignants de D’Institut d’ethnologie de
I’université de Strasbourg, est a I’origine des deux premiéres
éditions de la Journée inter-années d’initiation a la communica-
tion scientifique?.

! La premiére édition « Des conférences par les étudiants pour les étudiants,
Journée inter-années d’initiation a la communication, I’enquéte ethnogra-
phique » (salle des conférences, MISHA, 17 mai 2017), était organisée par
Lucille Maugez (présidente de 1’Association d’ethnologie, étudiante en
master 1™ année d’anthropologie sociale et culturelle, 2016-2017), Romain
Denimal (secrétaire, étudiant en licence 3¢ année d’ethnologie, 2016-2017),
Jeanne Deya (membre assesseure du bureau, étudiante en licence 3¢ année
d’ethnologie, 2016-2017), Magali Cécile Bertrand (membre active de
I’association, étudiante a distance en licence 3® année d’ethnologie, 2016-
2017) ainsi que Matthieu Louis (docteur en anthropologie culturelle et so-
ciale, Attaché temporaire d’enseignement et de recherches-ATER de
I’Institut d’ethnologie, 2016-2017).

La deuxiéme édition « Journée inter-années d'initiation & la communication
scientifique des étudiants de I'Institut d'ethnologie de I'université de Stras-
bourg, seconde édition, "Mes recherches de terrain" » (salle des confé-
rences, MISHA, 2 mai 2017), était organisée par I’ensemble du conseil
d’administration (CA) de I’ Association assisté par Matthieu Louis : Romain
Denimal (président, étudiant en master 1™ année, 2017-2018), Jeanne Deya
(secrétaire, étudiante en master 1™ année, 2017-2018), Etienne Clausse
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Je confirme leurs propos et insiste & mon tour sur la perti-
nence de cette journée qui illustre, selon moi, 1’état d’esprit
d’un groupe d’étudiantes et d’étudiants structuré par des liens
d’amitié forts, animé par une énergie créatrice collective et
épaulé par un corps enseignant unanime dans son soutien.

Cet événement fut pensé comme totalement nouveau lors de
sa premiere tenue le 17 mai 2017. Cette information, certes
flatteuse, n’en est pas moins partiellement erronée, et révele
deux contraintes majeures inhérentes a la vie associative étu-
diante, véritables obstacles a la correcte transmission de son
histoire. D’une part, la contrainte est matérielle : 1’absence
d’un local propre a 1’Association depuis sa refonte le 21 dé-
cembre 2011 ne permet pas le stockage et I’accessibilité
d’archives dans un lieu partagé par tous les membres. D’autre
part, la contrainte est universitaire : les étudiants en ethnologie
partent en échange ou sur le terrain et obtiennent leur diplome
au terme d’une formation aussi courte qu’intense, ce qui ne
favorise pas ou peu les échanges entre générations.

De ce fait, je saisis la chance qui m’est offerte de préfacer
mes camarades pour souligner que la publication du présent
ouvrage marque les trente ans de I’Association d’ethnologie,
née le 12 décembre 1989 en tant qu’Association des Etudiants

(trésorier, étudiant en licence 3¢ année ethnologie, 2017-2018), Lug Dusu-
zeau (chargé de communication, étudiant en master 1" année, 2017-2018),
Léa Bernard (membre du CA, étudiante en licence 3% année ethnologie,
2017-2018), Aurélien Billaut (membre du CA, étudiant en master 1 année,
2017-2018), Annabelle Girard (graphiste bénévole), Clémentine Hargous
(membre du CA, étudiante en master 2¢ année, 2017-2018), Bryan Nemec
(membre du CA, étudiant en licence 3¢ année ethnologie, 2017-2018), Ra-
phaélle Schimmel (membre du CA, étudiante en licence 2° année de
sciences sociales, 2017-2018).
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et Amis de I’Institut d’ethnologie?. C’est pourquoi, au-dela de
sa portée heuristique et du travail d’écriture et d’édition dont
peuvent s’enorgueillir les participants, ce livre constitue un
témoignage historique de 1’cthnologie comme discipline uni-
versitaire a Strasbourg et plus largement, en France. Il me
semble alors intéressant et nécessaire de retracer la trajectoire
de I’événement qui en est la source en développant le contexte
dans lequel il s’est déploy¢ ainsi que I’histoire de 1’ Association
qui I’a pensé et élaboré.

La Journée et ses actes : symboles d’'une dynamique
associative étudiante

Tout au long des deux années universitaires au cours des-
quelles j’ai eu la chance de participer a 1’activit¢ de
I’ Association (2016-2018), I’ambition de ce groupe était de
créer, voire d’instituer, un lieu d’échange et de partage com-
plémentaire a la formation universitaire en ethnologie dispen-
sée par les enseignants-chercheurs de I’Institut d’ethnologie de
Strasbourg. La réalisation de cet objectif peut étre décrite par
trois aspects qui, me semble-t-il, se cristallisent dans la Journée
inter-années d’initiation a la communication scientifique.

L’aspect social d’abord, dont I’importance n’est pas a négli-
ger dans un lieu aussi vaste que ’université a I’intérieur de
laquelle I’ethnologie peine a légitimer sa place et en dehors de
laquelle chaque étudiante ou étudiant s’est déja confronté(e) a
la méconnaissance, voire 1’ignorance, de cette discipline. Dés
lors, tout événement mis en place par 1’Association est une

2 Les membres de I’Association ont voté le changement de nom a
I’unanimité, lors de I’ Assemblée générale du jeudi 12 octobre 2017.
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invitation a réunir, dans un contexte distinct de celui des cours,
un ensemble de personnes d’horizons différents, rendant plus
labiles les différentes frontiéres : entre les promotions, entre
étudiants, doctorants, enseignants, chercheurs, professionnels
de I’ethnologie et de la muséologie ; entre étudiants en ethno-
logie et étudiants d’autres filiéres, ou encore entre personnes
initiées a I’ethnologie et néophytes curieux.

L’aspect scientifique, ensuite. Chaque événement a vertu
d’instruire et de partager des concepts, méthodes et outils de
recherche scientifique tout autant que d’éveiller la curiosité sur
des ailleurs parfois ignorés des étudiantes et étudiants ou en-
core de révéler des aspects insoupgonnés de domaines que 1’on
croyait maitriser. En d’autres termes, 1’Association
d’ethnologie est un promoteur de la recherche scientifique
grace a laguelle nombre de chercheurs, apprentis ou confirmés,
peuvent présenter leurs travaux. C’est-a-dire, d’un point de vue
scientifique, exposer leur méthode et leurs résultats dans un
cadre et un langage accessibles a tous, notamment un public
débutant ou non-informé de la thématique. C’est dans cette
optique que fut d’ailleurs créée la chaine de diffusion YouTube
de I’ Association® en décembre 2017, dans I’espoir de constituer
progressivement une banque de données multimédia, acces-
sible a I’ensemble des utilisateurs d’Internet.

L’aspect pédagogique enfin, pour le complément a la forma-
tion universitaire que constituent les activités de 1’ Association.
D’un point de vue général, le panel d’activités — conférences,

3 Page de [Iassociation sur le site de DlInstitut d’ethnologie :

https://ethnologie.unistra.fr/institut/association-des-etudiants-dethnologie/ et
lien direct vers la chaine Youtube :
https://www.youtube.com/channel/UCzGd4SsbpxuY8qg6lgZvTwuA (pages
consultées le 5 avril 2019).


https://ethnologie.unistra.fr/institut/association-des-etudiants-dethnologie/
https://www.youtube.com/channel/UCzGd4SsbpxuY8q6lgZvTwuA
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ciné-clubs, ateliers, expositions, etc. — permet aux étudiantes et
étudiants de se confronter a des ainés dont le parcours profes-
sionnel en ethnologie ou muséologie est plus avancé. Ces
échanges offrent alors a ceux qui y participent la possibilité de
forger peu a peu leur avenir socio-professionnel. D’un point de
vue purement pratique, les étudiantes et étudiants de licence et
master qui participent a ces différentes activités peuvent y dé-
couvrir des clefs de compréhension de ce qui est avancé en
cours. Dans ce cas, ¢’est un complément directement utile a la
formation. En outre, celles et ceux qui décident de prendre part
a ’organisation de ces différentes activités ne s’enrichissent
pas seulement du contenu de 1’événement mais découvrent les
rouages d’un fonctionnement associatif, 1’¢laboration de de-
mandes de financements, la prise de parole publique comme
I’écriture de textes en vue de présentation de tel ou tel projet
ainsi que I’organisation concréte et matérielle d’un événement.
Dans le cas de cet ouvrage, si I’on prend pour point de départ
I’élaboration et [’organisation de la Journée inter-années
d’initiation a la communication scientifique, puisqu’il s’agit
des actes, 1’expérience apporte un apprentissage complet et ce,
jusqu’a initier certains a 1’édition du livre.

Perspectives historiques

L’histoire nous montre que cette nécessaire complémentarité
entre 1’association étudiante et 1’institution enseignante existe
depuis la naissance de 1’organisation. Deés janvier 1990,
quelques semaines apres la fondation de 1’Association, Pierre
Erny, directeur de I'Institut d'ethnologie de 1984 a 1993 — que
Matthieu Louis avait déja cité dans I’introduction des actes de
la premiére edition —, saluait « la toute jeune Association des
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Etudiants et Amis [de I’Institut d’ethnologie] qui devra désor-
mais étre étroitement associée a tout ce qui se fera au plan de
I'enseignement et de la recherche» (Erny, 1990:2). Si
I’association étudiante est nouvelle, il ne s’agit pas d’une
« premiére » au sein de I’Institut d’ethnologie :

« |l existait une association précédente ‘Le cordon anthro-
pologique’, [...] mais il n’y a pas eu de lien ou de continuité
entre les deux associations », de fait « /’Association des Etu-
diants et Amis de [’Institut d’ethnologie a été enregistrée au
Tribunal comme nouvelle association » (Louis Huberty, com-
munication personnelle, 6 avril 2019).

Ces « étudiants et amis » fondateurs de 1’Association?, ont
alors défini qu’elle aurait pour vocation :

«[...] d’organiser des manifestations culturelles intéressant
les Sciences Humaines et Sociales ainsi que de permettre de
meilleurs contacts entre professeurs et étudiants, d’intégrer les
anciens étudiants et les autres disciplines pour mieux cerner
I’avenir professionnel de notre filiére. Ses moyens d’actions
sont la tenue de réunions de travail, d’assemblées périodiques,
de séminaires, de débats, de conférences, d’organiser des ex-
positions, de créer une revue, de provoquer des échanges avec
d’autres groupes universitaires et non universitaires qui peu-
vent aider a la réalisation de ses objectifs » (article n°2 des sta-
tuts originaux).

Dés lors, le désir d’ouverture est inscrit avec force : d’une
part, ne pas se limiter a la seule ethnologie et s’ouvrir a

4 Péle-méle et de maniére non-exhaustive : Louis Huberty, Francois Torrel-
li, Sabine Hambarek, Anne-Marie Tapiero, Barbara Vonfelt et Carine
Schutz.
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I’ensemble des sciences humaines et sociales ; d’autre part,
permettre davantage de dialogue, qu’il soit vertical ou transver-
sal.

Cette entreprise associative se matérialisait alors a travers un
panel d’activités « non récréatives, toujours en lien avec les
cursus d’études et |’actualité de |’anthropologie (en tant que
science et/ou pratique sociale) » (Louis Huberty, communica-
tion personnelle, 6 avril 2019). La plus importante de celles-ci
était slrement le Stammtisch®, un rendez-vous hebdomadaire
dans I’arriere-salle de 1’un des cafés de la place Saint-Nicolas
Aux Ondes, a Strasbourg. Etudiants et enseignants s’y réunis-
saient de vingt heures jusque tard, afin d’échanger, converser et
débattre autour de thématiques liées a 1’ethnologie. Outre ce
rendez-vous hebdomadaire, un cinéclub avait été mis en place
en partenariat avec le Département Cinéma et Audiovisuel de
I’université®, ce qui ouvrait une passerelle pour les étudiants de
I'Institut vers le Dipldme universitaire de cinéma et
d’audiovisuel (DUCAV). L’Association tenait également un
journal avec des numéros thématiques édités par des groupes
d’étudiants’. Enfin, des sorties étaient organisées dans des uni-
versités ou musées en Allemagne et en Suisse (Fribourg, Neu-
chatel...) ainsi que des expositions sur des thématiques propres
a D’ethnologie et la muséologie. Progressivement, nombre de
doctorants initialement impliqués dans 1’Association se sont

5 Terme germanophone désignant la tradition de se réunir de maniére convi-
viale et réguliére autour d’une table (littéralement « tisch » signifie « table »
et « stamm » le « tronc »).

¢ A I’époque rattaché a I’université Marc Bloch (Strasbourg I1).

7 Sur la période 1995-1998 (environ), on peut noter I’implication, entre
autres, de Magalie Bornert, Benoit Boulanger, Sylvie Demoulin, Fabien Le
Bonniec et Marie-Pierre Moine dans les différentes activités ainsi que
I’édition du Journal de [’Association.
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consacrés a développer le Centre de recherche interdisciplinaire
en anthropologie (CRIA)®, ce qui n’a pas manqué de renforcer
le lien entre institution et association.

Si ces initiatives d’étudiants en ethnologie existaient déja a
Strasbourg il y a trente ans, elles ne semblent pas non plus étre
le propre de notre université. A 1’époque ou se crée ’actuelle
Association d’ethnologie, Le Café des ethnologues, alors jeune
association étudiante lyonnaise fondée en septembre 1987, an-
nongait la tenue des « Premieres Rencontres des Jeunes Ethno-
logues » les 27 et 28 avril de I’année 1991 (Le Café des ethno-
logues, 1990). Celles-ci, inédites selon les témoignages, et dont
la thématique était « Paix et synergies en ethnologie. Réseau
national de jeunes ethnologues » ont alors rassemblé « une qua-
rantaine de jeunes chercheurs, d’étudiant(e)(s) de troisieme
cycle, de chercheurs en herbe de premier et deuxiéme cycles,
quelquefois perdu(e)(s) dans les méandres universitaires »
(Ibid., 1991 : 157). L’échange, le partage et le décloisonnement
en vue d’une plus facile communication entre étudiants et ap-
prentis chercheurs constituait alors le mot d’ordre de cette
journée :

« Il est urgent de prendre le temps de se rencontrer,
d’échanger théories et pratiques, méthodes et résultats. Et ceci,
en dehors des contraintes universitaires ou académiques, a
I’extérieur des réseaux déja constitués (méme si certains de
ceux-ci ont toute notre sympathie et peuvent étre de ceux avec
qui nous espérons parfaire les échanges réciproques) »
(Ibid. : 158).

8 Consulté le 6 avril 2019 : http://cria.u-strashg.fr/.
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La déemarche fut alors chaleureusement accueillie et officiel-
lement saluée. Selon Colette Piault, cette entreprise étudiante
est « originale », « & suivre », « & envier » et constitue une ré-
ponse louable a un dangereux entre-soi (1992 : 228) :

« Tout milieu professionnel —en particulier intellectuel —
qui demeure fermé sur lui-méme finit par étre atteint de sclé-
rose, apparente ou non, et les ethnologues en dépit de I’illusion
d’ouverture que leur donnent souvent les déplacements dans
I'espace ne sont pas moins soumis que d’autres a ce risque
d’enfermement... tant il est confortable de rester entre soi ».

Un an plus tard, les 4 et 5 avril 1992, a Hostens, prées de
Bordeaux, 1’association RASOU (Recherches anthropologiques
Sud-Ouest) organisait les « Secondes Rencontres nationales
des jeunes ethnologues » qui cette fois regroupaient prés d’une
« centaine de jeunes ethnologues de toutes les régions de
France»  (Huberty &  Torrelli, 1992:174) ainsi
qu’« associations, enseignants, chercheurs et représentants ins-
titutionnels (DRAC, ministéere du patrimoine ethnologique,
CNRS, la revue Terrain...) » (Gallibour, 1992 : 167-168, in-
fra). Eric Gallibour consacre cette méme année un article sur
I’avenir de I’anthropologie dans lequel il décrit les initiatives
étudiantes du Café des ethnologues ou du RASOU comme des
réponses a une problématique générale du devenir de
I’enseignement universitaire de [’anthropologie en France
(1992 : 170):

«[...] I est primordial que les associations régionales
d’étudiants en Anthropologie, lieux de convivialité et de soli-
darité, deviennent les participants d’un réseau national permet-
tant, aux futurs chercheurs, de pallier ensemble les manques
du systeme universitaire ».
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Lors de la premiére édition, a Lyon, la présence
d’« étudiant(e)(s) déja en groupe » venus de Strasbourg est
attestée (Le Café des ethnologues, 1991 : 157). La référence est
faite & quelques représentants de la jeune Association des Etu-
diants et Amis de I’Institut d’ethnologie : Frangois Torrelli
(présent a Lyon et Hostens), Cécile Claudel et Louis Huberty
(présents a Hostens). Frangois Torrelli et Louis Huberty signe-
ront plus tard un compte-rendu a ce sujet dans le Journal des
Anthropologues et s’engageront a accueillir a Strasbourg les
« Troisiemes Rencontres des jeunes ethnologues » les 26 et 28
mars 1993, au Flossplatz de la ville de Mollkirch (Huberty &
Torrelli, 1992). Une fois de plus, le succes fut au rendez-vous.
Dans 1’assemblée, une trentaine d’étudiantes et d’étudiants de
I’Institut d’ethnologie de Strasbourg avaient fait le déplace-
ment accompagnés de deux de ses enseignantes-chercheuses,
Isabelle Bianquis et Colette Mechin. Etaient également pré-
sents, entre autres : le sociologue Daniel Weltzer-Lang, I’un
des organisateurs des rencontres de Lyon, ainsi que deux eth-
nologues de renom, Marc-Henri Piault et Michel Perrin. Les
débats de ce troisieme rendez-vous furent animés par un ques-
tionnement sur I’éthique et la déontologie de I’ethnologue.

«[...] L’étudiant en ethnologie ne peut que déplorer le si-
lence quasi-général (a de rares exceptions prés) sur ces ques-
tions dans I’enseignement qui lui est proposé. A Strasbourg,
ces questions ont été prises en charge par un groupe de ré-
flexion créé en 1990 a Iinitiative de quelques étudiants et re-
prises dans le cadre des activités de I’Association des Etu-
diants et Amis de I’Ethnologie de I’Institut de Strasbourg. Ce
sera d’ailleurs I’un des themes des Troisiémes Rencontres des
Jeunes Ethnologues » (Huberty, 1992 : 69).
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S’il était question de poursuivre ces rencontres annuelles,
Mollkirch fut malheureusement le troisiéme et dernier rendez-
vous de ce type en France.

« Il existait plusieurs associations en France, toutes assez
récentes (je crois), engendrant une dynamique d ‘échange nou-
velle. Mais comme dit ci-dessus, il n’y a pas eu de réelle re-
leve. En revanche, les trois associations fondatrices des Ren-
contres ont continué de facon trés dynamique » (Louis Huber-
ty, communication personnelle, 6 avril 2019).

En conclusion, ces trois rendez-vous nationaux et leurs dif-
férentes thématiques — mise en réseau des étudiants en ethno-
logie a I’échelle nationale a Lyon en 1991, éclairage sur
I’avenir socio-professionnel des jeunes ethnologues a Hostens
en 1992, questions éthiques et déontologiques a Mollkirch en
1993 — ont forgé et modelé les activités de 1’Association
jusqu’a sa mise en sommeil, en 1999.

Vers une lente reconstitution

Il faut attendre le 30 janvier 2006 pour voir poindre les ré-
surgences d’une telle initiative étudiante au sein de I’Institut
d’ethnologie de Strasbourg. Non sans humour, une génération
nouvelle d’étudiants créait I’Epave (Equipe projections et an-
thropologie visuelle, etc.). Il s’agissait d’une organisation dis-
crete, officieuse, benévole, sans structure légale, donc sans
financement (Colette Riehl Olivier, communication person-
nelle, 19 février 2019). A travers ’usage de supports audiovi-
suels, comme I’avait fait I’Association des Etudiants et Amis
de I’Institut d’ethnologie ou Le Café des ethnologues quinze a
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vingt ans auparavant, I’objectif de 1’Epave était de générer des
débats autour de préoccupations méthodologiques inhérentes a
I’ethnologie. « Si I’anthropologue est celui qui va se faire voir
chez les Hellénes, les Bushmen ou les bouchers de Bourg-la-
Reine, il doit pouvoir se poser les questions suivantes : du ter-
rain et des analyses que peut-on faire voir ? a qui ? comment ?
pourquoi ? »°. Les projections avaient lieu en fin de journée,
dans la salle de I’'Institut d’ethnologie (5320), a raison d’une
séance chaque premier et troisieme lundi du mois.

Cing années plus tard, en janvier 2011, quelques « resca-
pés » de 1’Epave lancent le Ciné-Club d’Ethno, un rendez-vous
mensuel (voire bimensuel) autour, principalement, du docu-
mentaire ethnographique. Hélas, comme son ancétre, il n’y a
toujours pas de structure légale et donc, pas de financement.
Pour Colette Riehl Olivier, alors doctorante, « il était évident
que cette asso devait se reconstituer, créer du lien entre les
étudiants, monter des projets » (communication personnelle,
19 février 2019). C’est ainsi que le 21 décembre 2011, Charles
Maire (président), Colette Riehl Olivier (vice-présidente) et
Marion Ottogali (secrétaire), pour ne citer qu’eux, réactivent
I’ Association des Etudiants et Amis de I’Institut d’ethnologie,
en conservant les statuts d’origine, notamment 1’article 2, cité
précédemment. Le nceud central des activités demeure la pro-
jection de films en lien avec I’ethnologie : quatorze séances de
ciné-club furent organisées sur ’année civile de 2013. Dans
cette méme perspective d’anthropologie visuelle, Marion Otto-
galli réussit @ monter un partenariat — toujours d’actualité en
2019 — entre 1’Association, le Cinéma Star (Strasbourg) et le

9 Citation extraite du texte de la premiére réunion de I’Epave, 30 janvier
2006, a laquelle participaient, entre autres : Gaél Vince, Julien Mathis, Co-
lette Riehl Olivier, Nicolas Delsol.
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Festival international du film ethnographique Jean Rouch (Pa-
ris) afin d’établir un « Hors les Murs » a Strasbourg pour y
diffuser deux films primés au festival et y dispenser une mas-
terclass.

En 2016, Colette Riehl Olivier, presente depuis I’épopée de
’Epave, quitte le bureau de 1’Association. A partir de cette date
— et ce, au moins jusqu’a la rédaction de cette préface — le bu-
reau et le conseil d’administration de 1’Association n’ont plus
compté que des étudiantes et étudiants, de la deuxieme année
de licence sciences sociales a la deuxiéme année des masters
recherche et professionnel. Doctorants, enseignants ou autres
« amis » de I’ethnologie ne participaient plus a I’administration
de I’Association, comme ce fut le cas jadis. De fait, le jeune
bureau de 1’Association, a la rentrée universitaire 2016-2017 —
dont je faisais partie — proposait des activités sans connaitre
I’historique de celles-ci et ignorant que des personnes aux pro-
fils atypiques y avaient pris part, bien loin des salles de cours.
Pourtant, c’est dans ce contexte qu’ont progressivement germeé
deux projets novateurs tres importants, en plus des projections
de cinéma ethnographique sur I’année universitaire 2016-2017.
D’abord, une série d’ateliers de croquis ethnographiques con-
clue par une exposition a la Maison universitaire internationale
de Strasbourg en juin 2017 (Le Mouél & Maugez, 2018). Puis,
la Journée d’initiation a la communication scientifique — au
cours de laquelle, d’ailleurs, 'une des étudiantes conféren-
cieres consacrait son exposé au croquis ethnographique.

Conclusion

La novation se révele dans la maniére dont se concrétisent
aujourd’hui des valeurs qui ont traversé ces trente dernieres
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années. Ici, les étudiantes et étudiants prouvent qu’ils sont ca-
pables de proposer eux-mémes des solutions innovantes a des
problématiques liées a I’enseignement de I’anthropologie dans
les universités francaises. lls réussissent alors le difficile exer-
cice de communication orale, puis écrite, des résultats de leurs
recherches en ethnologie et ce, au format professionnel des
institutions de la recherche scientifique francaise. Ainsi, les
étudiantes et étudiants prennent part a « une véritable journée
d’études, aux contenus scientifiques affirmés» (Boyer,
2018 : 13) sans pour autant perdre de vue les valeurs de partage
d’expériences et de connaissances qui en sont le moteur origi-
nel.
Romain Denimal
Président de | ’Association d ‘ethnologie
(2017-2018)
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Salomé Deboos, directrice de I'Institut d’ethnologie
(2016-2019)

INTRODUCTION

Il me revient I’honorifique et délicate tache d’ouvrir la ré-
flexion anthropologique que cet ouvrage a pour visée de porter
a la connaissance du monde de la recherche.

Le dynamisme d’un institut, ici de 1’Institut d’Ethnologie de
I’Université de Strasbourg, est remarqué par le travail de ses
¢tudiants et notamment par I’excellence de la recherche de ces
jeunes anthropologues en herbe, curieux de comprendre, de
saisir les réalités vecus et véhiculées sur leurs terrains de re-
cherche.

Le lecteur pourra apprécier la grande diversité des objets de
recherches, ainsi que des terrains de recherches concernés et
renseignés dans cet ouvrage collectif. En effet, les thématiques
balaient aussi bien 1’approche anthropologique de la création
artistique, de la transmission du savoir, des pratiques rituelles,
que les disciplines de I’anthropologie telles que les ethnos-
ciences, I’ethnolinguistique, anthropologie juridique et
I’anthropologie politique.

De la méme maniére, pour que ce dynamisme d’Institut
fasse réference dans le monde de la recherche, les collegues
enseignants-chercheurs se sont investis aupres des étudiants
depuis la licence jusqu’au master, pour les former a la présen-
tation orale et a 1’écriture scientifique. Ils se sont également
investis dans 1’établissement de partenariats avec d’autres uni-
versités en France et dans le Monde, notamment 1’université de
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Toulouse, ou encore celles de Muenster (Allemagne) et de
Ouagadougou (Burkina Faso), etc. Qu’ils soient salués pour
leur engagement et leur disponibilité.

Ainsi, au fil des chapitres, 1’esprit curieux d’augmenter sa
connaissance anthropologique et ethnologique, pourra appré-
cier la grande qualité des observations ethnographique. Cette
précision des observations de terrains a donné lieu a une con-
ceptualisation de I’objet sous-jacente & la construction de la
réflexion scientifique proposée par le chercheur. En effet, de-
puis le Japon, jusqu’en France, en passant par la Nouvelle
Guinée, le Vanuatu, le Soudan, le Gabon, le Maroc, ou encore
le Brésil, le lecteur pourra percevoir au travers du regard an-
thropologique posé sur certains aspects de pratiques et vécus de
nos contemporains, la diversité des discours relatifs a quelque
questions existentielles de ’humanité, telles que I’expérience
sensorielle du monde, la perception de la différence, la cons-
truction de I’Invisible et de 1’indicible, la construction de
I’Identité.

En vous souhaitant une lecture tout aussi passionnante que
fut la mienne.
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INCARNER LA TECHNIQUE
Les transformations du corps dans le théatre
N6 traditionnel japonais

Résumé

Cet article propose une analyse des techniques corporelles
extra-quotidiennes du N6! traditionnel japonais — une forme
théatrale tres codifiée et pratiquée depuis le XIV® siécle par de
grandes familles de comédiens — a partir des concepts élaborés
par Eugenio Barba, précurseur en anthropologie théatrale. A
partir d’observations de visu, d’archives de séquences vidéo,
d’une analyse bibliographique et d’entretiens informels, les
trois « principes trans-culturels » récurrents et identifiés par
Eugenio Barba sont ainsi utilisés dans cette approche afin de
mieux comprendre les techniques essentielles que doivent mai-
triser les comédiens de NO d’apres une tradition pluriséculaire
se réclamant de son fondateur le plus ancien, Zeami.

! Tout au long de cet article, « N& » est écrit avec une majuscule lorsqu’il
fait référence au théatre No. Sans majuscule, « nd » est employé comme
simple adjectif ou complément du nom comme dans «un instrument de
no ».

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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Ma recherche sur le théatre N6 a débuté au cours de mes
études en ethnologie, apres avoir découvert les travaux
d’Eugenio Barba en anthropologie théatrale, qui m’ont large-
ment inspirée. A I’aide d’une étude bibliographique approfon-
die, d’une analyse de séquences filmées comportant les tech-
niques essentielles du No, et de mes échanges avec trois grands
maitres? conduits durant ma premiére année de master
(d’octobre 2017 a juillet 2018), j’ai cherché a comprendre les
transformations du corps mises en ceuvre par les comédiens
dans cet art trés codifié.

Cercle tres fermé pour des raisons notamment familiales, le
monde professionnel du N6 n’a pas été aisé a appréhender. En
outre, il ne m’était pas possible de me rendre au Japon au cours
de I’année universitaire. J’ai donc composé avec des données
tres différentes les unes des autres, pour élaborer I’alternative a
un terrain ethnographique classique dont je présente ici un as-
pect.

Le théatre N6 répond a des codes anciens tres stricts ; aussi,
dans un souci de clarté de mon propos, une bréve description
contextualisée et non exhaustive de cette forme théatrale
s’impose en guise d’introduction.

Le mot sino-japonais « nd », BE en japonais, peut avoir plu-
sieurs significations, les idéogrammes fonctionnant par analo-
gie. Toutefois, on le traduit habituellement par « talent », ou
«art» (Arnold, 1957 : 12) selon le contexte. Les origines pré-

2 Ces entretiens informels avec Maitre Taneda, Maitre Kawara et Maitre
Tsumura, considérés comme trois grands maitres du NO, se sont déroulés a
I’occasion de conférences (novembre 2017), de colloques (mars 2018, a
I’université de Strasbourg principalement), de représentations et de démons-
trations (février 2018, a la Maison de la Culture du Japon notamment, ou
MCJ a Paris).
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cises du théatre N6 ne sont pas connues, mais I’on sait que ce
genre provient d’une forme lyrique de théatre, probablement
d’origine chinoise et initialement profane, le sarugaku, ou sa-
rugaku-no-nd, qui remonterait au VIII° siecle (lbid.: 18). Sa
popularité a varié au fil des siécles mais il est connu pour étre
I’un des arts les plus appréciés des Cours Impériale et Shogu-
nale depuis que Zeami, considéré comme son pere fondateur,
en a écrit le premier traité a la fin du X1V siecle, le Kadensho.
La trame dramatique d’une piéce de N6 est toujours relati-
vement claire. On peut schématiquement voir le N6 comme un
dialogue entre deux personnages®. Le comédien principal est
appelé shité, « celui qui agit », quand le second est appelé wa-
ki, «celui qui se tient a cOté». Représentant une sorte
d’intermédiaire entre le public et le comédien, le waki, contrai-
rement au shité, n’est pas nécessairement masqué : il annonce,
encourage, explique, présente, conseille, met en garde, intro-
duit, et enfin conclut. Il ne représente pas la passion ou la fer-
veur comme le shité, ne prend que rarement position dans le
drame, et se présente plutdt comme un spectateur attentif. Son
role peut étre qualifié de secondaire car il n’est pas le person-
nage principal de la piéce et il donne surtout la réplique au shi-
té. Il est néanmoins fondamental car le dialogue, fondement
d’une piece de NO, n’existerait pas sans lui. D’autres person-
nages peuvent apparaitre, mais ils restent figuratifs et sont la
plupart du temps muets. Sur scene, les comédiens sont accom-

3 Si la plupart des auteurs d’accordent a considérer le N6 comme un dia-
logue entre deux personnages, certains, notamment Toyoishird (Toyoishiro,
1981 : 72) discute ce schématisme réducteur. Pour davantage d’information
a ce sujet, voir Toyoishird (1981).
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pagnés d’un cheeur, de musiciens, d’un comédien de Kyogen®
et d’assistants de scéne.

- =T
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o

Photo 1. Scéne de N9, en intérieur, de | ‘école Kanze au Ginza Six de Tokyo
© Office National du Tourisme Japonais (JNTO)
Source : www.tourisme-japon.fr (consulté le 29/05/2019)

Bien qu’il y ait des exceptions, selon les types de pieces du
répertoire®, la représentation d’un No se déroule selon une

4 Kydgen, que I’on peut traduire par « propos fous » (Arnold, 1957 : 14) est
un genre théatral comique, dont les origines sont proches de celles du Né.
Les conventions observées impliquent qu’un intermede comique intervienne
entre les deux parties qui composent une représentation classique d’un N&.
A ce moment précis seulement le comédien de Kydgen intervient sur scéne.
511y a diverses fagons de catégoriser les quelque trois cents piéces du réper-
toire classique. Parmi elles, deux sont le plus souvent préférées : selon le
degré de réalisme, ou selon le théme de la piéce. Les N& les plus réalistes
sont appelés genzai-nd « nd du monde réel », ceux qui font appel & des
personnages surnaturels sont appelés mugen-nd « nd d’apparition ». Selon
la véritable nature du shité, on peut aussi classer les N6 selon cing catégo-
ries : divinité, guerrier, femmes ou folie, varié¢, démon. Globalement, la
quatrieme catégorie comprend des genzai-nd, tandis que les autres sont des
mugen-nd (Sieffert, 1983 : 60-63).
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structure récurrente. Au fil des séquences vidéo que j’ai obser-
vées pour une douzaine de pieces au total, je n’ai ainsi relevé
qu’une exception, qui est Okina, une piece jouissant d’un statut
particulier car parfois considérée comme une catégorie a elle
seule (Martzel, 2002 :161). Les codes du théatre N6 sont
stricts ; beaucoup figuraient déja dans le Kadensh6 de Zeami et
sont rigoureusement suivis depuis des siécles. Le bon déroule-
ment d’une piece en fait partie: en premier entrent les
membres du cheeur, les musiciens (le joueur de flite, suivi du
petit tambourin, du grand tambourin et du tambour), les assis-
tants de scéne et enfin le comédien de Kybgen. Le son strident
de la flate annonce le début de la piéce. Le waki entre le pre-
mier en scéne, parfois suivi de tsuré, des compagnons, en pas-
sant par le hashigakari, le pont a gauche de la scéne qui relie
les coulisses a I’espace de jeu. Il vient se poster sur I’avant-
scene, salue I’assistance et présente brievement la situation
initiale au cours d’un chant. Le shité fait sa premiere entrée,
sous une forme aliénée, puisque sa vraie nature ne sera révélée
que dans la deuxiéme partie du N&°, et entame un chant racon-
tant les circonstances de sa venue. Le waki et le shité entament
ensuite un dialogue en prose parlée puis en chants et en vers,
repris par le cheeur. Le shité accompagne les vers libres par des
mouvements dansés, puis s’adresse au chceur avant de se retirer
pour préparer sa deuxiéme apparition. A ce moment, il est aidé
par les assistants de scéne pour transformer son apparence,
changer de masque, de costume, d’accessoires et parfois de
perruque. L’intervention comique du Kydgen marque la fin de
la premiére partie du NO. Le waki annonce ensuite I’arrivée du

6 Cest le cas dans les mugen-no, qui sont la majorité des piéces du réper-
toire classique. Ce n’est pas systématiquement le cas dans les N6 plus mo-
dernes.
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shité sur une introduction musicale. Le shité réevele alors sa
véritable identité qui est souvent de type surnaturel (fantdme,
démon, divinité, esprit frappeur). Sous forme de dialogue, un
récit du cheeur commence alors, auquel le shité répond par une
danse. Celle-ci se termine lorsque le shité effectue son dernier
chant, suivi d’une conclusion par le chceur. La piéce est consi-
dérée comme terminée lorsque le shité, conventionnellement,
frappe deux fois du pied avant de se retirer.

Photo 2. Le shité et le waki dansent lors de la deuxiéme partie du N6 Aoi no
ue © Theatre Nohgaku Blog — WordPress.com

Les themes abordés dans les piéces de N6 sont peu variés, la
forme ne changeant pas beaucoup. Les thémes religieux et spi-
rituels sont trés appréciés’. Le théatre NO est ainsi trés lié a

" Par exemple, lorsqu’un démon prend possession d’un individu, un exor-
cisme est pratiqué, quand un fantdme apparait, des prieres sont faites pour
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I’histoire spirituelle du Japon (Arnold, 1957 : 16), que mar-
quent les influences bouddhistes et shintoistes dans le réper-
toire et la scénographie. Sur I’image 2 figure un exemple de N6
dit « de femme ». Dans cette représentation du No Aoi no ue,
« Dame Aoi », le shité incarne un esprit malfaisant, reconnais-
sable aux cornes du masque, qui a posseédé le corps d’une
femme. Le waki, tenant un chapelet, joue le r6le d’un prétre qui
tente d’exorciser la femme tourmentée lors d’une danse aux
allures de duel avec le démon.

Parmi les codes qui régissent le N, les plus rigoureux sont
ceux qui concernent les techniques corporelles des comédiens.
Ces techniques sont complexes et leurs secrets se transmettent
de pére en fils depuis le X1V* siécle au sein de grandes familles
d’artistes. A I’instar de Marcel Mauss, qui s’est appliqué & étu-
dier les techniques quotidiennes, les techniques corporelles
dans le cadre extra-quotidien du spectacle sont I’un des objets
d’étude de I’anthropologie théatrale, branche considérée
comme assez récente au regard de I’histoire de la discipline® et
qui s’intéresse aux représentations théatrales de tout type, aux
performances humaines et a I’univers du spectacle en général.
Elle est le fruit d’un intérét mutuel entre les spécialistes du
théatre et ceux de I’ethnologie, tels que Victor Turner, Richard
Schechner, Peter Brook, ou encore Eugenio Barba, dont je vais
brievement présenter le travail pour I’impact décisif qu’il a eu
sur le choix de mon étude.

Bien que n’étant pas diplémeé en anthropologie, Eugenio
Barba fonde en 1979 a Holstebro (Danemark) I’ISTA,

apaiser son ame, et quand la divinité apparait, cette derniére fait jouir
I’assistance de son aura bénie.

8 Les premiéres publications relevant de cette spécialité font leur apparition
a partir des années 1980.
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I’International School of Theatre Anthropology. Cet institut
aux allures de laboratoire alterne des cycles de résidences et de
séminaires qui regroupent des comeédiens, metteurs en scéne,
danseurs, acrobates, spécialistes et scientifiques de nationalités
et de cultures différentes, dans le but d’étudier différents as-
pects des techniques corporelles présents dans le théatre. Euge-
nio Barba reconnait dans son travail une dimension anthropo-
logique lorsqu’il questionne I’évidence se présentant sous
I’aspect d’une tradition théétrale donnée. Qualifiant son travail
d’« analyse transculturelle du théétre » (2011 :5), il met no-
tamment en relief le travail du comédien.

En effet, son analyse tend a se focaliser sur I’usage des
techniques qu’un comédien peut faire pour se mettre en situa-
tion de représentation. 1l distingue les techniques quotidiennes
des techniques « extra-quotidiennes », qui permettent a I’acteur
de briser les automatismes quotidiens de son corps conditionné
par des habitudes et une culture donnée, dans le but de créer
une énergie nouvelle sur scéne. Comme il I’indique dans son
Dizionario di antropologia teatrale, le but n’est pas
d’apprendre la technique, mais de comprendre comment on
apprend et comment le corps integre la technique a son bagage
psychologique et historico-culturel (Barba, 2011 : 5).

Dans une approche assez structuraliste, Eugenio Barba pro-
pose d’identifier trois éléments clés, ou « principes trans-
culturels », comme grille de lecture de référence pour analyser
les techniques corporelles extra-quotidiennes. Ces trois prin-
cipes que sont [I’altération de [I’équilibre, le principe
d’opposition et le principe de simplification, sont selon lui ré-
currents dans chaque méthode de mise en scéne du corps, et se
déclinent de différentes facons selon les genres, les styles, les
cultures et les modes d’apprentissage. Dans le cadre de ma re-
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cherche, j’ai cherché a confronter cette grille de lecture propo-
sée par Barba a mes données issues de représentations théa-
trales en vision directe ou en retransmission vidéo, de témoi-
gnages de grands maitres de N6 recueillis par mes soins, ou de
mon corpus bibliographique. Il s’agit pour moi de comprendre
et d’exposer les techniques corporelles extra-quotidiennes qui
permettent & un comédien de NGO de passer d’un corps quotidien
a un corps extra-quotidien. Le but ici n’est pas tant de décrire
les techniques que de comprendre comment celles-ci s’ancrent
dans le corps du comédien.

Le principe d’altération de I’équilibre semble étre le plus fa-
cile a concevoir pour des non-initiés au théatre, en particulier
au théatre NO, c’est pourquoi je I’aborderai en premier.

L’equilibre du corps humain est une caractéristique subtile
car variable selon les mouvements effectués, le poids du corps,
I’armature du squelette, les habitudes, etc. Dans notre quoti-
dien, nous ne nous rendons pas compte des efforts de notre
corps pour s’adapter et nous procurer I’aisance adéquate dans
les postures que nous choisissons selon une juste répartition
des poids de notre morphologie. L’équilibre n’est cependant
pas inné. C’est une technique inconsciente qui s’adapte et se
perfectionne tous les jours.

Pour ces raisons, I’équilibre du comédien est le principal
vecteur de I’énergie dramatique qu’il va puiser pour incarner
un personnage. Pour correspondre a une attitude, et donc insuf-
fler une énergie différente de celle qui le caractérise quotidien-
nement, I’acteur doit d’abord modifier son équilibre et donc
son centre de gravité, modifiant des lors sa fagon de se tenir et
de marcher. Dans un contexte de représentation, I’équilibre
ordinaire caractérisant notre démarche quotidienne est donc
bouleversé. Dans le théatre N, I’acteur marche en faisant glis-
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ser ses pieds sur le plancher, ne les soulevant jamais, méme
pour se retourner ou accélérer son allure. C’est I’une des tech-
niques les plus distinctives du NO, car elle donne au comédien
une démarche trés reconnaissable. Celui-ci se doit de maitriser
cette technique appelée hakobi, « le transport des pieds » et
enseignée des leur plus jeune age aux comédiens de NG, et qui
aura une influence sur le développement de leur corps. Maitre
Taneda, que j’ai rencontré en février 2018 a la MCJ lors d’une
démonstration de N9, dit a propos de cette technique : « On s’y
exerce depuis le plus jeune age, tous les muscles du corps sont
gainés a l’intérieur quand on marche ainsi ».

[llustration 1. A gauche, schéma d’une posture quotidienne de face et profil.
A droite, schéma d’un corps modifié par la technique du transport des
pieds, de face et profil, 2017 © Eponine Belcour 2017

Pour garder une démarche fluide, I’acteur de NO adapte tout
son corps a cette contrainte, de sorte que cette modification de
I’équilibre engendre une modification de la position des
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jambes, qui se plient Iégerement, et de la colonne vertébrale,
qui en tant qu’armature centrale du squelette, agit comme un
ressort énergétique en entrainant le buste et la téte. Apprendre a
marcher de cette facon demande un réel effort de la part du
comédien, qui doit en plus adapter la technique au caractere et
a la démarche de son personnage (Arnold, 1957 : 54)..

Sous les différentes couches de vétements que portent les
comédiens, on ne prend pas vraiment conscience d’une telle
transformation du corps, mais I’énergie qui en ressort doit étre
épurée et fluide. Les comeédiens de N6 portent d’épais kimonos
semblables aux parures de cour portées a I’époque Edo®. Trés
souvent, ce costume lourd et encombrant est accompagné de
coiffes, de couvre-chefs et/ou de perruques, d’un masque et
d’accessoires.

Le terme « tameru », qui signifie « retenir, conserver, accu-
muler » (Barba, Savarese, 2011 : 64), désigne précisément cette
présence scénique attendue de I’acteur de N&. Pour la maitriser,
il doit apprendre a retenir son énergie, en construisant une sorte
d’opposition, similaire a une digue qui retient, guide et évite la
dispersion du flux de puissance corporelle. Ce second principe
est lié au premier, car I’altération de I’équilibre du corps néces-
site une confrontation entre des forces contradictoires pour
parvenir a maintenir et a dompter le déséquilibre.

Ce principe d’opposition des énergies se retrouve selon Bar-
ba dans toutes les techniques extra-quotidiennes. Il est particu-
lierement ancré dans les techniques du NGO, ou les codes de la

® Période qui, selon I’organisation traditionnelle de I’histoire du Japon, s’est
tenue entre 1603 et 1868. Elle est appelée Edo car la capitale shdgunale fut
transférée dans la ville de Edo. L époque Edo est la derniere du shogunat,
qui se termine avec la restauration du pouvoir de I’Empereur sous I’ére
Meiji en 1868
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finesse et de la retenue sont élevés au rang de canons esthé-
tigues (Maitre Kawara, conférence novembre 2017).
L’ opposition des énergies peut s’observer dans n’importe
quelle technique visant a discipliner le corps, y compris quoti-
dienne, sans que nous en ayons conscience. Elle se ressent tou-
tefois plus lorsqu’il s’agit de contraindre des automatismes du
corps, conditionnés par des habitudes, comme c’est le cas pour
les techniques extra-quotidiennes. Les disciplines sportives et
acrobatiques, la maitrise d’un instrument de musique, la pra-
tique de la danse et du théatre impliquent ainsi la contraction
de forces opposées pour parvenir au contrdle du corps.

Que ce soit pour réaliser les kata, « mouvements », dans le
NG, ou pour chanter, la tension du corps ne tient que par un jeu
d’opposition entre rigidité et souplesse. Toutes les actions sont
le fruit d’un habile équilibre entre rétention d’énergie et brisure
de cette résistance. Pour I’illustrer en dehors de la pratique em-
pirique, on peut prendre I’image d’une canne de bambou, résis-
tante et flexible a la fois. Ce ne sont pas les mouvements dans
I’espace qui sont amplifiés, mais bien la tension entre les
muscles a I’intérieur du corps.

L’exemple le plus pertinent du principe d’opposition dans le
théatre NO est selon moi celui des techniques de chant. Lors
d’une démonstration de N6 (février 2018, MCJ a Paris), Maitre
Taneda voulut faire chanter un extrait du nd Takasago aux
spectateurs pour leur en faire comprendre la technicité. Quand
I’assistance se mit a chanter, le résultat fut loin d’étre probant :
d’une fausseté incomparable, faible, sans conviction. Lorsque
vint le tour de Maitre Taneda, son chant fut « tout en puissance
[...] je compte douze longues syllabes sur une seule respiration
forte et réguliére » (carnet de terrain de l’auteure, février
2018). Un musicien de N6 que j’ai rencontré disait pour se mo-
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quer gentiment que « les Occidentaux chantent avec la gorge,
mais le comédien de N6 chante avec son ventre. » (M. Kawara,
conférence du mois de novembre 2017). La force de la voix,
qui n’est pas sonorisée électroniquement dans le N6 tradition-
nel, et la justesse du chant, proviennent ainsi des muscles du
ventre, qui sont plus puissants mais plus difficiles a controler.
La puissance de la voix et le souffle profond, comme un flux
sonore parfois ininterrompu pendant trés longtemps, ne peu-
vent étre obtenus qu’a travers un entrainement rigoureux de ce
contrble des oppositions d’énergies, de sorte que les abdomi-
naux puissent transmettre une grande quantité d’air presque en
continu, et que les muscles vocaux puissent les contenir. Pour
en parler, Maitre Taneda, lors de sa conférence en février 2018,
utilise la métaphore du tuyau d’arrosage : le flux d’eau constant
et continu qui passe dans un tuyau, c’est I’utilisation de la voix
au quotidien. Si I’on obstrue le tuyau et que I’on diminue
I’ouverture par lequel le flux s’écoule en y pressant le doigt, le
jet est réduit, mais plus puissant. 1l se produit la méme chose
avec le contréle des muscles et I’opposition des forces dans les
techniques de chant du N6.

Je terminerai en abordant le dernier principe trans-culturel
proposé par Barba: celui de la simplification. Celui-ci peut
prendre dans le N6 des aspects trés abstraits car il touche a ce
que les maitres que j’ai rencontrés appellent en frangais « la
fleur du N6 », son essence et sa symbolique dramaturgique.
L’une des clés de compréhension du N6 se trouve dans la spiri-
tualité Zen, pour des raisons en partie historiques que je
n’aborderai pas ici. On y retrouve notamment la notion de vide,
omniprésente, qui induit une simplification des intentions et
une forte symbolique des mouvements.
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Face a une représentation de théatre, on regarde une situa-
tion mise en scéne, donc construite, qui s’inspire plus ou moins
précisément de la réalité. La représentation est le résultat de
diverses simplifications : ellipses dans le temps, utilisation de
symboles dans les accessoires ou la scénographie, scenes ex-
plicatives ou récapitulatives d’une situation, etc. La mise en
scéne est une compilation de choix et de ruses pour que
I’illusion soit la plus réussie et releve donc d’une sorte de con-
trat implicite entre I’ceil du spectateur et les éléments symbo-
liques mis a sa disposition. Le théatre N& n’échappe pas a la
regle, et d’une certaine facon, en fait méme sa marque de fa-
brique. En effet, la simplification maximale et I’épuration por-
tée a son paroxysme sont précisément les premieres choses qui
marquent I’ceil d’un spectateur novice devant une piece de NO.
Maitre Kawara dit a propos du Né que c’est « une essence dis-
simulée. Parfois notre coeur peut nous dissimuler [’essence des
choses. Il est nécessaire parfois de changer |’angle de vue,
défaire les fils pour comprendre la réalité » (Maitre Kawara,
conférence du mois de novembre 2017).

Selon Maitre Kawara, pour comprendre le NGO, il faut com-
prendre les kata, qui sont une succession de mouvements
« conventionnels, artificiels » (Ibid.). Le comédien qui effectue
ses kata ne doit penser a rien d’autre qu’a cette action, qu’il
effectue a la perfection et avec une extréme rigueur, visant le
mushin, le vide de I’ame. Cette notion de vide et de simplifica-
tion qui se dessine en leitmotiv est présente aussi bien dans le
Zen que dans I’art du N6*°. Pour parvenir & représenter quelque

10 Le Zen est une branche du bouddhisme mahayana, qui se sous-divise lui-
méme en trois écoles principales : S6td, Rinzai et Obaku. Le bouddhisme
Zen Rinzai est considéré comme le plus ancien et le plus répandu au Japon.
Il préne la méditation zazen, en position assise, selon la posture du lotus
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chose qui n’est pas réel, Maitre Kawara affirme qu’il ne faut
pas chercher le concret, mais se rapprocher du vide. Cette con-
sidération qui fréle I’absurde est également typique des koan
zen, des énigmes qui ne peuvent étre résolues que lorsque celui
qui tente d’en résoudre une, parvient a transcender le probleme
en question.

La codification et la simplification des gestes sont précises
car chague kata symbolise un signifié. Véritable registre de
langage dans la piece, ils peuvent renseigner le spectateur sur
les émotions du personnage, compléter des éléments de scéno-
graphie ou préciser le moment ou se déroule la piece, comme
c’est le cas du kata de la lune (image 4) qui indique que la
scene se deroule la nuit.

Lone. qw. b e :
hoat, Ararte,
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Illustration 2. Kata représentant la lune qui brille et indiquant le contexte
nocturne de la piece, 2017 © Eponine Belcour 2017.

qu’aurait adopté le Bouddha, la pratique des arts-martiaux et I’exercice des
koan, qui sont des sortes d’énigmes ou d’anecdotes paradoxales typiques de
I’enseignement zen.
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Dans le NO, ce dernier principe de simplification est celui
qui nous apparait dans son évidence en premier, par les gestes
et la scénographie. Pourtant, il est peut-étre le plus difficile a
comprendre, ce qui explique la catégorisation du theéatre N6
dans les arts trés complexes a appréhender, et ce, d’apres
Maitre Kawara, méme pour le public japonais (Ibid.).

Pour conclure, nous pouvons constater que les trois prin-
cipes récurrents identifiés par Eugenio Barba peuvent consti-
tuer une grille d’analyse pertinente pour comprendre le fonc-
tionnement d’une métamorphose corporelle telle que mise en
ceuvre par les comédiens dans le théatre NO traditionnel. Bien
gu’une forme artistique ne soit pas, de prime abord, nécessai-
rement vouée a étre analysée mais se destine avant tout a la
contemplation esthétique, mettre en lien ses techniques avec les
méthodes de ses praticiens et la facon dont elles s’ancrent dans
leurs corps, est capitale dans une visée anthropologique.
D’autres €léments d’interprétation et de compréhension restent
assurément en suspens dans cette approche non exhaustive de
la technicité que demande I’incarnation des codes ancestraux
propres au NO, et I’on peut se demander si I’analyse structura-
liste proposée par Barba a I’aide de ses concepts trans-culturels
ne I’implique pas en partie. En effet, méme si des phénomenes
de modification du corps quotidien se retrouvent dans de nom-
breuses cultures théatrales, les aborder par ce prisme seul peut
conduire a minimiser I’importance de détails qui contiennent
peut-étre la clé de la complexité technique d’une telle disci-
pline.
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Léa Bernard

DES « ETRANGERS » A LA PREFECTURE
Ethnographie de I'accompagnement juri-
digue par les bénévoles de La Cimade de

Strasbourg

Résumé

Afin de pouvoir séjourner légalement en France, toute per-
sonne « étrangéere » doit étre titulaire d’un titre de séjour, do-
cument sans lequel elle se trouverait légalement en situation
irréguliere. Par la mise en place de permanences juridiques, les
membres bénévoles de La Cimade (Comité inter mouvements
auprées des évacués) accompagnent les personnes dépourvues
de ce document dans leurs démarches de « régularisation ». Le
matériau ethnographique sur lequel se fonde cet article est issu
d’une observation participante hebdomadaire au sein de La
Cimade de Strasbourg, entre septembre 2017 et avril 2018. A
partir de la description détaillée d’une permanence juridique, il
s’agira ici de questionner le role que jouent les bénévoles dans
le parcours de « régularisation » des personnes qu’ils regoivent.
Plus que de simples intermédiaires, ils apparaissent alors
comme de Véritables interprétes entre ces dernieres et
I’ Administration frangaise.

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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La Cimade (Comité inter mouvement auprés des évacués)
est une association en charge d’accompagner les personnes
« étrangéres »* dans les démarches administratives auxquelles
elles sont confrontées une fois sur le territoire francais, notam-
ment par la mise en place de permanences juridiques. Parmi les
60 personnes qui composent La Cimade de Strasbourg, seule
une vingtaine prend réguliérement part aux permanences juri-
diques proposées : il s’agit de I’Equipe Accueil, composée ma-
joritairement de personnes retraitées bénévoles.

Jintégrai ce groupe en septembre 2017, en tant que béné-
vole. Sensible aux questions migratoires, il s’agissait alors d’un
engagement militant, par lequel je souhaitais m’investir dans
I’accueil des « étrangers » en France. C’est dans un second
temps, en novembre, que j’y orientais ma recherche ethnogra-
phique de troisieme année de licence en ethnologie?.

Néanmoins, la double identité de bénévole-ethnographe de-
manda quelques adaptations méthodologiques et un important
travail réflexif. D’un c6té, je délaissais progressivement ma
participation en tant que bénévole, laissant dominer la simple

! Le terme « étranger » désigne ici toute personne devant suivre des dé-
marches migratoires particulieres afin de rester Iégalement sur le territoire
francais, c¢’est-a-dire toute personne majeure ne disposant pas de la nationa-
lité€ frangaise a I’exception de « tout citoyen de I'Union européenne, tout
ressortissant d'un autre Etat partie a l'accord sur I'Espace économique euro-
péen ou de la Confédération suisse » (article L121-1 du Code de I’entrée et
du séjour des étrangers et du droit d’asile [CESEDA], document distribué
aux bénévoles de La Cimade et disponible en ligne:
https://www.legifrance.gouv.fr/affichCodeArticle.do?cid Texte=LEGITEXT
000006070158&idArticle=LEGIARTI000006335030 [consulté le
28/10/2018]).

2 Je remercie tous les membres de La Cimade de Strasbourg pour m’avoir
chaleureusement accueillie au sein de 1’association et fait confiance dans la
réalisation de ce travail.
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observation ethnographique. De 1’autre, la méthode ethnogra-
phique permit une meilleure distanciation, en ce que je partais
alors de la description pour faire émerger des éléments de ré-
flexion et d’analyse. Pour répondre au constat selon lequel
toute description est déja interprétation, Clifford Geertz (1973)
prone la nécessité de sa contextualisation. En ce sens, au-sujet
de la subjectivité du chercheur de terrain, Jean-Pierre Olivier
de Sardan avance que « ce biais est inévitable : il ne doit étre ni
nié (attitude positiviste) ni exalté (attitude subjectiviste). 1l ne
peut qu’étre contrdlé, parfois utilisé, parfois minimisé »
(1995 : paragr. 86). Lors de mon enquéte ethnographique, je
cherchais ainsi a distinguer mes attentes de bénévole de mes
problématiques de recherche. Sans « exalter » (Ibid.) ce chemi-
nement, la contextualisation des données qui suit permettra de
situer mon regard d’étudiante-ethnographe, ainsi que les inter-
prétations qui naquirent de mes descriptions.

Les premiers mois a La Cimade me permirent de me fami-
liariser a une association et une ville que je ne connaissais pas
encore : je m’« imprégnais » (Ibid. : paragr. 9) en acquérant
une « connaissance sensible » (lbid. : paragr. 23) du sujet, par
mon expérience personnelle du travail de bénévole. Mon inté-
gration au sein du groupe fut progressive, et s’illustrait par la
croissante prise d’autonomie vis-a-vis de mes collégues dans
I’accompagnement juridique que nous proposions, jusqu’a ce
que je leur fasse part de mon projet de recherche. Avec
I’assurance dans le travail de bénévole vint I’assurance dans le
travail d’ethnographe, et la construction du corpus de données
sur lequel s’appuie mon travail de recherche.

Ainsi, le matériau ethnographique produit de septembre
2017 a avril 2018 peut étre classé en trois categories. La re-
transcription réguliere des différentes observations et interac-
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tions issues de I’observation participante constitue le noyau de
la recherche. Elle fut complétée par six entretiens avec des
membres de I’Equipe Accueil, de mars a avril 2018. Enfin, les
documents écrits élaborés par La Cimade (brochures, publica-
tions, documents internes) et le Droit frangais (articles de loi,
reglements préfectoraux), analysés a la lumiere des écrits scien-
tifiques, représentent également un corpus de données consé-
quent.

Lors de ma recherche, je m’interrogeais sur la place des bé-
névoles de La Cimade dans le parcours migratoire des per-
sonnes qu’ils regoivent. De nombreux anthropologues ont déja
étudié la question de 1’accueil des étrangers sur le territoire
francais, a travers 1’analyse du role de ce tiers, bénévole ou
travailleur social salarié. Ainsi, Carolina Kobelinsky (2012)
met en avant la situation de dépendance des étrangers vis-a-vis
des travailleurs sociaux des CADA (Centres d’accueil de de-
mandeurs d’asile), ainsi que leur infantilisation par ces der-
niers. Elle réfléchit aussi a la position ambigué des travailleurs
sociaux vis-a-vis des instances gouvernementales en charge de
I’immigration, entre collaboration et tentatives de contourne-
ment des lois. Dans ce sens, Grégory Beltran note la délégation
croissante de ce qu’il nomme la « gestion » de cette « clientéle
humanitaire » par les institutions étatiques vers les structures
associatives, entrainant la transformation des relations entre
étrangers et membres de ces associations (2009 : 135-136).
Pour Michel Agier (2017), ces derniers representent des inter-
médiaires (« tampons », « médiateurs » ou « filtres ») entre
étrangers et Administration francaise. S’inscrivant dans ce
méme courant, le présent article propose de considérer les bé-
névoles de La Cimade comme des interpretes, entre les étran-
gers qu’ils recoivent et le Gouvernement frangais, incarné par
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les agents préfectoraux. 11 s’agira ainsi de réfléchir sur la fagon
dont se met en place cet interprétariat lors des permanences
juridiques proposées par 1’association.

Suivant le courant méthodologique de I’analyse situation-
nelle amorcé par Max Gluckman (1940), cette réflexion
s’articule autour de la description ethnographique détaillée
d’une permanence juridique au sein des locaux de La Cimade
de Strasbourg.

Les lieux de I'enquéte ethnographique

La Cimade est une association francaise dont le siege se
trouve a Paris. Composée de 2 500 bénévoles et salariés, elle
s’organise en 90 groupes locaux répartis sur le territoire natio-
nal. Chaque année, environ 100 000 personnes y sont accueil-
lies dans le cadre des permanences juridiques. Majoritairement
subventionnée par des financements publics ainsi que par les
dons et le mécénat de particuliers, I’association doit également
son existence a l’investissement bénévole (sans contrepartie
financiére) de la majorité de ses membres®.

Afin de venir en aide aux personnes évacuées* de 1’ Alsace-
Lorraine, 1’association est créée en 1939 a Bievres (Essonne,
France), par les mouvements de jeunesse protestants francais
réunis au sein du Comité inter-mouvements de jeunesse (Ké-
vonian et al., 2013 ; La Cimade, 2009 ; Fourcou, 2016 ; Alexis-

3 Ces informations sont disponibles sur le site internet de La Cimade :
https://www.lacimade.org/ (consulté le 28 octobre 2018).

4 Le terme « évacuées » était a I’époque utilisé par La Cimade pour qualifier
les personnes déplacées par le régime de Vichy depuis 1’Alsace-Lorraine
vers le sud du pays, afin de laisser la place aux affrontements franco-
allemands. Il n’est aujourd’hui plus utilisé par La Cimade.
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Monet, 2001). Pendant la Seconde guerre mondiale, La Cimade
ceuvre au sein des camps d’internement mis en place par le
régime de Vichy et s’engage progressivement dans la Résis-
tance. Ce n’est qu’a partir de la fin de la guerre que
I’association réoriente progressivement Ses actions en se focali-
sant sur 1’accueil des étrangers en France qu’elle met en place
sous différentes formes : assistance juridique, hébergement,
aide a I’insertion professionnelle, etc. La mission que La Ci-
made s’est donnée au fil des années est exprimeée par le premier
article de ses statuts adoptés en 2014° :

« La Cimade a pour but de manifester une solidarité active
avec les personnes opprimées et exploitées. Elle défend la di-
gnité et les droits des personnes réfugiées et migrantes, quelles
gue soient leurs origines, leurs opinions politiques ou leurs
convictions. Elle lutte contre toute forme de discrimination et,
en particulier, contre la xénophobie et le racisme ».

Aujourd’hui, la principale activité de La Cimade consiste en
I’organisation de permanences juridiques durant lesquelles les
bénévoles accueillent dans leurs locaux les personnes étran-
géres qui demandent de 1’aide pour mener a bien leurs dé-
marches de « régularisation », notion qu’il s’agit d’expliciter
dans la prochaine partie.

Un accompagnement juridique

Selon la législation francaise actuelle, toute personne étran-
gere doit effectivement étre en possession d’un certain nombre
de documents légaux si elle souhaite s’établir en France a la

5 https://www.lacimade.org/ (consulté le 28 octobre 2018).
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suite d’une migration transfrontaliére (article L311-1 du CE-
SEDA). Une personne est considérée «en situation irrégu-
liere » lorsqu’elle se trouve dépourvue de ces documents, appe-
lés « titre de sejour » ou « carte de séjour ». Ceux-ci, délivrés
par la préfecture du département de résidence de la personne
concernée, lui permettent de rester sur le territoire frangais, d’y
exercer des activités salariées légalement, mais aussi de bénéfi-
cier d’aides sociales et financieres. Mais ces démarches de
« régularisation » sont souvent longues — en moyenne un an et
demi & Strasbourg — et complexes : elles s’effectuent en langue
francaise, nécessitent un acces a I’internet et demandent la mai-
trise des regles législatives au niveau national et préfectorales
au niveau local.

L’appellation « personne en situation irréguliére » est com-
munément utilisée par les bénévoles de La Cimade de Stras-
bourg pour désigner le public qu’ils accueillent. Elle rejoint les
propos de Sergio Ricca pour qui I’immigration devient « irré-
guliere » (illégale) lorsqu’il y a transgression des régles de pas-
sage des frontieres, de séjour ou d’emploi (1990 : 90-91). Der-
riere cette catégorie de désignation se cache une réalité bien
plus complexe. C’est pourquoi d’autres termes, plus neutres,
sont egalement utilisés par les bénévoles: « personnes qui
viennent nous Vvoir » ; « étrangers » ; « personnes regues ». En
outre, toute personne nécessitant de I’aide quant a des dé-
marches de régularisation est susceptible d’étre recue a La Ci-
made.

Ethnographie d’une permanence juridique

Depuis 2016, les locaux de La Cimade de Strasbourg sont
hébergés au sein de la Maison protestante de la solidarité, en
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plein centre-ville, au méme titre que ceux de trois autres asso-
ciations : le CASAS (Centre d’accueil pour les solliciteurs
d’asile de Strasbourg), le CSP (Centre social protestant) et la
SEMIS (Mission intérieure des églises protestantes).
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Carte 1. Plan du centre-ville de Strasbourg © Hachette Tourisme s.d.
[En ligne, URL : http://www.routard.com/guide_carte/
code_dest/strasbourg.htm, consulté le 1¢" mai 2018]. Le triangle indique
[’emplacement de la Maison protestante de la solidarité et le carré celui de
la préfecture du Bas-Rhin.
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Ilustration 1. Plan des locaux de La Cimade de Strasbourg, au premier
étage de la Maison protestante de la solidarité © Léa Bernard 2018.
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Certaines salles de la Maison sont communes aux quatre as-
sociations, d’autres ne se partagent pas. Les bénévoles de La
Cimade recoivent les personnes qui les visitent au premier
étage, au sein de trois des six petites salles qui composent les
locaux uniquement réserves a La Cimade. Il serait plus juste de
parler de deux salles, et non trois, la troisieme étant en réalité
séparée de la piece principale par un simple paravent.

Un mercredi du mois d’avril 2018, comme chaque mercredi
matin, une quinzaine de personnes sont regues par trois bi-
ndmes de bénévoles de La Cimade, dans le cadre des perma-
nences juridiques organisées par 1’association. Un couple de
Géorgiens d’une quarantaine d’années Se présente alors a
I’accueil. Ils sont accompagnés d’une de leur fille de seize ans,
qui va remplacer [Dinterpréte initialement prévu par
I’association. Aprés avoir attendu leur tour en salle d’attente,
ils sont recus par un bindme de bénévoles composé de Natha-
lie®, la « chevronnée », et moi-méme, la « novice ». Ces caté-
gories sont celles employées par les bénévoles du groupe eux-
mémes. Les bindmes de permanence juridique sont toujours
composés d’un « chevronné » et d’un « novice », le premier,
plus expérimenté, apprenant au deuxieme. Un « novice » de-
vient « chevronné » lorsqu’il est capable de mener une perma-
nence juridique seul. Nathalie est une femme retraitée
d’environ 70 ans, engagée auprés de La Cimade depuis une
dizaine d’années déja. Nous nous installons dans ce que j’ai ici
appelé la salle de permanence n° 3, ce petit espace partielle-
ment fermé par le paravent.

& Par souci de confidentialité, tous les prénoms ont été modifiés.



Des « étrangers » a la préfecture 63

’VERS LA SALE 06
( PERYANENCE NUMEROZ

l LE 0ERE

il S S It
LEGENDE NERS LERESYEDtS TR i
MuRs m uHPDE 0
AN PPRAVENT i

" F\LLE e
— JFoRTE e ma& NUMERO B

-

CHAISES
RERR ROWATER
TAbLE NATHALIE
(BENE YOLE,
BZA <cires wienniT Cﬂ‘—me i)
LA WM[—NTP\“C‘J
FURIDIBVE

tureue
INDICATIVE A MéThe

Illustration 2. Plan de la permanence juridique décrite © Léa Bernard 2018

Une fois tout le monde assis autour de la table ronde,
I’entretien peut commencer. Nathalie demande alors aux per-
sonnes assises en face d’elle si elles ont déja un dossier enre-
gistré a La Cimade. Comme la réponse est négative, je sors une
« feuille de présentation » vierge, et commence a poser les
questions nécessaires a son remplissage :

« Comment vous appelez-vous ? [...] De quel pays venez-
vous ? /...J] A quelle date étes-vous entré en France ? /...]
Avez-vous un passeport ? /...] Etes-vous mariés ? /...] Avez-
vous des enfants? /...] Avez-vous effectué une demande
d’asile a votre arrivée en France ? /.../»

C’est la mere qui répond, via sa fille, qui traduit les ques-
tions et les réponses. Afin de faciliter la transmission de ces
données, elle nous laisse regarder les documents amenés pour
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’occasion, sur lesquels sont écrites les informations demandées
(passeports et titres de séjour, récent courrier de la préfecture,
justificatifs d’hébergement). La feuille de présentation est dou-
blement importante : elle acte la prise en charge des personnes
par La Cimade en permettant la création de leur dossier’ ; elle
constitue la premiére étape de I’accompagnement juridique par
les bénévoles. Le déroulement de ces présentations, souvent
univoques, déterminera la suite de I’entretien, mais aussi
I’accompagnement dans sa globalité.

Nathalie donne ensuite la parole aux personnes recues :
qu’attendent-elles de cet entretien ? La mére prend alors la pa-
role, en laissant a sa fille le temps de traduire au fur et a me-
sure. lls viennent demander conseils sur un « changement de
statut », c’est-a-dire, pour changer de titre de séjour. Il existe
effectivement plusieurs types de titre de séjour, chacun étant
fondé sur un motif particulier : « maladie », « vie privée et fa-
miliale », « salarié », « étudiant », « humanitaire », « visiteur »,
« stagiaire », « jeune au pair », « passeport talent », « travail-
leur saisonnier », « retraité »®, etc. Chaque titre de séjour de-
mande une argumentation spécifique et la présentation de do-
cuments particuliers®. La durée de validité du titre de séjour,
ainsi que sa pérennité, dépendent des éléments sur lesquels il se
fonde. Le couple dispose de titres de séjour « maladie », depuis

7 Ce dossier est interne a La Cimade et confidentiel. Il permet la transmis-
sion entre les membres de 1’association de I’avancée des démarches des
personnes regues.

8 Le détail des différents titres de séjour se trouve dans le Livre Il (« Le
séjour en France ») du Code de I’entrée et du séjour des étrangers et du droit
d’asile.

® Par exemple : anciens titres de séjour, visa d’entrée, bulletins de paie,
attestation de mariage, lettre de médecin, justificatif de domicile, promesse
d’embauche, etc.
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5 ans. Ceux-ci sont valables un an, et doivent donc étre renou-
velés si la personne concernée souhaite rester Iégalement sur le
territoire frangais. Or, a chaque renouvellement, il leur faut de
nouveau démontrer qu’ils sont atteints d’une maladie qu’ils ne
peuvent traiter dans leur pays d’origine. La guérison rend ca-
duque l’obtention d’un tel titre de séjour, entrainant alors
I’obligation de quitter le territoire. Didier Fassin, anthropo-
logue et médecin qui a étudié les mécanismes d’obtention de ce
type de titre de séjour en France, notamment dans la région
parisienne, parle d’une « source de légitimité, a travers la ma-
ladie » (2001 : 7), qui devient « un critére de régularisation a
part entiere » (Ibid. : 10). N’étant plus malades, nos interlocu-
teurs géorgiens craignent que la préfecture ne leur refuse le
renouvellement de leur titre de séjour. lls souhaitent alors de-
mander un titre de séjour « vie privée et familiale », et pensent
pouvoir I’obtenir facilement. Pour ce faire, ils doivent démon-
trer la présence d’attaches suffisantes sur le territoire francais,
selon les criteres établis par 1’article L313-11 du CESEDA tou-
tefois sujets a différentes interprétations en fonctions des pré-
fectures du pays. Pour la préfecture du Bas-Rhin, ces attaches
s’illustrent par un emploi salarié, la présence de parents
proches (enfants, pere, mere, époux-se), I’ancienneté de séjour,
la scolarisation des enfants, la pratique de la langue frangaise,
les ressources pécuniaires, etc. 1°

Face a la demande du couple, Nathalie est catégorique : leur
situation ne leur permet pas de demander un titre de séjour
« vie privée et familiale », car la mére ne travaille pas, ce qui
rend les ressources pécuniaires du foyer instables, et qu’ils ne
parlent presque pas le frangais. La mére réagit tres mal a

10 Selon les formations proposées par La Cimade, mon expérience au sein
de I’association et les textes de loi.
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I’opposition de Nathalie. Elle insiste sur le fait que des amis a
elle dans la méme situation ont vu leurs démarches aboutir. Les
larmes lui montent aux yeux. Mais Nathalie reste ferme, ex-
plique qu’aucune situation ne se ressemble, et qu’ils doivent
demander le renouvellement de leur titre de séjour actuel, en
attendant de réunir les éléments nécessaires au titre de séjour
« vie privée et familiale ». Le ton monte. La jeune fille tente de
modérer les échanges mais elle est elle-méme assez émue. Le
pere quant a lui reste a 1’écart, ou grommelle quelques mots
dans sa langue, que sa fille ne traduit pas. Pendant ce temps, je
lis les textes de loi et il me semble que Nathalie fait fausse
route. Je tente de lui expliquer, mais elle campe sur ses posi-
tions. Elle se leve toutefois pour demander confirmation a un
autre bénévole, Patrick, qui est I’un des plus anciens du groupe
— membre depuis 15 ans —, et qui anime une autre permanence
en salle n° 2. 1l conforte Nathalie dans son analyse de la situa-
tion, et je n’insiste pas, car, étant novice, je me sais moins ex-
périmentée que mes collégues chevronnés, et leur fais con-
fiance. Apres une heure de discussion, la famille repart en nous
remerciant du temps passé a les écouter et de nos bons conseils.

Cependant, a la fin de la matinée, en discutant avec Mu-
rielle, la responsable des bénévoles, nous réalisons que nous
nous sommes trompés et que la famille avait raison. Il leur est
bien possible de demander ce titre de séjour et il est méme pro-
bable qu’ils I’obtiennent, car les enfants sont scolarisés et que
le pére travaille depuis leur arrivée en France, il y a plus de 5
ans. Murielle me glisse alors que cette situation s’explique par
le fait que trés peu de bénévoles chevronnes assistent encore
aux formations, qui sont presque exclusivement fréquentées par
les novices. La famille sera donc recontactée par Nathalie afin
de convenir d’un nouveau rendez-vous et les aider a constituer
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leur dossier de «changement de statut », tel qu’ils I’avaient
initialement prévus en venant solliciter La Cimade.

La permanence juridique : théatre d’une collabora-
tion ?

A Strasbourg, les permanences juridiques ont lieu trois fois
par semaine, au sein des locaux de 1’association : le lundi, de
14h a 17h, le mercredi et le vendredi, de 9h a 12h. Pour y accé-
der, il faut préalablement avoir pris rendez-vous, lors du « pré-
accueil » du mardi, de 9h & 12h. Chaque permanence dure entre
30 mn et 1h30 et peut étre découpée en cing étapes'! : 1) les
présentations ; 2) 1’exposition de la situation et des attentes des
personnes recues ; 3) la proposition, par les bénévoles, des dif-
férentes solutions possibles ; 4) la discussion entre les per-
sonnes recgues et les bénévoles, qui conduit a une prise de déci-
sion ; 5) I’exécution de ce qui a été décidé. La permanence ju-
ridique permet aux personnes recues de bénéficier d’un espace
d’échange mais aussi d’obtenir des informations concrétes a
propos de leurs démarches de régularisation, ou de celles de
I’un ou I'une de leur proche. Il s’agit bien de mettre en place
une stratégie d’approche de la préfecture par une sorte de col-
laboration entre les bénévoles et les personnes qu’ils regoivent.

Il est important de préciser ici que, contrairement aux tra-
vailleurs sociaux décrits par Carolina Kobelinsky (2012), dont
la position est plus ambigué, les bénévoles de La Cimade affi-
chent une nette opposition aux politiques préfectorales en ma-

11 Selon mes observations et participations.
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tiere d’immigration!?. Celle-ci se traduit par 1’organisation ré-
guliére de manifestations et de plaidoyers, et, dans le cas des
permanences juridiques, par la mise en place de cette collabo-
ration. Cette opposition n’est pas univoque au sein des béné-
voles : si la plupart I’accompagnent d’une opposition aux poli-
tigues et aux lois franco-européennes en matiére
d’immigration, d’autres souhaitent au contraire faire respecter
le Droit a la préfecture, lorsque les pratiques de cette derniere
s’¢loignent des textes juridiques en vigueur.

Néanmoins, selon plusieurs interlocuteurs, et dans le sens
des analyses de Grégory Beltran (2009), ce « triangle relation-
nel » (étrangers, bénévoles, préfecture) semble évoluer par le
fait que le travail des bénévoles se substitue de plus en plus a
celui, défectueux, des agents préfectoraux.

D’une langue a l'autre

Lors de la permanence juridique décrite précédemment,
deux langues se sont rencontrées : celle des bénévoles (le fran-
cais) et celle du couple et leur fille (le géorgien)!®. Afin de
permettre la communication entre les personnes, la fille occu-
pait le role d’interpréte. Le recours aux documents écrits en
francais fournis par le couple permettait également de contour-
ner la barriére de la langue. Cette problématique est centrale

12 Cette différence peut étre la conséquence de statuts et d’enjeux diffé-
rents : les premiers sont salariés, et doivent donc répondre a des exigences
particuliéres, sous peine de licenciement potentiel (Ibid.), tandis que les
seconds sont bénévoles au sein d’une association militante.

13 N’étant pas moi-méme locutrice du géorgien, il s’agit que d’une supposi-
tion, fondée sur le pays d’origine des personnes et sur le fait que les béné-
voles avaient prévu le recours a un interpréete géorgien.
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dans I’accompagnement juridique proposé par les bénévoles. Il
est rare que les personnes recues a La Cimade parlent le fran-
cais et il est souvent nécessaire de faire appel a un interpréte,
qui maitrise a la fois le francais et I’une des langues comprises
par I’étranger (russe, arménien, arabe, géorgien, albanais, hindi,
ourdou, perse...)'.

Par ailleurs, une autre terminologie entre en jeu, a savoir
celle du systéme juridique frangais, qui est également celle des
agents de la préfecture. Les bénévoles apprennent & maitriser
cette « langue », grace aux formations et au matériel juridique
donnés par La Cimade, le travail personnel de documentation,
et ’expérience. Lors de la permanence juridique, il s’agira
alors de I’enseigner aux personnes recues, afin qu’elles aient en
main les informations nécessaires a la communication en bonne
et due forme de leur demande a la préfecture.

Parallélement, un deuxiéme travail de traduction s’opére
lors de la permanence juridique : les bénévoles de La Cimade
écoutent les récits de vie des personnes qu’elles regoivent, afin
de les retranscrire en termes administratifs et les rendre intelli-
gibles pour la Préfecture. Comme nous 1’a montré I’exemple
exposé précédemment, ce travail de retranscription débute par
la feuille de présentation, dont le remplissage permet aux béné-
voles de s’approprier les informations qu’ils estiment essen-
tielles aux démarches : la nationalité de la personne, son identi-

14 Méme si certains bénévoles maitrisent d’autres langues (anglais, italien,
espagnol, allemand), tous sont francais, contrairement aux interprétes qui
proposent leurs services a La Cimade. Bénévoles également, ces derniers ne
font en revanche pas partie de I’Equipe Accugil. Néanmoins 1’adhésion de
ceux dont I’apport a La Cimade est régulier fait 1’objet de discussions au
sein du groupe.
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té, son &ge, sa situation familiale, les démarches qu’elle a déja
entreprises.

De multiples interprétations

Ces traductions sont néanmoins sujettes a des interprétations
différentes en fonction du contexte et des personnes concer-
nées. Dans I’exemple cité précédemment, les bénévoles che-
vronnés, s’appuyant sur leur expérience, transmettent les mau-
vaises informations aux étrangers qu’ils regoivent. De 1’autre
cote, la bénévole novice, peu expérimentée, s’appuie encore Sur
la documentation juridique et arrive a des conclusions diffé-
rentes. Pour la linguiste et traductologue Héléne Buzelin,

«[...] le traducteur plaquera sa propre grille et ses présup-
posés, ne traduira du texte que ce qu’il a pu y reconnaitre et
donc ce qu’il connaissait déja. Il nous donnera a lire son inter-
prétation, une interprétation parmi d’autres... » (2004 : 8).

C’est ainsi qu’au sein méme de 1’Equipe, I’interprétation des
regles juridiques en vigueur difféere, chaque bénévole prenant
appui sur ses propres connaissances du sujet. A cette double
interprétation s’ajoute celle des personnes regues: dans
I’exemple cité précédemment, leur connaissance du sujet prend
appui sur I’expérience d’amis a la situation similaire.

Pour coordonner cette multitude de savoirs, Héléne Buzelin
avance la nécessité d’une « épistétmologie dialectique », « hy-
bride », « métissée » (lbid.), affirmant que « les conflits, ten-
sions et négociations, voire les controverses font partie du pro-
cessus de traduction » (Ibid. : 10). La pratique des bénévoles
tend vers cette voie, en mettant un point d’honneur a la création
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d’une relation de confiance avec les étrangers recus, fondement
de 1’établissement d’une collaboration®®. Cette traduction col-
laborative, fruit d’une construction conjointe, permet sans
doute de réduire les effets néfastes d’une mauvaise interpréta-
tion telle que celle observée lors de la permanence juridique
étudiée. Néanmoins, le nombre et la diversité des personnes
recues, I’instabilité de leur situation, I’irrégularité des pratiques
bénévoles, le rapport hiérarchique inévitable entre ceux qui
recoivent et ceux qui sont recus, ainsi que la rapidité et
I’espacement temporel des permanences juridiques, la rendent
aujourd’hui difficile.

Abolir les frontieres ?

La situation décrite et analysée précédemment rend compte
d’une sorte de paradoxe dans les démarches d’obtention de titre
de séjour : d’un coté, le Droit francais établit des critéres que la
préfecture applique dans les démarches qu’entreprennent les
personnes en situation irréguliere; de 1l’autre, les raisons
qu’exposent ces mémes personnes aux bénévoles pour demeu-
rer sur le territoire ne correspondent pas exactement a ces cri-
teres®.C’est sur I’écart entre les exigences préfectorales et les
attentes des personnes qui sollicitent le titre de séjour que
s’organise le travail des bénévoles de La Cimade. Ces derniers

15 Selon les formations proposées et de nombreux bénévoles.

18 L’interprétation par les préfectures locales du Droit frangais et des de-
mandes de titre de séjour recues pourrait constituer un autre niveau de tra-
duction. De la méme facon, il est possible de supposer une adaptation des
récits de la part des personnes en situation irréguliere en fonction de ce
qu’elles pensent étre les attentes des bénévoles.
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sont alors situés sur une « frontiére », concept que Michel
Agier définit comme une « [...] porte, qui suppose le passage,
la relation », ajoutant que « [...] c’est ce qui permet d’étre re-
connu par la reconnaissance de ’autre, car [1’] identité, c’est de
Ialtérité » (2015 : 32). A travers un méticuleux travail de tra-
duction-interprétation, les benévoles souhaitent faciliter la
transmission d’informations entre deux groupes sociaux diffé-
rents, par cette « porte ». Nous pourrions aller plus loin en
avangant 1’idée selon laquelle les bénévoles cherchent a brouil-
ler les frontieres de ces altérités. « Parce qu’il n’y a pas
d’étrangers sur cette terre », clame d’ailleurs I'un des slogans
phares de 1’association, affiché sur les murs des locaux de La
Cimade de Strasbourg. En réalité, ils y insérent un troisieme
élément, eux-mémes, et les frontiéres se multiplient avec le
nombre d’intermédiaires et d’interprétations. Les altérités sont
bien présentes, quoiqu’a des degrés divers et variés, et les cons-
tructions identitaires se poursuivent sur la scéne d’un nouveau
théatre, celui de la permanence juridique.

Conclusion

Lors des permanences juridiques, les bénévoles mettent en
place une double traduction. Tout d’abord, depuis le discours
de la préfecture jusqu’aux personnes qu’ils regoivent, par la
transmission a ces derniéres des exigences préfectorales. En-
suite, depuis celles-ci jusqu’a la préfecture, afin que la de-
mande de titre de séjour soit exprimée conformément aux
codes administratifs.

Le rble des bénévoles lors des permanences juridiques est
d’autant plus important que leur parole fait autorité au sein de
La Cimade. Cette position d’interprete les place comme seuls
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détenteurs d’un double savoir, parfois au détriment des con-
naissances que peut apporter la personne recue. La collabora-
tion voulue entre ces derniéres et les bénévoles est ainsi dése-
quilibrée. En cas de défaillance de la part des bénévoles, et si
les personnes regues suivent ces conseils erronés, elles auront
des difficultés a mener a bien leurs démarches de régularisa-
tion, ce qui pourrait avoir de profondes conséquences sur le
cours de leur vie.

Ce savoir-pouvoir doit pourtant étre relativisé :
I’accompagnement juridique proposé par La Cimade n’est
qu’une étape parmi d’autres du parcours de régularisation des
étrangers, et les bénévoles ne représentent qu’une partic des
savoirs, des interprétations et des conseils dont bénéficient les
personnes qui effectuent de telles démarches.
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Aurélien Billaut

L’'OBJET COMME REPRESENTATION TECHNIQUE
ET SOCIALE

Masawa : la pirogue de la kula (Papouasie-
Nouvelle-Guinée - XX¢ siecle)

Résumé

Le présent article relate mon travail bibliographique mené
durant mon master 1 a I’université de Strasbourg. Il s’agit d’un
état de la question sur la construction des pirogues utilisées
dans la kula® en Papouasie-Nouvelle-Guinée au XX® siécle et
jusqu’a nos jours, dont le processus de construction est relaté
dans 1’ouvrage de Bronislaw Malinowski (1989 [1922]) : Les
Argonautes du pacifique occidental. A travers un exemple bien
précis, le propos de ce texte est de montrer 1’étroite relation
entre la technique, le social et le rituel ; trois notions au cceur
du concept émis par André Leroi-Gourhan (1965) qu’est la
chaine opératoire

! La kula est définie selon Malinowski comme une forme d’échange inter-
Tles formant un cercle dans lequel deux objets circulent, chacun dans le sens
opposé a l’autre, et qui s’échange mutuellement : le soulava (collier de
coquillages rouges) et le mwali (bracelet de coquillages blancs). La kula
continue d’étre présente dans ces iles comme le souligne dans leurs travaux
Frederick Damon (1983, 1990, 2000, 2017) ou encore Susanne Kuehling
(2005, 2017).

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie



78 Aurélien Billaut

Les objets (quelle que soit leur nature) nous fournissent des
éléments de réponse quant aux conditions de vie des sociétes,
mais également sur leurs croyances, leurs rituels, leurs rites
funéraires, etc. Cet article tente de démontrer que 1’objet en
tant que tel peut ouvrir sur plusieurs champs de la vie des so-
ciétés que I’anthropologie a la tache de décrire et de com-
prendre.

La région sur laquelle s’ancre mon étude est I’ile de Kiriwi-
na dans I’archipel Trobriand en Papouasie-Nouvelle-Guinée.
Les autres Tles constituant la région administrative de Milne
Bay ainsi que I’ile des Pins (Nouvelle-Calédonie) et Tahiti (Po-
lynésie francaise) ont été également d’un grand intérét pour
mon étude.
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Carte 1. Papouasie-Nouvelle-Guinée © Organisation des Nations Unies
2004.
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J’utilise majoritairement les travaux de Malinowski qui a ef-
fectué son terrain entre 1915 et 1918 dans les iles Trobriand.
L’ouvrage qui en résulte est paru en 1922et sera traduit en
1963 en frangais. Les derniers travaux portant sur les pirogues
dans la kula ont été réalisés par Frederick Damon (2017) sur
I’1le de Muyuw.

L’objet de mon enquéte est la construction des pirogues uti-
lisées dans la kula?. Je cherche & montrer qu’a partir de 1’étude
d’un objet —la pirogue —, il est possible d’extrapoler sur le
fonctionnement d’une société, en particulier sur les interactions
sociales induites par la technique, la transmission de savoirs
gestuels et les cérémonies lors du processus de construction.
Cette pirogue est une embarcation fabriquée a partir d’un tronc
d’arbre rattaché a un balancier par le biais de traverses en bois
et de cordages. Elle possede des figures de proue et de poupe
sculptées et peintes, et est propulsée grace a des voiles. Mali-
nowski fait la distinction entre cette pirogue (« masawa ») uti-
lisée pour les échanges de la kula qui réalise des voyages en
haute mer? et les pirogues utilisées pour la péche (« kewo 'u »)
qui sont aussi des pirogues a balancier, a la différence que
celles-ci ne sont pas autant ouvragées que les masawa et

2 En me basant sur des sources écrites anciennes, comme celles de Mali-
nowski notamment, je réalise une étude comparative sur la construction des
pirogues masawa utilisées dans la kula, des pirogues utilisées pour la péche
dans les Tles des Pins (Nouvelle-Calédonie) et des pirogues de voyage en
Tahiti. Cette comparaison s’articule uniquement sur des ressources biblio-
graphiques : pour I’ile des Pins je m’appuie sur les travaux d’Isabelle Leblic
(2008) et pour Tahiti, sur la thése d’Héléne Guiot (1997).

% Dans la navigation hauturiére, le repérage en pleine mer se fait grace aux
constellations, aux courants, aux vents, aux oiseaux, aux étoiles, etc. A
différencier de la navigation a vue ot ’on se situe par rapport & des caracté-
ristiques terrestres.
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qu’elles sont propulsées a la pagaie. Enfin, elles ont un usage
exclusif dans le lagon et ne dépassent pas la barriere de corail
(Malinowski, 1989 : 170-172).

La réalisation de voyages hauturiers nécessite des connais-
sances tant météorologiques que techniques, dans la mesure ou
le navigateur doit savoir se repérer en pleine mer et doit manier
sa pirogue avec agilité pour réussir a accoster sur les plages (Di
Piazza, Pearthree, 2001 : 64). La pirogue a balancier répond
aux criteres nécessaires pour entreprendre des voyages hautu-
riers car elle est facilement maniable, Iégére, étroite et rapide.
Ces caractéristiques sont a I’opposé de celles des pirogues a
double coque qui ont un large pont entre les deux, une capacité
de chargement importante, une faible maniabilité et une quasi-
impossibilité a la retourner si jamais elle vient a se renverser.
Ainsi, « les pirogues a balancier sont parfaitement adaptées aux
contraintes de la navigation cotiére et de la haute mer (...) »
(Ibid. : 71).

Les questionnements qui m’ont animé durant cette enquéte
sont les suivants : comment la technique® joue un rdle dans la
cohésion et 1’organisation d’une société ? Comment et pour-
quoi le fait de construire un objet, quel qu’il soit, va engendrer
de maniere plus ou moins automatique, des interactions entre
individus et la transmission de savoirs et de gestes techniques ?
Parler de geste technique, de transmission, revient a évoquer
certains auteurs qui se sont attelés a définir ces concepts. André
Leroi-Gourhan (1965 : 60) est le premier a parler de chaine
opératoire, outil analytique qu’il définit ainsi :

4 « La technique est a la fois geste et outil, organisée en chaine par une
véritable syntaxe qui donne aux séries opératoires a la fois leur fixité et leur
souplesse » (Leroi-Gourhan, 1964 : 164).
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« L’ouvrier mis en présence de la matiére compose avec les
qualités et les défauts particuliers qu’elle présente, combine
sur ses connaissances traditionnelles le déroulement possible
des chaines de gestes, conduit sa fabrication, corrige, aboutit
au produit dont il est I’auteur dans une dépense équilibrée de
mouvements musculaires et d’idées ».

La chaine opératoire est une suite de gestes techniques
(couper, hacher, etc.) sur la matiere. Cette suite met en corréla-
tion la main, Poutil, le geste et le savoir-faire appris par
I’individu depuis son enfance, apprentissage qui dépend du
groupe dans lequel il a évolué. Ce concept englobe pareille-
ment les notions de perpétuation, de parole, de rapport a I’autre
et a Denvironnement, de reproduction gestuelle et
d’appartenance. Cet ensemble est perceptible durant le proces-
sus de construction d’une pirogue masawa que Nous Verrons
par la suite.

Robert Creswell s’est lui aussi penché sur la définition de ce
concept. Selon lui ¢’est « un moyen d’analyse qui réunisse [Sic]
explicitement dans une seule formulation les éléments tech-
niques et sociaux [et] qui désigne le chemin technique parcouru
par un matériau depuis son état de matiere premicre jusqu’a
son état de produit fabriqué fini» (1996 : 43). Enfin, pour
Pierre Lemonnier, avoir recours a cet outil permet de « tenter
de déchiffrer la maniére dont divers éléments (énergies, outils,
gestes, connaissances, acteurs, matériaux) sont mis en relation
au cours de processus qui modifient un systeme matériel »
(2004 : 2).

Ainsi, en partant de ces définitions, nous pouvons établir
que la chaine opératoire est un enchainement de séquences
techniques, ayant un début et une fin, qui s’opére sur la matieére
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qui va subir une transformation due a une action technique ef-
fectuée par 1’étre humain.

Le processus de construction de la pirogue masawa met aus-
si bien en avant I’aspect technique du processus que 1’aspect
social, autrement dit, les interactions entre individus. De fait, la
technique et le social se confondent. L un influe sur I’autre car
le recours a la création d’un objet répond a un besoin exprimeé
de la part d’un individu. La construction de la pirogue masawa,
considérée alors comme une initiative sociétale, est a I’origine
d’un processus technique®. Selon Guiot : « A travers les objets
et leurs modalités de production, une société exprime et
marque sa spécificité. » (1999 : 37). L’auteur précise qu’« il est
donc possible d’avoir acces, entre autres, aux savoir-faire, a la
notion de speécialisation et donc a la structure de la société, a
I’économie des matieres premieres [...] aux représentations
qu’ont les hommes et leur environnement » (Ibid. : 38). C’est
ce qui fera dire a Balfet que « les techniques sont médiatrices
entre I’homme et la société » (1975 : 45).

Avant de décrire le processus de construction, il est néces-
saire d’avoir un apergu de la physionomie de cette pirogue.
D’aprés I’illustration 1, cette embarcation comporte plusieurs
piéces de bois reliées entre elles par tout un ensemble de
cordes. La piece maitresse est le tronc d’arbre évidé sur lequel
reposent de chaque coté les bordés® (panneaux sculptés et pan-
neaux transversaux). Ces fargues sont maintenues grace a des
équerres en bois accolées, permettant d’augmenter la profon-

> Le toli-waga (que ’on peut traduire par « possesseur de la pirogue ») est a
I’initiative de la construction de la pirogue, il est celui qui réunit les biens et
les personnes nécessaires au bon déroulement de la construction. La pirogue
est représentative de la société dans laquelle elle a été construite.

5 Ensemble de planches (fargue) formant les cotés des navires.
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deur de I’embarcation. Joint a cela, le pont ou la plateforme
utilisé par les marins pour orienter la voile face aux vents ainsi
que le balancier.

panneaux ovales pont/ pitapatile

panneaux sculptés

balancier/ lamina
tronc de bois évidé

équerres/assise

Illustration 1. Représentation d 'une pirogue masawa avec ses différentes
composantes
© Malinowski (1989 : 170)

Cette pirogue n’est pas laissée telle quelle, dans un état brut.
Elle est recouverte de peintures et de sculptures. Trois couleurs
sont visibles : le noir (« bwabwau »), le rouge (« bweyani ») et
le blanc (« pupwakau ») (Campbell, 2002 : 112). Elles sont
appliquées majoritairement sur la poupe et la proue de la pi-
rogue, constituées chacune d’un lagim et d’un tabuya, qui sont
des piéces de bois sur lesquelles la faune et la flore sont sculp-
tées et peintes (Campbell, 2002 : 73). A partir des termes ver-
naculaires désignant les différentes parties de la pirogue, des
notions du corps humain sont identifiables (Munn, 1992 : 139).
La partie avant est considérée comme la « téte », la partie cen-
trale comme étant le « corps » et les différentes parties du la-
gim et du tabuya sont intitulées « bras», «nez», «torse »,
« téte », etc. (voir les illustrations 2 et 3) (Campbell,
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2002 : 75). La proue est la partie la plus anthropomorphisée’,
car c’est ce que les insulaires apercoivent principalement lors
des échanges kula. La pirogue est tout aussi bien représentative
de la société qui I’a fabriquée que de son capitaine, qui Sou-
haite obtenir les plus beaux bijoux kula lors des transactions®.
Cette pirogue représente pour les Trobriandais bien plus qu’une
embarcation permettant d’effectuer les échanges kula a travers
les différentes sociétés ; constat qu’il est possible d’envisager
de par ses formes presque « humaines » et du fait qu’elle pos-
sede un nom®.

7 Action de revétir un objet de formes ou d’attributs humains.

8 L’objectif pour un homme faisant partie de la kula est d’avoir son nom
associé a I’un des soulava ou un des mwali. La renommée est au ceeur des
échanges, car un objet circule de main en main, notamment entre celles de
personnes de haut rang social. Ainsi, le nom des coquillages et leur(s) his-
toire(s) sont transmis d’individus en individus. La recherche de la renom-
mée et du prestige sont monnaie courante dans la société trobriandaise (voir
les travaux d’Annette Weiner, 1988). Enfin, pour répondre a ce besoin, les
hommes ont recours a des moyens de persuasion, comme la magie, ’apport
d’objets et de nourriture lors des transactions, et en ce qui nous concerne, la
réalisation de peintures et de sculptures contenant de la magie présentes sur
la proue des masawa. Cette magie doit aider a convaincre la personne avec
qui I’échange s’effectue de procurer le plus beaux mwali ou soulava.

® Concernant le nom, et & partir des sources bibliographiques (Malinowski,
1989 ; Scoditti, 1990 ; Campbell, 2002), je ne suis pas en mesure d’affirmer
de qui le toli-waga ou le totai’lawaga (I’artisan) attribue le nom a la pi-
rogue. Néanmoins, selon Malnic (1998), il est possible de savoir ce que peut
représenter le fait de donner un nom a la pirogue : « une fois la pirogue
construite, vous projetez votre propre mwasila, votre rayonnement, sur la
pirogue et vous lui donnez sa personnalité, sa vie. Cela exprime que tout ce
que vous créez physiquement fait partie de vous-méme, porte votre image et
doit donc avoir le pouvoir de votre attraction » (1998 : 100).
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SECTION 3
POITRINE ET CORPS

SECTION 5
ARRIERE

SECTION 4

Illustration 2. Représentation d’'un tabuya et des sections nommeées a partir
du corps humain
© Campbell, 2002 : 75.

~ SECTioN

Illustration 3. Représentation d’'un lagim et des sections nommées a partir
du corps humain
© Aurélien Billaut, a partir de Campbell (2002 : 75).
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Pour résumer, la masawa est représentative des intentions
des hommes et reflete a travers ses caractéristiques « hu-
maines » la volonté des hommes a laisser une marque de leur
présence dans la kula.

J’ai énoncé plus haut que le processus de construction reléve
de la combinaison du social et de la technique. C’est ce que
nous allons voir a présent.

« Toutes les phases de I’ceuvre, auxquelles diverses catégo-
ries de personnes sont appelées a participer conjointement,
doivent é&tre coordonnées, conduites par quelqu’un qui
d’autorité, prend les initiatives et dicte ses décisions, en outre,
un homme au courant de la technique est nécessaire pour la
construction [...] » (Malinowski, 1989 : 173).

Plusieurs personnages sont mis en avant : le toli-waga'® et
I’artisan (« fota’ilawaga »), dans un premier temps selon la
description de Malinowski (1989), mais a ce duo il faut ajouter
le propriétaire foncier (celui qui posséde la terre ou 1’arbre a été
utilisé pour construire la pirogue) et le maitre sculpteur!! (« to-
visuleka ») (Scoditti, 1990 : 29). Le toli-waga est celui qui en-
gendre le processus de création et 1’artisan est celui qui réalise
la pirogue et les rituels*?. Selon les Trobriandais, la combinai-
son de la technique et des rituels permet a la pirogue de devenir
plus rapide et plus légere, ainsi que manceuvrable et chanceuse

10 \/oir note 5.

11 Ce personnage est révélateur de la relation maitre-éléeve dans
I’enseignement des techniques de fabrication, de sculpture, de peinture et de
magie (Scoditti, 1990 : 31).

12) es rituels consistent ici en un ensemble de paroles et d’actions effectuées
par le toli-waga et le rota ilawaga durant le processus de construction (Ma-
linowski, 1989).
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dans les expeditions kula (Malinowski, 1989 ; Scotiddi, 1990 ;
Malnic, 1998 ; Campbell, 2002).

Ce processus technique fait ressortir un concept important
en sciences sociales, celui d’organisation sociale. Selon Rad-
cliffe-Brown, au sein d’une communauté il y a « une structure
sociale [c’est-a-dire] des étres humains pris individuellement,
qui sont, dans ce cas, les éléments fondamentaux [...] liés par
un jeu defini de relations sociales dans une totalité intégrée »
(1968 : 279-280). L’auteur poursuit en précisant qu’il faut éga-
lement prendre en considéeration que « la permanence de la
structure est maintenue par le processus de la vie sociale qui
consiste en actions et interactions des étres humains individuels
et des groupes organisés qui les lient les uns aux autres ».
L’organisation sociale est donc selon lui « un systéme de rela-
tions entre des entités élémentaires, et dont la permanence est
sauvegardée par un processus vital constitué par les activités
des unités constituantes ». Francois Sigaut compléte cette ap-
proche avec la notion de transmission (2003 : 3) :

« La morphologie des sociétés (la fagon dont les humains
S’agrégent en groupes et en sous-groupes identifiables et struc-
turés) n’est pas seulement affaire de parenté, de pouvoir, de
langage, de religion. Elle est aussi affaire d’apprentissage et de
pratiques techniques ».

Les notions d’apprentissage et de pratique technique sont
perceptibles durant la construction d’une pirogue aux différents
niveaux de la chaine opératoire. Ce qui est important, c’est la
structuration de la société par la technique. En reprenant la
pensée de Marcel Mauss, Sigaut explique « qu’il n’y a pas de
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technique et pas de transmission s’il n’y a pas de tradition®® »
(Sigaut, 2003 : 4). La structuration et 1’organisation d’une so-
ciét¢ lors d’un événement particulier, exceptionnel (par
exemple la construction d’une pirogue), reposent sur des indi-
vidus qui accomplissent des roles sociaux prédéfinis, c’est-a-
dire que chacun connait son role au préalable. Pour fabriquer
une pirogue, I’artisan connait les techniques et les cérémonies,
il a da les apprendre de quelqu’un, qui lui aussi a été to-
ta’ilawaga auparavant. Il y a eu alors une transmission du sa-
voir, un apprentissage d’une personne depuiS une autre et une
transmission de la tradition dans la réalisation des cérémonies
et dans la technique a accomplir. Enfin, contrairement a un
mariage ou les relations entre groupes familiaux reposent sur la
parenté, la construction d’une pirogue repose principalement
sur une structuration, a travers la technique, des groupes so-
ciaux.

Pour reprendre les propos de Radcliffe-Brown, le « proces-
sus vital » (1968 : 280) pourrait correspondre a la construction
de la pirogue : elle crée des relations entre individus, elle met
en action des mécanismes au sein de la population. Cela aboutit
a une effervescence autour d’elle. Ce processus rythme « la vie
sociale » en créant des « actions et interactions » entre des per-
sonnes a I’intérieur et a 1’extérieur de la société. Quand un in-
dividu souhaite entreprendre une expédition kula (aller voir une
personne appartenant a une autre fle), il a recours a la création
d’une pirogue ou a son entretien. Enfin, « la structure sociale

13 Ce que Sigaut sous-entend, c’est « que pour exister, il faut qu’elle [la
technique] ait été apprise (ou inventée) et qu’elle soit pratiquée par
quelqu’un, I'un et I'autre n’étant possible qu’a l’intérieur de groupes so-
ciaux qui ne sont pas n’importe lesquels, et qui ont donc leurs traditions
propres » (2003 : 4-5).
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implique la différenciation des individus et des classes par leur
réle social » (1968 : 293). La notion de « role social » me pa-
rait importante a souligner, car le role d’une personne dans une
société ou dans un groupe différe d’un individu a un autre et
notamment selon son statut social. Cette notion est également
présente dans le processus de création de la pirogue. 1l y a celui
qui prend I’initiative de la construction (« toli-waga »), celui
qui va la réaliser (« tota’ilawaga ») et celui qui va la décorer
(« tovisuleka »). C’est grace a 1’ensemble de ces rdles et du
respect des taches qui leur incombent que la pirogue peut voir
le jour. Cette pirogue permet la création de liens sociaux et
amicaux entre individus composant la kula, la réalisation des
échanges de colliers et de bracelets sur de grandes distances et
entre des sociétés, et la promotion de la renommeée et de la re-
connaissance. Sans la pirogue il n’y aurait pas de kula.

Dorénavant, penchons-nous sur le processus de construction
de la pirogue. Il dure entre quatre et six mois et est divisé en
deux temps. Le passage d’une séquence a une autre est marqué
soit par le recours a un nouveau rituel soit par une nouvelle
action technique sur la matiére.

Tout d’abord, il y a le choix de I’arbre qui doit répondre a
certaines caractéristiques : pas trop de nceuds, posséder un
tronc relativement droit, etc. Puis, le tota’ilawaga réalise
I’incantation dénommée Vabusi Tokway'4, qui nécessite de
faire une incision dans le tronc de I’arbre afin d’insérer de la
nourriture, considérée comme une offrande pour le Tokway®

14 Malinowski n’a pas fourni de traduction pour les intitulés d’incantation
présentes lors du processus de construction de la pirogue.

15 Un Tokway est un étre nuisible vivant dans les arbres. D’aprés Malinows-
ki (1989 : 188) « sa peau est brune [...] mais il a une longue chevelure lisse
et une grande barbe ». Il représente également les maux que les humains



90 Aurélien Billaut

(lutin des bois). Ceci fait, I’incantation oblige ces derniers a
quitter le tronc pour que les hommes puissent le couper en
toute sécurité. Si jamais ils ne quittent pas le tronc, les Tro-
briandais pensent qu’ils peuvent rendre la pirogue lourde, le
bois rempli de nceuds affectant la manceuvrabilité de la pi-
rogue. Ensuite, le rotailawaga ébranche le tronc avec des ou-
tils en pierre tels que I’herminette. Le fait de 1’élaguer et de le
tailler a la bonne proportion permet de le trainer plus facile-
ment hors de la forét. Ils placent le tronc sur des rondins et le
tractent a 1’aide de cordes et d’autres hommes venus aider.
Afin de rendre cette tache plus facile, une nouvelle incantation
est exécutée : Kaymomwa 'u. Une feuille de bananier est mise
sur le dessus du tronc, et le toli-waga ou le fota ilawaga frappe
cette derniére avec une touffe d’herbe fanée du La-
lang(Imperata cylindrica) et récite les paroles suivantes (Mali-
nowski, 1989 : 189) :

« Descends, descends donc, saleté en contact avec les ex-
créments ! Descends, saleté en contact avec les détritus ! Des-
cends, lourdeur ! Descends, pourriture ! Descends, champi-
gnon vénéneux ! »

L’objectif de cette incantation est d’évacuer tous les défauts
qui sont presents dans le bois. Le totailawaga et le toli-waga
souhaitent retirer la lourdeur et la lenteur du bois. D’ailleurs,
une fois le rite achevé, ils jettent la touffe d’herbe dénommée
momwa u (lourde touffe) et recommencent un autre rite, avec
le méme geste, celui de frapper le tronc avec une nouvelle
touffe d’herbe, gagabile (touffe Iégere). Une fois le tronc ra-

peuvent attraper ainsi que la malchance, la mésaventure et tout ce qu’il faut
enlever du tronc d’arbre avant de passer aux étapes suivantes.
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mené au village, le tota’ilawaga coupe les cordes servant a le
tirer et commence a tailler le tronc. L’évidage est précéde
d’une autre incantation, Ligogu. Cette phase technique de-
mande beaucoup de minutie, car le fota’ilawaga doit donner
forme au tronc, amincir les parois, tailler la proue et la poupe.
En parallele de cette phase, toutes les autres pieces de bois
constituant la pirogue sont taillées et prétes a étre assemblées
avec le tronc. Comme exposé précédemment, 1’assemblage de
ces différentes piéces peut étre considéré comme la constitution
d’un individu pour les Trobriandais. Au terme de sa construc-
tion, la pirogue & forme quasi humaine est considérée comme
une entité possedant un nom. Ainsi se termine le premier temps
de la construction.

Le second temps correspond tout d’abord au lavement du
tronc dans I’eau afin d’enlever les impuretés restantes et de
rendre la pirogue plus rapide. Puis, les fargues sont ajoutées au
tronc, maintenu par les équerres a I’intérieur et des cordes re-
liant le tout. L’étanchéité est obtenue en introduisant de la ré-
sine dans les interstices. Le balancier ainsi que la plateforme
sont mis en place grace a des lattes en bois et des cordages. La
voile, quant a elle, est fabriquée par les femmes et constituée
de feuilles de pandanus cousues. Les femmes utilisent le patron
d’une ancienne voile qui n’est plus utilisée pour réaliser la
nouvelle. S’en suit la cérémonie qui concreétise la pirogue en
tant qu’objet mais aussi en tant qu’entité car elle regoit un nom
et est mise en compétition avec les autres pirogues dédiées a la
kula. D’aprés les sources bibliographiques a ma disposition, je
ne suis pas en mesure de dire qui du toli-waga ou du to-
ta’ilawaga donne un nom a la pirogue. J’ai énuméré les diffé-
rentes phases de maniére concise. Pour plus de détail, je ren-
voie le lecteur a I’ouvrage de Malinowski (1989).
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Pour conclure, le processus de construction de la pirogue
masawa permet d’illustrer I’interaction de la technique, du so-
cial et des rituels'®. Si I’on souhaite décrire un phénoméne avec
les caractéristiques de la chaine opératoire, il faut prendre en
considération toutes les spheres afin d’avoir une vision globale
du phénomeéne. A travers d’autres auteurs comme Héléne Guiot
(1997) ou Isabelle Leblic (2008) et en procédant a des compa-
raisons entre les différentes chaines opératoires de trois socié-
tés (trobriandaise, kanak, tahitienne), il apparait alors des inva-
riants dans I’enchainement des séquences techniques. Bien sir,
des variantes!’ sont perceptibles et c’est cela qui est le plus
intéressant, car elles permettent de connaitre les spécificités
techniques et sociales des sociétés.

16 Voir les travaux de Ludovic Coupaye (2009b, 2009¢).

17 Les variantes résultant de cette comparaison dans le temps et dans
I’espace sont celles liées a la physionomie des pirogues : Leblic (2008)
décrit une pirogue pontée, ¢’est-a-dire que sur le tronc d’arbre se trouve une
plateforme, contrairement a la masawa dont la plateforme se trouve entre le
tronc et le balancier. Guiot (1997) fait référence a la construction de pirogue
au xvI1Ii® siecle a Tahiti et déroule la chaine opératoire d’une pirogue a ba-
lancier, non pas construite a partir d’un tronc d’arbre, mais de plusieurs
planches qui sont assemblées en franc-bord, c¢’est-a-dire que les planches se
joignent entre elles par la tranche sans se superposer.
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Etienne Clausse

GUERISSEURS EN ALSACE
Don, apprentissage et cheminement

Résumé

Les guérisseurs-magnétiseurs possedent chacun une histoire
personnelle liée a leur capacité de soigner, présentant cepen-
dant des récurrences d’un récit de vie a ’autre. Cet article,
aprés une contextualisation de 1’enquéte, s’articule autour des
temporalités et des voies d’obtention d’un pouvoir thérapeu-
tique, ainsi que des principales étapes du parcours de ces alter-
nothérapeutes. L’objectif de cet article est de montrer comment
les guérisseurs-magnétiseurs expliquent I’origine de leur capa-
cité de soigner : pour certains cette aptitude est liée a une his-
toire intergénérationnelle, qui prend la forme d’un héritage ou
est le fruit d’'un cheminement réalisé lors de leurs vies anté-
rieures, pour d’autres il s’agit d’un don ou d’un apprentissage.
Se degagent alors diverses maniéres d’acquérir cette capacité
de soigner entre la quéte personnelle et la transmission institu-
tionnelle, faisant ainsi varier la représentation qu’a le guéris-
seur-magnétiseur de son propre pouvoir thérapeutique, mais
également de lui-méme. Je conclurai sur les principales étapes
de cette vie de guérisseur-magnétiseur

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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Reéalisée entre octobre 2017 et avril 2018 aupres de neuf
guérisseurs-magnétiseurs dans le département du Bas Rhin, en
Alsace, cette étude, entreprise dans le cadre de mon mémoire
de licence en ethnologie, s’intéresse a la question des pratiques,
mais également a I’origine du pouvoir de guérison, qu’il soit
considéré comme un don ou comme le fruit d’un apprentissage.

Cette recherche est axée sur I’évolution des guérisseurs-
magnétiseurs traditionnels vers ce que nous pouvons appeler
les alternothérapeutes actuels’. D’une part, les guérisseurs-
magnétiseurs traditionnels usent de médecines empiriques, ba-
sées sur des remedes ou des manipulations, mais également
d’actions possédant une portée symbolique, renforcée par la
possession d’un secret ou d’un don source de leur pouvoir thé-
rapeutique. lls consultent a leur domicile et généralement ils ne
réclament aucun dédommagement pour les soins réalisés.
D’autre part, les alternothérapeutes, quant a eux, possédent un
panel de savoirs thérapeutiques acquis a travers des formations
et apprentissages divers s’appuyant sur des bases théoriques et
pratiques empruntées aux domaines parascientifiques?. Ils
adoptent pour la plupart les codes de la médecine convention-
nelle occidentale : cabinet privé empruntant au modéle du ca-
binet de médecin, la plupart du temps détaché de leur domicile,
avec une grille d’honoraires fixe pour les services qu’ils propo-
sent (Laplantine, 1978 : 73-78).

! Le terme « alternothérapeute », trés peu utilisé dans le langage courant,
renvoie aux thérapeutes faisant appel a des pratiques et thérapies qui ne sont
pas, pas encore ou seulement partiellement reconnues et enseignées par les
facultés de médecines francaises.

2 Pouvant cependant étre matiné de connaissances empruntées au domaine
médical ou universitaire.
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Avec les entretiens réalisés aupres de ces praticiens, j’ai re-
cueilli des parcours de vie qui précisent I’origine de leurs pou-
voirs thérapeutiques et les pratiques qu’ils proposent. Une
ébauche de catégorisation et de classification des différents
guerisseurs-magnétiseurs et de I’origine de leur capacité a soi-
gner a alors été possible. Je me limiterai ici a présenter les ori-
gines possibles du pouvoir thérapeutique ainsi que cing étapes
constituantes de 1I’évolution autant personnelle que profession-
nelle des guérisseurs-magnétiseurs.

Je compléterai la définition en distinguant les guérisseurs-
magnétiseurs traditionnels des alternothérapeutes actuels par
une précision concernant le type de pratiques étudiées : elles
appartiennent pour la plupart aux médecines alternatives, selon
la définition proposée par 1’Organisation mondiale de la Santé
(OMS, 2000) :

« Dans certains pays, les appellations médecine paralléle,
alternative ou douce sont synonymes de médecine tradition-
nelle. Elles se rapportent alors a un vaste ensemble de pra-
tiques de soins de santé qui n’appartiennent pas a la tradition
du pays et ne sont pas intégrées dans le systéme de santé do-
minant® ».

Cette définition est incompléte car elle prend seulement en
compte les méthodes observables qui s’appuient sur des méde-
cines traditionnelles, locales ou exo-locales, sans considérer
I’influence de la médecine conventionnelle occidentale et de
courants théoriques proches (psychanalyse, physique quan-
tique, etc.) sur ces thérapies. Les dimensions sociale et/ou spiri-

3 Définition extraite des Principes méthodologiques généraux pour la re-
cherche et I'évaluation de la médecine traditionnelle publiés en 2000 par
I'OMS.
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tuelle présentes dans les pratiques des médecines tradition-
nelles sont également éclipsées. Tandis que dans le discours
des différents guérisseurs- magnétiseurs que j’ai intervieweés
ces deux dimensions sont partie intégrante de leurs pratiques
thérapeutiques et sont des clés de compréhension et
d’explication de la maladie.

Contextualisation de la recherche

Cette recherche s’est fondée sur des entretiens menés aupres
de neuf guérisseurs-magnétiseurs — huit en activité et un en
arrét suite a des problemes de sante.

Si tous les guérisseurs-magnétiseurs rencontrés sont locali-
sés dans le département du Bas-Rhin, quatre d’entre eux prati-
quent en milieu urbain, dans des villes de taille moyenne, et
cing exercent en milieu périurbain, soit a proximité de lignes
routiéres ou ferroviaires réguliéres, dans de petites villes ou
dans la périphérie immédiate d’une grande ville*. Ces éléments
sont a souligner, car dans les deux configurations, les guéris-
seurs-magnétiseurs n’avaient pas connaissance de 1’existence
de leur collegue pratiquant pourtant dans la méme ville, mais
pouvaient connaitre, voire recommander, un autre guérisseur-
magnétiseur dans une localité éloignée de la leur. D’ailleurs,
certains guérisseurs-magnétiseurs peuvent étre considérés
comme des « points isolés » car ils ne connaissent pas d’autres
guerisseurs dans la région. D’autres, au contraire, s’insérent
dans différents réseaux, allant de 1’échelle locale a nationale,

# Pour respecter I’anonymat des enquétés, les villes en question ne seront
pas nommées.
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voire internationale par le biais des associations dediées aux
médecines paralléles.

Ce sont les pratiques de guérisseur et de magnétiseur qui ont
orienté la sélection des personnes interrogées. A la base, la
recherche s’est axée autour de deux appellations : « gueéris-
seur » qui est, selon le Centre National des Ressources Tex-
tuelles et Lexicales (CNRTL), « une personne qui guérit, en
dehors de I'exercice légal de la médecine, par des procédés
magiques ou empiriques, en vertu de dons mystérieux ou a
l'aide de recettes personnelles® » ; et « barreur de feu » qui se-
lon Christian Didelot désigne les personnes qui, par des gestes
(souvent un signe de croix), une priére ou une imposition des
mains, vont « fermer la route au mal » apaiser la douleur, voire
soigner la maladie (Didelot, 1979 : 56). Cependant, le contexte
régional amene une particularité dans les pratiques rencon-
trées : le magnétisme, pratiqué par les « magnétiseurs », est
plus connu en Alsace. Le Groupement national pour I'organisa-
tion des médecines alternatives (GNOMA) en donne la défini-
tion suivante® :

« Le magnétisme est I’ensemble des procédés (passes,
souffle magnétique, imposition des mains, etc.) utilisant le
fluide magnétique a des fins de soulagement et de guérison des

5 Définition extraite du site du Centre national de recherches textuelles et
lexicales.

[En ligne, URL : http://www.cnrtl.fr/definition/gu%C3%A9risseur, consulté
le 6/03/2019]

5 Groupement National pour I'Organisation des Médecines Alternatives —
Syndicat National des Magnétiseurs et Praticiens des méthodes naturelles et
traditionnelles.

[En ligne, URL : https://gnoma-snamap.fr/pratiques/magnetisme/, consulté
le 6/03/2019]
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maux et maladies. Ce n’est pas simplement un don au sens de
“faculté”, méme si certaines personnes ont plus la capacité de
magnétiser que d’autres, mais bien plutdt un don en termes de
“donner son énergie aux autres”. Le magnétisme consiste aussi
a rééquilibrer les énergies d’une personne. En touchant ou non
le corps, le magnétiseur ressent les blocages ou les manques
d’énergie et régule ces flux. Cela permet alors de relancer les
processus d’“autoguérison” au niveau physique, émotionnel et
mental ».

Cette désignation permet d’élargir 1’objet étudié, et
d’enquéter aupres d’un plus grand nombre
d’alternothérapeutes. Effectivement, sur neuf enquétés, deux se
présentent comme « guérisseur » ; trois se définissent comme
« guérisseur-magnétiseur » ; quatre comme « magnétiseur » ; et
sur les neuf, trois proposent leurs services de « barreur de
feu ». C’est pour cela que, pour faciliter la désignation, nous
parlons de « guérisseurs-magnétiseurs » ou d’« alterno-
thérapeutes », dans le sens ou ces personnes utilisent des pra-
tiques alternatives a la médecine occidentale moderne. Chez la
majorité des alternothérapeutes — précisément huit sur les neuf
rencontrés —, on rencontre un ample spectre de pratiques an-
nexes et connexes, telles que I’hypnose, le passage des ames, la
radiesthésie, la médiumnité, la phytothérapie, etc., avec un ca-
talogue et une combinaison de méthodes proposées variant en
fonction de la sensibilité de chacun, mais également de leur
opinion sur les différentes techniques. Ainsi les guerisseurs-
magnétiseurs ne se limitent pas a une pratique particuliére. Cer-
tains ont une proximité avec la médecine conventionnelle occi-
dentale, soit qu’ils aient travaillé dans le corps médical, soit
qu’ils aient des proches faisant partie du corps médical. Ce qui
explique pour certains la familiarité qu’ils ont avec la médecine
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conventionnelle occidentale, sans pour autant qu’elle n’oriente
totalement leur pratique (bien qu’ils ne cherchent pas a la con-
currencer ou a la remplacer, et dans aucun cas ne vont aller a
I’encontre des médecins).

L'origine du pouvoir thérapeutique

Je vais maintenant aborder le pouvoir thérapeutique et son
origine. A I’issue de mes enquétes et malgré des récits et expli-
cations variables d’une personne a 1’autre, j’ai pu identifier
deux temporalités et quatre voies concernant 1’obtention de
cette capacité de soigner.

Dans la littérature ethnographique, on constate une trans-
mission du pouvoir thérapeutique par la lignée, qu’elle soit
« naturelle » entre parent et enfant, ou « spirituelle » entre par-
rain/marraine et leur filleul(e) (Bouteiller, 1966 : 100-107).
Cette transmission peut étre affaire de « filiation », ou Frangois
Laplantine voit un double « devoir » impératif : celui de trans-
mettre le « don » d’une part, et celui de I'utiliser pour soigner
les personnes malades, d’autre part (Laplantine, 1978 : 85-87).
Un don peut étre lié a une particularité de naissance (Bouteil-
ler, 1966 : 174) ou a un «don inné » (Laplantine, 1978 : 85-
87). En dernier lieu, nous voyons une recherche personnelle,
passant par un certain nombre de pratiques magico-religieuses
devant faire apparaitre le pouvoir thérapeutique (Ibid. : 85-87).
Dans son ouvrage sur les Hamadcha, Vincent Crapanzano pro-
pose deux manicres d’obtenir de la Baraka, c’est-a-dire la force
positive héritée de personnages ou d’objets sacrés (Crapanza-
no, 2000 : 196-197). Ces deux fagons sont la voie institution-
nelle, avec I’héritage d’un ancétre ou d’un saint par la lignée
masculine, ou la voie personnelle, dont le patrimoine est cons-
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titué par une recherche et un travail personnel. A partir des
deux voies proposées par Crapanzano (Ibid.: 196-197), mais
également des textes cités plus haut et des entretiens, nous
pouvons ajouter deux sous-catégories pour chaque voie. On
peut donc construire les catégories suivantes, qui ne sont pas
cloisonnées, et peuvent méme varier chez un méme guérisseur-
magnétiseur en fonction des différentes pratiques qu’il propose.
Nous observons alors une voie institutionnelle intra-lignagere,
une voie institutionnelle extra-lignagére, une voie personnelle
commune et une voie personnelle exceptionnelle.

Les temporalités

Gréace aux entretiens menés auprés des différents guéris-
seurs-magnétiseurs mais également a travers la littérature eth-
nographique citée précédemment, nous pouvons distinguer
deux temporalités distinctes, & savoir : un temps long, avec un
héritage ou le cheminement dans les vies antérieures ; et un
temps court, par I’apprentissage ou le don. Chaque guérisseur-
magnétiseur va alors rattacher sa pratique a une de ces tempo-
ralités.

Le temps long se compte sur plusieurs genérations ou plu-
sieurs vies. Dans le cas des générations, ¢’est un pouvoir théra-
peutique ou un savoir transmis par une passation a un ou plu-
sieurs individus choisis par le détenteur de ce savoir ou de ce
pouvoir. Pour les vies antérieures, avec une représentation liée
a la réincarnation (métempsychose), I’ame va progresser d’une
vie a I’autre, se purifier, « aller vers la lumiéere » (Marc, ma-
gnetiseur, entretien du 7 décembre 2017) et ainsi amener la
personne a un autre niveau de perception et de sensibilité, et
donc lui permettre de soigner des malades.
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Pour le temps court, on voit plutét un pouvoir thérapeutique
qui ne dure qu’une vie ou qu’une partie de la vie. Cette tempo-
ralité renvoie soit a un don exceptionnel propre a une personne,
quand celle-ci ne croit pas en la réincarnation, ou bien a une
volonté d’apprendre et de se former a une pratique thérapeu-
tique, hors d’un héritage familial ou spirituel.

La voie institutionnelle intra-lignagére

Le pouvoir thérapeutique se transmet a travers la lignée, na-
turelle ou spirituelle (Bouteiller, 1966 : 101), sans présenter de
continuité¢ d’une génération a I’autre au sein d’une lignée, car
c’est également 1’héritage d’un devoir moral (Laplantine,
1978 : 85-87). C’est de ce cadre que me semble ainsi relever
I’entretien que j’ai pu faire avec Georges, qui m’explique que
son don de guérison lui vient d’un ancétre, et qu’actuellement
aucun de ses descendants (fils et petits-enfants) n’ont manifesté
une aptitude a soigner. Il est intéressant de voir qu’ils donnent
pour ses fils la raison du désintérét pour la pratique thérapeu-
tique, tandis que pour ses petits-enfants, la cause serait plutot
leur jeunesse : ceux-ci pourraient encore potentiellement voir
apparaitre ce don puisqu’il est transmissible par le sang
(Georges, entretien du 19 février 2018).

La voie institutionnelle extra-lignagére

Le pouvoir thérapeutique se transmet entre un maitre ensei-
gnant et son ou ses éléves, mais ne se limite pas a une lignée ou
a des proches et peut se transmettre a une personne inconnue.
On peut classer dans cette catégorie les personnes qui vont pos-
séder un pouvoir thérapeutique grace a une initiation ou une
formation ouverte, mais également les guérisseurs-
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magnétiseurs qui vont initier ou former un large public. La voie
personnelle commune est la plus répandue aupres des alterno-
thérapeutes car elle permet d’acquérir un large éventail théra-
peutique grace a différentes formations ou initiations.

C’est par exemple le propos de Luc, qui dispense des forma-
tions en plus de soigner (Luc, entretien du 6 mars 2018) :

« Non, parce que ce n’est pas quelque chose d’héréditaire,
c’est un potentiel qui est en chacun, sinon je ne pourrais pas
donner de formations et transmettre a tous ceux qui le dési-
rent, c’est un potentiel inné qu’on a tous ».

Cette voie ouvre donc la pratique a un public élargi ou tout
le monde est apte a développer un pouvoir thérapeutique.

La voie personnelle commune

Le pouvoir thérapeutique est une capacité ordinaire que cha-
cun a la possibilité de cultiver, mais dont ces personnes ont
déja la sensibilité. Cette voie est trés liée a la voie institution-
nelle extra-lignagere car les personnes qui entreprennent
d’acquérir un pouvoir thérapeutique cherchent souvent une
formation ou un maitre pour étre initiées a la pratique thérapeu-
tique. Elles ’entreprennent le plus souvent a cause d’une sen-
sibilité pour ce type de médecine, pour leur usage personnel ou
professionnel, voire par simple curiosité (Luc, entretien du 16
novembre 2017).

La voie personnelle exceptionnelle

Le pouvoir thérapeutique provient d’une force ou d’une
existence qui dépasse le commun des mortels, que ce soit a
travers un don ou une capacité héritée de vies antérieures, ou
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suite a I’épreuve de la mort et de la maladie. Comme le sou-
ligne le magnétiseur Marc : « ce serait trop facile, ¢a vient de
ton Karma personnel, de ton élévation et de ta conscience,
c’est plus logique » (Marc, entretien du 7 décembre 2017). Ces
personnes ont pour la plupart déja rencontré un guérisseur dans
leur vie, ou une personne qui va les aiguiller vers le métier de
guerisseur. lls peuvent autant avoir un pouvoir thérapeutique
qu’ils vont développer seul, ou sous la tutelle d’un ou plusieurs
maitres. Cependant leur force provient d’une caractéristique
qu’ils déclarent propre a leur personne.

Le cheminement du guérisseur-magnétiseur

Pour affiner et développer le parcours de vie des guéris-
seurs-magnétiseurs, au-dela de I’origine du pouvoir thérapeu-
tique, nous allons nous pencher sur les moments clés qui cons-
tellent la route qui est la leur.

On retrouve trois moments clés dans la vie des guérisseurs-
magnétiseurs interrogés : la découverte du pouvoir thérapeu-
tique, I’« annonce » et 1’apprentissage. Dans le cas de cette
étude, la professionnalisation représente également une étape a
relever. Ces étapes ne se présentent pas forcément dans 1’ordre
propose, et peuvent méme se superposer chez certaines per-
sonnes. Un délai plus ou moins long peut séparer chaque étape,
avec parfois des periodes de latence pouvant atteindre plusieurs
années.
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La découverte du pouvoir thérapeutique

Sans revenir sur les voies d’acquisition du pouvoir thérapeu-
tique, on peut constater quelques récurrences dans la décou-
verte de ce pouvoir par le guérisseur-magnétiseur.

La majorité des guérisseurs déclarent une sensibilité qui
peut étre présente des 1’enfance ou évoquent un comportement
particulier les différenciant des autres enfants ou des autres
personnes. A titre d’exemple, ils aident et prennent soin
d’autrui ou des animaux, portent un grand intérét au paranor-
mal ou a I’extraordinaire ou peuvent percevoir des éléments
visibles ou invisibles qui les entourent. A ce stade, le pouvoir
thérapeutique n’est pas encore employé et la plupart du temps,
il va se mettre en pause avant d’étre redécouvert des années
plus tard.

C’est 1a qu’entre en jeu un élément déclencheur. Celui-ci
peut étre de différentes natures : la lecture d’un livre, une ma-
ladie, la rencontre d’un autre guérisseur-magnétiseur, le déces
d’un proche, etc. A cet instant, la personne va commencer a
s’interroger, voire a expérimenter, mais toujours en gardant une
réserve sur sa capacité a soigner.

On rencontre également des guérisseurs-magnétiseurs qui
déclarent : « les gens venaient naturellement vers moi pour que
je les aide » (Paul, entretien du 21 février 2018). Il existerait
donc chez ces derniers une particularité qui attirerait les per-
sonnes en demande d’aide, les désignant de facto comme ai-
dants.

L’annonce

L’annonce se distingue de la découverte du pouvoir théra-
peutique, méme si elle compléte et achéve la découverte. Si la
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découverte est effectivement personnelle et ne concerne que le
guérisseur-magnétiseur, 1’annonce apporte une légitimation, un
étiquetage positif (Becker, 1963), le plagant dans un réle parti-
culier vis-a-vis de lui et de ses patients.

L’annonce se fait souvent par une tierce personne soignée
par le guerisseur-magnétiseur, que ce soit de maniere volon-
taire ou involontaire de la part de celui-ci. Elle se fait en deux
mouvements : du patient guéri vers le guérisseur-magnétiseur
en lui annongant son succes, et du patient guéri a d’autres ma-
lades, en le recommandant pour ses capacités a soigner les ma-
ladies. C’est alors que les patients vont commencer affluer : le
bouche a oreille va faire la réputation du guérisseur-
magnétiseur et renforcer son statut. Lors d’un entretien réalisé
le 19 février 2018, Georges, un guérisseur, déclare que suite a
une maladie grave et un rétablissement « miraculeux », il res-
sent une forte chaleur dans son corps. Ce ne sera qu’apres avoir
soigné I’entorse que s’était faite sa femme et que celle-ci lui
confirme son « don » qu’il va commencer a proposer de soi-
gner les gens. Aprés sa femme, il soigne un de ses proches
amis qui va aller rapporter a son entourage la capacité théra-
peutique de Georges (Georges, entretien du 19 février 2018).

L‘apprentissage

Le gueérisseur ne peut pas se reposer entiérement sur son
pouvoir thérapeutique, du moins ce pouvoir appelle a continuer
de cheminer par des apprentissages, des épreuves, en soignant
des malades, ou en I’alliant & un cheminement spirituel. Cer-
tains vont chercher a acquérir de nouvelles méthodes de soin,
en se formant aupreés de personnes ou d’associations, d’autres
experimentent de nouvelles techniques. La progression peut
aussi se réaliser au fil des rencontres, des malades guéris et des
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épreuves que traversent les guérisseurs-magnétiseurs (mala-
dies, problémes financiers, etc.). Gisele explique qu’elle n’a
pas pratiqué directement apres que son don lui fut révélé par
une guérisseuse. Cependant, elle se retrouve régulierement a
soigner des animaux blessés ou malades puis, en gagnant en
1égitimité, des étres humains. Elle explique qu’elle se découvre
une capacité de soigner de plus en plus grande au fil du temps
et des guérisons qu’elle réalise (Giséle, entretien du 23 No-
vembre 2017).

La professionnalisation

La professionnalisation est une potentielle étape dans le par-
cours d’un guérisseur-magnétiseur. Potentielle, car elle est le
fait d’une volonté de s’installer et de vivre de cette activité,
mais elle dépend également de la demande. Certains guéris-
seurs-magnétiseurs se sont professionnalisés et installés pour
répondre a une sollicitation croissante de la part de personnes
malades. Si certains ont aménagé une piece dans leur maison,
d’autres iront jusqu’a louer un cabinet qui se rapproche, dans
son mobilier et son aménagement, d’un cabinet médical.

Cette professionnalisation concerne huit guérisseurs-
magnétiseurs sur les neuf interrogés dans notre enquéte. Ces
huit personnes ont quitté leur ancien métier pour se consacrer
aux soins, tandis que la derniere personne a toujours proposé
ses services paralléelement a son activité professionnelle.

Le déclin ou la perte

Je n’ai pu rencontrer qu’une seule personne qui avait perdu
son pouvoir thérapeutique : Georges, souffrant d’une maladie
I’empéchant de pratiquer efficacement des soins. Comme me
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I’a expliqué Georges, c’est 1’énergie négative de son cancer qui
vient « polluer » 1’énergie positive qu’il ne peut plus employer
pour soigner les personnes et le bloque dans sa pratique. Il
risque aussi, au mieux de ne pas soigner les patients, au pire de
les rendre encore plus malades. 1l arrive donc a la conclusion
qu’il a perdu son pouvoir thérapeutique, mais de maniére pas-
sagere car il recherche quelqu’un qui pourrait I’aider a le récu-
pérer (Georges, entretien du 19 février 2018).

Conclusion

L’amorce qui a été faite ici ne cherche pas a arréter un cli-
ché fixe mais a souligner la diversité présente dans le cadre de
la médecine dite « parallele », bien que cette enquéte se soit
concentrée sur trois types de pratiques exclusivement, opérées
par des praticiens possédant et mettant en ceuvre une panoplie
par ailleurs plus large/étendue de techniques et méthodes thé-
rapeutiques cette enquéte s’est uniquement concentrée sur trois
types de pratiques, avec des praticiens possédant une panoplie
plus étendue de techniques et méthodes thérapeutiques.

En considérant les catégories et les étapes de vie proposées
dans cet article ou en élargissant le cadre de 1’enquéte, il appa-
rait qu’une catégorisation exhaustive des guérisseurs-
magnétiseurs semble impossible. En effet, I’évolution des pra-
tiques thérapeutiques, les nouvelles techniques proposées telles
que le coaching, le tout matiné d’éléments empruntés a di-
verses spiritualités et théories scientifiques rend difficile et vite
obsoléte la tdche d’une classification fixe ou rigide. Cependant,
s’attarder sur I’origine du pouvoir thérapeutique et les temps
forts des parcours de vie des guérisseurs-magnétiseurs permet
d’appréhender avec plus de clarté les représentations de ces
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alternothérapeutes et de leurs pratiques qui peuvent différer
fortement, mais également de mettre en avant la représentation
qu’ils ont d’eux-mémes et de leur rapport & leur pouvoir théra-
peutique.

Ainsi, cette étude permet de faire ressortir les diverses ma-
niéres qu’ont les guérisseurs-magnétiseurs d’obtenir leur pou-
voir thérapeutique. Nous voyons ainsi un nombre de facteurs
variables, entre la temporalité et les voies d’obtention, qui en-
gendrent des perceptions diverses de leur pouvoir thérapeu-
tique. Toutefois, chacun souligne une obligation : venir en aide
aux personnes dans le mal-étre ou la maladie. Autour de cet
objectif, on observe un ordonnancement particulier et une
compréhension des représentations de la santé, de la maladie,
de la perception du monde de leur patient, leurs octroyant une
efficacité symbolique au sens lévi-straussien du terme (Lévi-
Strauss, 1958 : 213-234). Enfin, leur capacité d’adaptation leur
permet de s’intégrer dans un systeme médical complexe.
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Eurydice Devos

L’ART DE TRANSMETTRE ET SA TRANSMISSION
La transformation du vécu a travers la syn-

taxe narrative

Cas du gahwa, café hebdomadaire de

femmes a Omdurman, Soudan

Résumé

Ce texte est une réflexion issue d’un terrain ethnographique
réalisé dans I’Etat du Grand Khartoum, au Soudan, de no-
vembre 2017 a mars 2018. Y est présenté le gahwa (le café),
rencontre hebdomadaire de femmes, en tant qu’espace-temps
concentrant les sociabilités familiales de voisinage. Je
m’intéresse ici a la fagon dont ces femmes, tout en maintenant
le contact avec leur réseau d’entraide direct, transmettent leurs
connaissances en narrant leur quotidien et en le mettant en
scene. Je traite de la transformation d’un événement vécu en un
récit oral au travers d’outils narratifs spécifiques, qu’ils soient
de natures orale ou gestuelle, mais surtout comment les
femmes transmettent ces techniques de narration.
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Dans le cadre du projet Sav-Nat Afrique s’intéressant a la
production de savoirs sur les oiseaux migrateurs dans le pro-
cessus de déclaration d’une zone humide d’intérét internatio-
nal!, je me suis rendue & Khartoum, capitale du Soudan, de
novembre 2017 & mars 2018. Le Soudan posséde aujourd’hui
trois zones inscrites sur la liste des zones humides
d’importance internationale : il est ici question d’en ajouter une
nouvelle, la zone du Khor Abu Habil, un cours d’eau tempo-
raire situé aux alentours de la ville de TenDelti dans I’Etat du
Nil blanc?.

Jai fait le choix, dans ce texte, de présenter une partie des
matériaux récoltés a propos de la tradition orale 8 Omdurman,
ou j’ai sé¢journé pendant toute la durée de mon terrain. Cette
ville, a la confluence du Nil blanc et du Nil bleu, fait partie de
la conurbation urbaine comprenant Khartoum-centre, Khar-
toum-Nord® et Omdurman, aussi connue sous le nom de

1 Selon I’article 1 de la convention RAMSAR, ou « convention relative aux
zones humides d’importance internationale particuliérement comme habitats
des oiseaux d’eau » signée a Ramsar, Iran en 1971, « les zones humides
sont des étendues de marais, de fagnes, de tourbiéres ou d'eaux naturelles ou
artificielles, permanentes ou temporaires, ou l'eau est stagnante ou courante,
douce, saumatre ou salée, y compris des étendues d'eau marine dont la pro-
fondeur a marée basse n’excede pas six meétres ».

2 Pour plus d’informations quant au projet Sav-Nat Afrique, consulter la
page officielle inscrite en bibliographie.

3 La norme de retranscription des termes en arabe que j’utilise est celle de la
ALA-LC (American Library Association). L’arabe dialectal soudanais
n’ayant aucun systéme de retranscription officiel, j’ai choisi celui qui me
semble le plus intuitif pour un lecteur francophone. J’ai également choisi
d’écrire entre parenthéses ces mémes mots en graphie arabe, afin d’étre la
plus précise possible et de lever toute ambiguité qui pourrait étre induite par
la seule transcription latine. Aussi, 1’écriture en arabe soudanais peut ne pas
correspondre & celle de ’arabe classique ou d’autres arabes dialectaux a
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« Grand Khartoum ». 1l sera ici question du gaswa (5.se3)*, litté-
ralement « café », rencontre hebdomadaire portant le nom de la
boisson éponyme, organisé par les femmes de la famille avec
laquelle j’ai habité. Il a été 1’occasion pour moi d’apprendre
I’arabe dialectal soudanais puis, au fur et & mesure, les régles
implicites de 1’oralit¢ de cet arabe notamment en matiére de
style et de prosodie, autrement dit rythmes, pauses, et traits
« suprasegmentaux » de la chaine parlée, c’est-a-dire, ceux
s’ajoutant aux phonémes mais ne pouvant en étre isolés : ac-
cents toniques et de hauteur pour la découpe du flux sonore,
quantité vocalique, etc. C’est la modulation que 1’on donne a
un message oral. Dans cet article, je vais présenter la facon
dont les rencontres hebdomadaires du gakwa concentrent, en
un espace et temps donnés, les sociabilités familiales de voisi-
nage et comment, en s’y penchant, on peut comprendre
I’importance de raconter, de narrer les histoires de la vie quoti-
dienne dans les relations sociales —de maniéere générale cette
fois-ci et non plus limitée aux cafés. On peut aussi appréhender
comment se font ces interactions sociales et en apprendre sur
un éventail extrémement large de sujets, de la cuisine aux
regles de bienséance en passant par I’ethnozoologie, la cosmo-
gonie locale et les usages de la langue.

Les langues officielles du pays sont I’arabe littéraire et
I’anglais, mais dans la capitale est majoritairement utilisé ce
qui est appelé «I’arabe dialectal soudanais», ou encore

cause de certaines prononciations ou de I’existence de termes purement
spécifiques a lui.

* Le mot est d’ailleurs & I’origine du mot argotique frangais « caoua », aussi
écrit « kawa », apparu dans le langage familier a la fin du xix® siécle par
emprunt des soldats francais détachés en Algérie et désignant le café (Roy-
nette, 2014 : 4).
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« I’arabe parlé de Khartoum » (Renaud, Tamis et al, 2009 : 2).
Cet arabe posséde un accent propre, un lexique parfois diffe-
rent des autres arabes (classique et dialectaux) et des expres-
sions usuelles assimilées spécifiquement a 1’arabe soudanais
par ses locuteurs. Ces dernieres sont & noter, puisque je revien-
drai dessus dans le présent article. La religion majoritaire de la
capitale est I'Islam. En ce qui concerne la méthodologie,
I’observation extérieure et 1’écoute simple ont d’abord été réa-
lisées et ce en lien avec 1’évolution de mon niveau de langue,
quasi-nul au début du séjour et utilisant alors majoritairement
la gestuelle pour me faire comprendre. J’ai complété ces obser-
vations par des notes et croquis de gestes réalisés dans un car-
net. Au fur et a mesure de ma présence répétée aux cafés et les
progrés en langue, les sommations a « raconter les nouvelles »
se sont fait sentir et j’ai ainsi participé davantage aux conversa-
tions, mettant en pratique ce que j’avais pu observer.

Les cafés des femmes auxquels j’ai assisté prennent place
dans le Hashmab, quartier du « vieil Omdurman ». Selon une
de mes interlocutrices, d’une trentaine d’années, ce quartier
tiendrait son nom du premier homme qui s’est installé sur cette
zone, le cheikh® Ahmed Hashim, en 1890. Dans ce quartier, les
maisons sont majoritairement transmises de génération en gé-
nération depuis lors, soit environ cing générations en arriere.
Ainsi, la majorité des habitants du quartier est, selon mes in-
formateurs, associée a la généalogie du cheikh. Si je ne puis ni
confirmer ni infirmer cette affirmation, je dois dire qu’il m’a

% « Cheikh » (&%) est un titre de respect et une forme d’adresse soit envers
un homme possédant un statut religieux dans 1’Islam, soit, plus rarement,
envers un homme considéré comme un ancien et respecté pour ses connais-
sances religieuses. Traduisible par « maitre, vieillard, sage » (Tamis, Pers-
son, 2011 : 189).
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suffi de pointer au hasard et a plusieurs reprises quelqu’un dans
la rue pour qu’on m’en décrive presque instantanément un lien
de parenté, parfois éloigné a trois ou quatre degrés, si bien qu’il
est d’usage d’entendre dire que « tout le Hashmab est de la
famille ». Les maisons du voisinage sont référées au Ailla (),
signifiant littéralement « quartier » ou méme « village » (Tamis
et Persson, 2011 : 78). Le hilla n’est pas vraiment « dehors »,
disent mes informatrices : dedans, elles m’expliquent pouvoir
se permettre de sortir sans devoir s’appréter, c’est-a-dire sim-
plement en gardant leurs vétements de maison (une djellaba) et
en les recouvrant seulement d’une t0b (<), le voile enrobant
leur corps tout entier.

Ce café hebdomadaire est le café organisé par et pour les
femmes le vendredi, chez elles, a tour de rdle : c’est en fait un
cycle prédéterminé et respecté par toutes sauf cas exceptionnels
depuis la mise en place de cette réunion en 2015 sous
I’impulsion de 1’'une d’entre elles. Cette pratique existe égale-
ment ailleurs, dans d’autres quartiers du Grand Khartoum. Le
gahwa a toujours lieu le matin, avant que les femmes n’aillent
chacune préparer le déjeuner pour le reste de leur famille, et
dure entre une heure trente et deux heures. Il se déroule dans
un salon ou une chambre, dans lesquels des lits et fauteuils sont
disposés en « U » ou en cercle, et est régulé dans le temps par
I’arrivée des collations, servies toujours dans le méme ordre :
une boisson fraiche, des biscuits puis une boisson chaude (thé
ou cafe), qui signifie la fin de la réunion. Plus largement, ceci
est la norme de ce qui se doit d’étre servi a des visiteurs lors de
visites de courtoisie. Les collations sont amenées par la mai-
tresse de maison ou I’un de ses enfants, et servies par la plus
jeune des femmes du groupe par égard pour ses ainées. Ce der-
nier est composé d’un noyau dur de dix femmes, qui se rencon-
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trent afin d’échanger sur les derniéres nouvelles, raconter ce
qu’il s’est passé dans les vies de chacune, s’échanger des com-
bines sur la gestion des affaires domestiques (achats de gros
pour réaliser des économies d’échelle par exemple), asseoir
leurs réseaux familial et d’entraide directs (Werner, 1997 : 384)
et réaliser une petite tontine. Elles sont toutes sceurs, belles-
sceurs ou cousines au premier degré (elles ont en grande majo-
rité contracté le mariage préférentiel avec leur cousin croisé ou
paralléle [a ce sujet, voir Bonte, 1994]), toutes voisines du
méme quartier, et habitent toutes au maximum dans un rayon
de cent métres les unes des autres. C’est aussi 1’occasion pour
elles de se retrouver pendant que la majorité des hommes est a
la mosquée.

On m’a proposé d’intégrer ce café hebdomadaire le jour de
mon arrivée a Omdurman. Ces rencontres commencent tou-
jours de la méme maniere, par les salutations. Ces derniéres
font appel a un répertoire de trois a quatre phrases-types, répé-
tées deux a trois fois de suite en corrélation avec ’age de
I’interlocutrice et a poser a chacune des personnes présentes,
une a la fois, sous peine de manquer de politesse. Elles peuvent
ainsi durer cing minutes en fonction du nombre de personnes
présentes. Cette séquence est entrecoupée successivement par
un contact avec la main droite sur 1’épaule gauche de
I’interlocuteur, d’une poignée de mains et enfin de baisers :

—« Ay S ) ol a5

« Kef? Tamam ? Enti kwaisa ? »

littéralement « Comment ? Parfaite ? Tu es bien ? »

—« S Sl gl Slee € 5ik & LA »

« Akhbar-ik shinu ? ‘amalti shinu ? Mashéti wén ? »

soit « Quelles sont les nouvelles ? Qu’est-ce que tu as fait ?
Ou es-tu allée ? »



124 Eurydice Devos

On a ici d’emblée des questions qui invitent a relater des
événements passés. Or, parler est bien évidemment plus
qu’aligner de simples mots pour se faire comprendre : savoir
récapituler, de facon verbale, des événements vécus ne suffit
pas. Il faut en plus savoir le faire de fagon intéressante, de fa-
con laziza (33), c’est-a-dire de facon « délicieuse », drole,
parce qu’en effet plus que le sujet en lui-méme, 1’intérét réside
avant tout, lors du café et de facon plus générale lors de visites
de courtoisie, dans la capaciteé a « faire rire, pour que les gens
passent un bon moment avec nous » (Manal Hussein, commu-
nication personnelle, 2018) et parce qu’il faut évidemment que
I’histoire « vaille le coup » d’étre racontée : il faut savoir adap-
ter ses histoires au contexte interactionnel : quel public ? Jeune,
vieux ? Hommes, femmes ? Amis proches ou simples connais-
sances ? En fonction, le narrateur parle plus ou moins poliment,
plus ou moins vite, fort, respecte les regles de I’humilité (no-
tamment pour les femmes), utilise I’ironie, des marqueurs du
discours plus ou moins acceptés par la bienséance, etc. Il faut
aussi rendre I’histoire attrayante, et ce pour que les narrataires,
c’est-a-dire les destinataires du discours, 1’écoutent avec inté-
rét. On reconnait alors des talents de conteur d’anecdotes au
narrateur : le rythme de la narration, le débit de paroles,
I’accentuation ou la hauteur de ton sur certaines voyelles
longues. On dit d’elle qu’elle est hakkai® (s%~), une personne
douée pour raconter les anecdotes, un mot qui lui-méme a un
certain rythme de par sa deuxiéme consonne, occlusive suivie
d’une voyelle longue, et qui n’est jamais dit de fagon plate
mais toujours de fagon enthousiaste — souvent d’ailleurs pour

6 Le mot hakkai (s%~) vient du verbe haka (S~) qui signifie « raconter,
relater ». 1l fait référence au nom hikaya (Ss) : histoire, conte, fable (Ta-
mis et Persson, 2011 : 78).
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rapporter a quelqu’un qu’on a vu une personne hakkai, qui
narre tres bien.

« Les gens qui sont hakkai, ils ne sont jamais seuls. Déja,
chez eux, il y a toujours des visiteurs, parce que les gens ai-
ment leur rendre visite. Les gens qui ne sont pas hakkai, ce
sont eux qui se déplacent. Les hakkai, on vient a eux. Tu Vois
la différence ? C’est comme ¢a qu’on les repére » (Nada Ha-
fiz, communication personnelle en francais, 2018).

Une personne qui narre bien est alors une personne qui
ajoute des styles a son discours. Pendant une heure et demie au
café des femmes, ce sont ces histoires qui sont racontées, les
« derniéres nouvelles », les shamarat (3\ %) littéralement « le
cumin frais », ¢’est-a-dire qui vient d’étre coupé, donc des his-
toires arrivées réecemment mais surtout croustillantes et les ré-
actions en chaine d’histoires qu’elles provoquent. On demande
d’ailleurs souvent, lors d’un silence, « vous n’avez plus de
shamarat ? ».

Le discours rapporté en arabe se présente de facon directe,
C’est-a-dire que si quelqu’un veut rapporter qu’« untel a dit
telle chose », la structure grammaticale de la phrase se tradui-
rait en francais par « untel m’a dit —deux points, ouvrez les
guillemets —, je lui ai alors dit — deux points, ouvrez les guille-
mets ». C’est un style grammatical qui laisse ainsi a la narra-
trice tout le loisir d’imiter les répliques dites lors de
I’événement qu’elle relate, et donc de « jouer » les scénes
qu’elle énonce. Elle théatralise le vécu, fait usage des outils
qu’elle a a sa disposition : le corps, la voix, les mots en eux-
mémes en jouant sur leur style. Elle donne vie au récit : par les
gestes (les mains, voire les bras en entier pour appuyer sur
I’intensité, sont trés souvent utilisés), par les expressions du
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visage, elles aussi importantes (froncement des sourcils, mine
courroucée), 1’usage du corps (torsion du buste vers la gauche
ou la droite pour signifier un changement de personnage), la
variation des intonations, I’imitation des voix des personnes
concernées, la rapidit¢ de 1’enchainement des dialogues qui
donnent un rythme a I’histoire, etc. Elle utilise également des
mots introductifs, qui attirent I’attention : le mot zaman (o)),
littéralement « il y a longtemps », est souvent utilisé pour in-
troduire un événement passé a la maniere de « il était une
fois... », appuyé par des claguements de doigts plus ou moins
nombreux et une moue du visage qui corrobore son ancienneté.
Ce geste fait partie d’une série de nombreux autres utilisés pour
signaler I’emphase. Ils sont ce que Geneviéve Calame-Griaule
(1982 : 48) propose d’appeler des « gestes phatiques » : des
gestes qui n’auraient pas de signification en eux-mémes mais
qui sont rendus signifiants parce que superposes a un mot ou a
une expression, et en outre, parce qu’ils sont principalement
réalisés afin de maintenir le contact avec 1’auditoire. Elle les
différencie des gestes signifiants par eux-mémes selon le réfé-
rent culturel, comme par exemple une paume ouverte frappant
plusieurs fois et de coté, un poing fermé pour signifier, sans
mot besoin, qu'une chose est en grand nombre. De nombreux
embrayeurs narratifs sont mobilisés : « et aprés quoi ? Apres,
.» («u ba‘den shinu ? Ba‘den... » ;| « .02 € 54 Gy 5 %)
« Bref, ce qui importe ici, c’est que... » (« ya ‘ni, al-muhim... » ;
«..0eall | S2»). Les histoires ont toutes un schéma narratif
similaire. Dans les premieres phrases, on situe efficacement
quand, ou, qui, quoi : « Une fois, j’étais chez mon oncle avec
ma sceur, et ceci est arrivé ». La situation cocasse, dérangeante
ou étonnante est explicitée et rendue intéressante, digne d’étre
contée et surtout d’étre écoutée par le biais de procédés narra-
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tifs verbaux et non-verbaux, d’artifices, alors que sans ces €elé-
ments, elle aurait pu paraitre banale, ennuyante. Quelqu’un qui
a vécu un événement qui sort de I’ordinaire mais qui ne sait pas
le relater de fagon laziza, de facon divertissante, perdra tout le
« capital racontabilité¢ » de son histoire (Vincent, Perrin,
2001 : 182) : il I’aura alors « gachée » et il est alors possible
que quelqu’un reprenne I’anecdote en la racontant « mieux,
parce que lui ne sait pas bien raconter ». Le risque réside sur-
tout dans la possibilité que I’assemblée ne se désintéresse et
que des conversations débutent de maniére simultanée, créant
des micro-groupes, voire méme qu’une ainée ne demande a la
narratrice de se taire et d’écouter une histoire en relation avec
la sienne, qu’elle jugerait plus a-propos: « Non ma sceur,
écoute-moi, moi je vais te dire un “truc” grave...» («La ya
zola’ asma‘ini, hagil-leki haja mubdalagha...» ; « As3b ¥
s dals S J8la el »). On peut voir également a quel
point cette esthétique de la phrase est importante dans les choix
grammaticaux mémes qui sont faits par la personne ayant la
parole. Pour exprimer un fort degré d’intensité (aussi appelé
superlatif absolu) par exemple, un locuteur de 1’arabe a le
choix entre plusieurs structures grammaticales : soit ajouter des
adverbes tels que « trés » (shedid »25 ou jiddan 1) ou « beau-
coup » (katir »£5) a un adjectif ou un verbe, soit —et c’est ce
que I’on rencontre bien souvent chez ceux considérés comme
les meilleurs conteurs — opter pour une toute autre structure

" Zola ({52), ou au masculin zal (Js) est difficile a traduire en francais. 1
signifie littéralement « quelqu’un », « personne » mais est a la fois un terme
d’adresse et de référence. 1l recouvre un grand éventail de registres,
puisqu’il pourrait, selon les contextes, étre traduit par « femme », « mon
amie », «ma sceur » aussi bien que par « meuf». Il se rapproche de
« dude » en anglais.
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construite sur le modele « adjectif + nom issu de 1’adjectif » ou
« verbe + nom issu du verbe ». J’illustre ci-dessous mes propos

pour plus de clarté.

Cas avec un adjectif : sami/z (beau, ze)
« Trés beau » : samik shedid ou samih jiddan

adj. adv.

samih  samaha

adj. nom commun issu de ce méme adjectif, ie. samadha, la
beauté).

Par exemple :
« Ce garcon est
al-walad-da
Avrticle-nom-démonstr.

tres mignon/trés gentil/trés généreux ! »
hilu-hala/zarif-zaraf/karim-karam
adj.-nom

Cette redondance, purement emphatique, sert ainsi de sup-
port a une prosodie spécifique, le plus souvent par le biais d’un
changement de hauteur ou d’un allongement de la quantité vo-
calique. Cette structure grammaticale est également utilisée

avec les verbes.

Par exemple :
« Nous avons beaucoup mangé ! »

« J’ai beaucoup bu ! »

« Elle m’a beaucoup disputé/grondé ! »

akal-na katir
vb.accompli-1PL adj.
akal-na akil !
vb.accompli-1PL nom
shirib-ta katir
vb.accompli-2SG adj.
shirib-ta sharab !
vb.accompli-2SG nom
shakal-at-ni shedid !

vb.accompli-3SG-1SG.ACC  adv.
shakal-az-ni shakal !
vb.passé-3SG-1SG.ACC nom
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Cette structure est, d’apres les discussions que j’ai eues a
son propos, jugée comme jolie a ’oreille, « sucrée » (hilu ;i)
alors qu’en comparaison, la premiére est « trop » sérieuse,
voire plate, fade, ennuyeuse pour des conversations censees
étre légeres.

Narrer une histoire n’est pas, de plus, une action unilatérale.
L’une des fagons de rendre le récit plus vivant pour le narrateur
consiste également a interpeller son auditoire, au moyen
d’expression toutes faites: « sk isand, gsma u-ni ya
akhuani, écoutez-moi mes fréres, mes sceurs ! » ; « e <@gy,
wob ‘aly, plaignez-moi, pleurez-moi ». Le narrateur stimule
son public, mais ce dernier se doit lui aussi de stimuler le nar-
rateur pour qu’il prenne en compte les réactions et continue son
récit ;. « C’est pas vrai, tu mens ! — Si, je le jure par Dieu ! ».
Parfois, les paroles pergues comme sages ou les faits suscitant
I’approbation de 1’assemblée sont ponctués de « Ai w allahi,
kalam sah », (L= dS 45 1), « oui, par Dieu, cette parole est
vraie ».

Le public sert d’aide-mémoire, de relanceur de récit, résume
et synthétise en reprenant ce qu’il considére comme les « meil-
leures répliques » de I’histoire, bien souvent ce qui s’apparente
a la chute dans le schéma narratif. Pendant les éclats de rire a la
suite de la narration, il n’est pas rare qu’une femme de
I’assemblée dise «vous avez entendu ? Quand elle a dit:
«...», le vendeur lui a dit: «...»!Vous avez entendu ? ».
Apres la chute de I’histoire, et ceci alors que chacune 1’écoutait
attentivement jusqu’a sa fin, s’en suit une lutte pour la prise de
parole. Ton descendant, signe de fin de phrase, maintenant la
voie est libre pour conter la sienne. Toutes parlent en méme
temps, d’une voix qui se veut plus forte que celle de sa voisine,
pour qu’on I’écoute : « Non non, attendez, écoutez-moi ! — Non,
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moi, une fois... ! » et c’est justement celle qui embraye le plus
vite sur son histoire qui sera écoutée, les mots introductifs
d’une nouvelle narration faisant office d’attracteur d’attention
et réduisant tout le monde au silence de facon presque instanta-
née.

Quand survient un blanc dans la conversation, il arrive
qu’une femme demande : « vous n’avez plus de cumin ? » ou
« vous n’avez plus d’histoires ? ». 1l se peut qu’elle aille méme
jusqu’a interpeller quelqu’un individuellement et lui demande a
nouveau « ¢a va ? Quelles sont les nouvelles ? », signe que le
destinataire doit embrayer sur un nouveau sujet.

Dans ce processus d’apprentissage de 1’arabe parlé et de
I’art de narrer son quotidien pendant le gakwa, raconter mes
propres anecdotes ou rapporter les histoires contées par des
agriculteurs par exemple, appelait les autres a raconter les leurs
et, finalement, a parler d’autres récits entendus dans d’autres
milieux sur les oiseaux au Soudan. Les femmes de ce café heb-
domadaire m’ont permis, grace a leur enseignement, de savoir
comment susciter la narration chez mes autres interlocuteurs :
agriculteurs, commergants, chasseurs. En m’enseignant ce
qu’est « étre » un bon public, en me transmettant les codes et
en me mettant moi-méme en situation par la suite, elles m’ont
appris a narrer par moi-méme, me permettant ainsi de récolter
en retour, comme autant de réactions en chaines, des histoires
porteuses de connaissances (ethnozoologiques notamment) que
je n’arrivais pas a faire dire par d’autres moyens. « La narration
implique la narration », ai-je envie de conclure et, usant de
cette technique, il m’a été permis d’accumuler nombre de ma-
tériaux ethnographiques qui me seraient restés inconnus sans
une adaptation au mode local de transmission orale des savoirs.
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LA FERMENTATION D’ORTIE

Ftude comparative entre les méthodes de
fabrication des jardiniers d’Amiens
(Somme-Picardie) et I’Autorisation de
Mise sur le Marché (AMM)

Résumé

La « guerre de I’ortie », déclenchée dans les années 2000 a
cause de I’interdiction par la Iégislation francaise de la fabrica-
tion et de la commercialisation d’extraits végétaux a base
d’ortie, est devenue un symbole de résistance contre les lobbies
industriels agronomiques. Influents, ceux-ci ont réussi a ce que
des réglementations législatives soient imposées au nom de la
santé publique. Seule la fermentation d’ortie réalisée selon une
recette officielle de I’Autorisation de Mise sur le Marché
(AMM) est autorisée pour sa commercialisation. Or, cette re-
cette ne fait pas I’unanimité. Dans ce sens, les jardiniers
d’Amiens n’en tiennent pas compte et continuent de procéder
de maniere empirique. De la récolte d’orties au stockage de la
fermentation en passant par le choix du matériel, les quantités
et la qualité des matieres premiéres, des conditions de macéra-
tion et de la filtration, cet article a pour objectif de mettre au
jour les étapes préparatoires de la fermentation d’ortie par les
jardiniers d’ Amiens et de comprendre les causes de telles pro-
cédures.

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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L’ortie (Urtica dioica L., Urtica urens L.), omniprésente
dans les jardins familiaux d’Amiens, est utilisée par les jardi-
niers des associations Saint-Jacques et Saint-Maurice sous
forme d’extraits végétaux appelés communément « purin
d’ortie » (Bernard, My, Veschambre, 2002:2). En tant
qu’engrais préventif contre les maladies et répulsif contre les
nuisibles, les procédés de fabrication sont transmis oralement
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dans le milieu des jardiniers et semblent remonter pour certains
scientifiques a la « nuit des temps » (lbid.) et pour de nom-
breux jardiniers, de « génération en génération » (Caumartin,
31/08/2017, entretien enregistré). La commercialisation des
extraits d’ortie en France ne débute qu’en 1993, lorsque
I’entreprise J3C-Agri de J-C. Chevalard les met sur le marché
(Bernard, My, Veschambre, 2002 : 3). Or, cette pratique n’est
pas appréciée par les lobbies industriels agronomiques qui y
voient une concurrence déloyale. Par conséquent, ils sont inter-
dits par I’Etat francais en 2006 sous prétexte qu’ils n’avaient
pas été soumis & un processus d’homologation (Loi
d’Orientation Agricole LOA n° 2006-11 du 5 janvier 2006,
art. 70, L. 253-1-1 et L. 253-7). Dans ce contexte, B. Bertrand,
E. Petiot et J-P. Collaert, membres des Amis de I’ortie! avec la
participation de J-C. Chevalard, publient un ouvrage provoca-
teur intitulé Purin d’ortie et compagnie (2007) afin de pro-
mouvoir les bonnes méthodes de fabrication et d’utilisation
d’extraits d’ortie. Nait alors une véritable « guerre de I’ortie »
(Tissier, 2003 ; Sinai, 2009 ; Vives, 2011). Des sites et blogs
internet d’amateurs et de scientifiques utilisant les extraits
d’ortie voient le jour et des pétitions circulent. L’objectif est de
mettre en avant la finalité de cette loi, a savoir la promotion des
lobbies agronomiques. En 2011, la situation se calme avec la
promulgation d’une loi qui dispose que seule la fermentation
d’ortie fabriquée selon la recette établie par I’Autorisation de
Mise sur le Marché (AMM) peut étre commercialisée (Jeannot,
2014 ; Michel, 2014). Cette fermentation entre dans la catégo-

! Association de type loi 1901 créée a la Haye-de-Routot en avril 1996 (C.
Lesage, directrice) ayant pour vocation d’initier la population par des ate-
liers et des conférences aux atouts de 1’ortie en se déplagant un peu partout
en France.



138 Héléne Falize

rie des Préparations Naturelles Peu Préoccupantes (PNPP),
selon I’Arrété du 28 avril 2011 autorisant la mise sur le marché
du purin d’ortie en tant que PNPP & usage phytopharmaceu-
tigue. Mais I’Association pour la promotion des PPNPP
(ASSPRO-PNPP) doute de I’efficacité de cette recette et la
qualifie de « piquette d’ortie » (Naulin, 2011 ; Bertrand, Petiot,
Collaert, 2007). Selon eux, le temps de macération serait trop
court et le pourcentage de dilution aqueuse trop important. Par
ailleurs, les jardiniers d’Amiens, qui ne connaissent pas cette
recette, continuent de procéder de maniere empirique.

Cet article repose sur une ethnographie d’un an menée entre
ao(t 2017 et ao(t 2018 durant laquelle j’observais les méthodes
de fabrication d’extraits d’ortie et menais des entretiens, libres
ou semi-directifs, aupres des jardiniers de deux jardins dis-
tincts. Ce travail ethnographique fut complété par diverses lec-
tures, scientifiques ou non : ouvrages agronomiques et de spé-
cialistes de I’ortie, théses, mémoires, articles de presse et textes
de loi.

Les deux jardins au sein desquels je menais mon ethnogra-
phie sont ceux de Saint-Maurice, au nord d’Amiens, et ceux de
Saint-Jacques, au sud de la méme ville. Les premiers sont si-
tués dans un cadre champétre, bordés par une pature apparte-
nant a la derniére ferme de la ville d’un cété, et par des champs
de l’autre. Ils sont arborés et délimites entre eux par de petites
allées herbeuses. La terre y est fertile et les jardiniers sont satis-
faits de cet environnement agréable. Ces derniers ont construit
leurs cabanes avec des matériaux de récupération ou des bidons
en plastique de toutes tailles s’entassent derriéres celles-ci.
Parmi eux, j’ai interrogé un aimable jardinier qui accepta de
m’expliquer son savoir-faire concernant I’extrait fermenté
d’ortie utilisé comme fertilisant pour la plupart des légumes.
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Celui-ci voulant rester anonyme sera surnommé Paul tout au
long de cet article. Il y a aussi Louise, une ancienne institutrice
agée de 58 ans. Puis, Jean-Rémy Macaux, &4gé de 65 ans, retrai-
té, travaillant actuellement au noir comme jardinier demeurant
a moins d’un kilométre de son jardin et sa voisine Aimée
Roedsen, agée de 66 ans, retraitée. Enfin, I’ami de J-
R. Macaux, Gérald Boulanger, aussi jardinier & Saint-Maurice,
agé de 60 ans, ouvrier retraité, habitant dans un appartement
face aux jardins familiaux. En ce qui concerne les jardins de
Saint-Jacques, en revanche, ils sont en cours de délocalisation,
et les nouvelles parcelles attribuées par la municipalité ne font
pas I’unanimité chez les jardiniers. Ces derniers déplorent,
entre autres, I’infertilité de la terre qu’ils qualifient de « rem-
blais », le bruit et la chaleur des cabanes en métal et surtout, la
privation de planter des grands arbres (seuls les pommiers ou
poiriers sont autorisés). Seul J. Caumartin, agé de 61 ans, an-
cien chef prototyper en métallurgie retraité de I’usine Matifas,
fabricant de matériel médical, n’a pas encore été délocalisé.
Parmi ceux qui ont été délocalisés, j’ai interrogé M. Buysine,
agé de 72 ans, retraité de France Télécom ne souhaitant pas
divulguer son identité précise et son voisin de parcelle Luc,
souhaitant rester anonyme comme M. Brood. J’ai fait aussi la
rencontre de nouveaux jardiniers : Francis, agé de 56 ans et sa
fille Claire, 29 ans, animatrice pour jeunes enfants, qui louent
une parcelle cote a céte. lls pratiquent la permaculture. Enfin,
Frédéric Lallemand, un gendarme agé de 48 ans, habitant a la
gendarmerie rue d’Elbeuf a 500 meétres des jardins Saint-
Jacques.

Dans cet article, il s’agit de comparer les méthodes de fabri-
cation d’extraits fermentés d’ortie des jardiniers de ces deux
jardins avec celle de I’AMM officiellement reconnue dans la
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Iégislation juridique et celles décrites dans Purin d’ortie et
compagnie (Bertrand, Petiot, Collaert, 2007). Cette comparai-
son permettra de souligner la spécificité des procédés de fabri-
cation de chaque recette mais aussi de mettre en avant
I’importance du contexte environnemental dans les processus
d’élaboration d’extraits fermentés d’ortie.

Le déroulé de I’article suivra donc les différentes étapes-clés
de la fabrication d’extrait fermenté d’ortie. Apres avoir décrit
la récolte de I’ortie et le materiel utilisé, je m’attarderai sur la
question de I’eau et des matiéres premiéres nécessaires a la
fabrication. Puis, je réfléchirai sur le lien entre les durées de
macération des extraits et les conditions environnementales,
avant de terminer par les méthodes de filtration, stockage et
conservation de la fermentation.

La récolte d’orties (Urtica dioica L., Urtica urens L.)

La premiére étape est la récolte d’ortie. Les choix de
I’endroit et de la période de I’année ne sont pas anodins pour
les jardiniers des jardins familiaux. Concernant I’endroit, la
majorité dit éviter les lieux pollués et vaporisés de produits
chimiques. Par exemple, ceux des jardins de Saint-Maurice
préférent éviter la pature des vaches environnant leurs jardins
et récolter dans une pature plus saine quoique plus éloignée.
Seul J. Caumartin, qui dit recolter les orties sur les parkings,
semble ne pas se soucier de la pollution. Néanmoins, il les ra-
masse le plus souvent dans son poulailler ou, par souci pra-
tique, il en a laissé se développer sur une petite parcelle, au
grand plaisir de ses poules qui raffolent de leurs graines tom-
bées sur le sol. En ce qui concerne la période de récolte, elle
dure en genéral deux mois, du début du printemps (mars) au
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commencement de la floraison (avril). A ce propos, tous les
jardiniers, bien qu’ils se servent de I’ortie pour apporter des
effets bénéfiques sur les végétaux de leur jardin, expriment la
crainte de voir des graines d’orties déportées par le vent germer
dans leurs parcelles cultivées (Jean-Rémi Macaux, entretien
enregistré, 2018) :

« Si tu laisses un pied d’ortie, ¢ca va en faire deux, trois,
guatre... Les graines, elles vont tomber, tu mets deux ou trois
pieds d’orties |’année prochaine, tu vois pu rien ! (...) Tu
passes le motoculteur, tu coupes les racines, au lieu d’en avoir
une, t’en as trois, quatre ».

En effet, la grande ortie (Urtica urens) est une plante uni-
sexuée et donc trés invasive car capable de se reproduire par
deux modes : sexué et unisexué. Le premier implique la pré-
sence de pieds males et femelles sur deux pieds différents se
reproduisant entre eux par fécondation grace a la pollinisation.
Les pieds femelles peuvent donner jusqu’a 20 000 graines qui
se répartissent sur une grande surface de terrain, quelles que
soient les conditions atmosphériques et la qualité du terrain. Le
second mode est la reproduction unisexuée ou asexuée impli-
quant la présence de rhizomes, de longues tiges souterraines
considérées comme des racines spécialisées pour la reproduc-
tion. Celles-ci forment des réseaux, ce qui explique que cette
plante ne pousse jamais seule mais en colonie, d’ou son pou-
voir envahissant. Ces rhizomes sont trés profonds et si nous
tentons de les faucher, la plante repoussera de plus belle : c’est
une « pousse cicatricielle » (Pierre Le Roux, communication
personnelle, 2018 ; Macaux, entretien enregistré, 2018). Lors-
gu’une colonie s’est formée, toutes les autres plantes seront
rejetées car elle a la capacité de grandir plus haut et plus vite
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que les autres pour accéder a la lumiére et par conséquent prive
les autres plantes de lumiére (Mor, s.d.:3; Delahaye,
2015 : 30).

En ce qui concerne les parties d’ortie cueillies, la majorité
des jardiniers récoltent uniquement les feuilles car les racines
apporteraient trop de terre et les tiges germeraient dans les par-
celles cultivées. Ces critéres de collecte sont les mémes que
ceux de la recette établie par ’AMM qui recommande de
« choisir des pousses jeunes et non montées en graines » (Arré-
té du 28 avril 2011 autorisant la mise sur le marché du purin
d’ortie en tant que PNPP a usage phytopharmaceutique). Or,
ces critéres ne sont pas partagés par les auteurs de Purin d ortie
et compagnie (Bertrand, Petiot, Collaert, 2007) qui insistent sur
le fait de cueillir les plantes entieres car chaque partie contient
une foule de molécules actives spécifiques. Cependant, ils ex-
pliquent que I’on ne doit pas chercher a extraire ces molécules
actives, contrairement a ce qui se pratique en agronomie clas-
sique chimique. En effet, en ne se concentrant que sur les ma-
tieres actives dans le but d’obtenir des résultats immédiats, on
passe a cOté de nombreux autres bienfaits de la plante. Le trai-
tement a base d’extraits végétaux que les auteurs congoivent
s’apparente ainsi a la phytothérapie (Bertrand, Petiot, Collaert,
2007 : 24). Dans les theses et les écrits scientifiques traitant de
I’efficacité de la composition des extraits vegétaux d’ortie, il
est précisé que le corps chimique recherché est I’azote, stocké
en majeure partie dans les feuilles (Bernard, My, Veschambre,
2012 : 5; Delahaye, 2015). Or, comme les résultats des tests
pour prouver I’efficacité sont tres controverseés, les auteurs re-
commandent donc d’utiliser la plante entiére (Bertrand, Petiot,
Collaert, 2007).
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Enfin, concernant la facon de récolter les orties, la plupart
des jardiniers utilise des gants pour ne pas se piquer. Seul
M. Brood des jardins de Saint-Jacques dit les couper avec une
cisaille, sans gants. Pour ce qui est du récipient de collecte,
chacun prend ce qu’il a sous la main. Par exemple, Paul se mu-
nit du grand sac en tissu qu’il utilise habituellement pour ses
courses, tandis que M. Brood utilise son pot & moutarde en

Photo 1. Récolte des orties (Urtica urens L.) et (Urica dioica L.) par Paul
avec des gants (jardin familial de Saint-Maurice) © Héléne Falize 2018.

Aprés la récolte, les auteurs de Purin d’ortie et compagnie
(Bertrand, Petiot, Collaert, 2007) recommandent de fragmenter
grossiérement les orties avec un sécateur ou une cisaille avant
de les faire macérer car « la fragmentation a pour but de facili-
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ter I’extraction des substances actives par éclatement de poche
a essence » et est «cruciale pour la réussite des extraits »
(Ibid. : 25). Ce conseil apparait aussi dans la recette figurant
dans I’Arrété du 28 avril 2011 autorisant la mise sur le marché
du purin d’ortie en tant que PNPP a usage phytopharmaceu-
tique : « la fermentation peut étre facilitée si I’ortie est préala-
blement hachée ». Cependant, les jardiniers semblent I’ignorer.

Le récipient de macération

La seconde étape est la macération des orties qui consiste a
les faire baigner dans I’eau jusqu’a fermentation. Concernant le
récipient, si les auteurs recommandent d’en utiliser un de
grande contenance en plastique et de laisser pénétrer I’air (Ber-
trand, Petiot, Collaert, 2007 : 25), le choix des jardiniers se fait
plutdt par facilité. Ceux de I’association Saint-Jacques utilisent
des pots en plastique d’une contenance de 5 litres environ,
semblables au pot de moutarde de M. Brood. Ce dernier
m’informa qu’il I’avait obtenu grace a son fils qui travaille
dans la restauration. Seul J-C. Caumartin utilise des bidons en
plastique, comme les jardiniers de I’association Saint-Maurice.
Ces bidons en plastique sont de contenances variées allant de
50 a 500 litres et, selon J-R. Macaux, sont souvent laissés par
les anciens locataires des parcelles. 1l ajouta aussi qu’Etienne,
jardinier souvent évoqué par ce dernier et A. Roedsen, absente
a cause de problémes de santé, se servent d’une grande pou-
belle. Seul Paul se sert d’un seau semblable a ceux des jardi-
niers de Saint-Jacques.
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Photo 2. Bidons en plastique a c6té de la cabane de A. Roedsen (jardin
familial de Saint-Maurice) © Hélene Falize 2018.

La collecte et la qualité de I'eau

L’eau employée par tous les jardiniers est de I’eau de pluie.
Pour les jardiniers des nouveaux jardins de I’association Saint-
Jacques, cela peut s’expliquer par le fait qu’un récupérateur
d’eau a été fourni par la mairie, que tous me disent utiliser par
commodité. En revanche, J. Caumartin, qui loue une ancienne
parcelle, ainsi que les jardiniers de Saint-Maurice, n’ont pas de
récupérateur d’eau. lls placent alors un bidon en dessous de la
gouttiere de leur cabane afin de récupérer I’eau de pluie, qui est
gratuite. Dans ce sens, la recette définie par I’AMM préconise
I’utilisation de I’eau de pluie, tout comme les auteurs qui la
qualifient de « meilleure » car «la plus riche en micronutri-
ments » et « a température ambiante » (Bertrand, Petiot, Col-
laert, 2007 : 24). Néanmoins, ces derniers émettent quelques
recommandations concernant son pH qui doit étre controlé fre-
quemment. En effet, pour eux, il ne doit pas dépasser la valeur
de 5, alors que sur la recette officielle, nous lisons gqu’il doit
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étre « de I’ordre de 6 a 6.5% ». Si le pH de I’eau de pluie est
trop acide (inférieur a 5), les auteurs recommandent d’y ajouter
de la cendre de bois, et, s’il est trop alcalin, du vinaigre
d’alcool, tel qu’il est vendu dans le commerce, a bas prix
(Ibid. : 24). Parmi les jardiniers, seul Paul dit déja avoir contro-
Ié le pH de I’eau de pluie qu’il récupére avec un pH-métre. Il a
alors constaté qu’elle était trop « alcaline de I’ordre de 6,6° »
mais I’utilise quand méme car elle est « gratuite » (Paul, com-
munication personnelle, 2018). De plus, il ajoute qu’il se méfie
des informations médiatiques qui manipulent la plupart du
temps la population. Nous pouvons d’ailleurs appuyer son pro-
pos en constatant que les deux techniques de fabrication, I’une
officielle et obligatoire pour la commercialisation, I’autre éla-
borée par des agronomes et auteurs, sont différentes.

Les jardiniers verseront ensuite I’eau directement sur les or-
ties contenues dans les bidons bleus ou dans les seaux en plas-
tique. Seuls A. Roedsen et J-R. Macaux commencent par
mettre les orties dans des filets & pommes de terre avant de les
insérer dans les bidons bleus qui contiennent déja I’eau.
A. Roedsen dit qu’elle « nouera les filets de pommes de terre
avec une ficelle » alors que J-R. Macaux dit simplement « les
mettre », sans détailler s’il les noue ou pas. Tous deux expli-
quent que les filets servent ainsi « de filtre » pour récupérer
seulement le «jus d’ortie » (Roedsen, entretien enregistré,
2018 ; Macaux, entretien enregistré, 2018).

2 Arrété du 28 avril 2011 autorisant la mise sur le marché du purin d’ortie
en tant que PNPP a usage phytopharmaceutique.
3 Paul, communication personnelle, 2018.
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Photo 3. Paul verse | ’eau de pluie récupérée par la gouttiére de sa cabane
sur des feuilles et des tiges d ‘orties contenues dans un seau en plastique
d’une contenance de 7 litres (jardin familial de Saint-Maurice) © Hélene

Falize 2018.
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Les quantités de matieres premieres

La recette a suivre pour I’obtention de I’AMM préconise
d’effectuer la fermentation a un dixiéme de masse de matiere
active (les orties), tout comme les auteurs de Purin d’ortie et
compagnie (Bertrand, Petiot, Collaert, 2007 : 25). En revanche,
les jardiniers ne se soucient guere des quantités exactes.
M. Buysine de I’association Saint-Jacques déclare méme :
« C’est trés empirique mon histoire » (Buysine, communication
personnelle, 2018). Néanmoins, tous semblent connaitre a peu
pres les doses qu’ils utilisent. Luc, de I’association Saint-
Jacques, estime que pour 5 kg de feuilles d’ortie, il ajoute envi-
ron 50 litres d’eau : inconsciemment, il réalise sa macération a
un dixiéeme de masse de matiére active, la quantité idéale selon
les recettes médiatisées. On peut émettre I’hypothese que la
transmission s’opérant de géneration en génération a influencé
les rédacteurs de nos deux recettes. L’ancienne génération,
ayant moins de connaissances scientifiques, devait d’abord
tester empiriquement I’efficacité de I’extrait. Une fois le cons-
tat de la mesure idéale établi, c’est par mimétisme, en visuali-
sant et mémorisant les procédes, qu’ils se sont approprié une
méthode et se la sont transmise. Les auteurs appuient ce propos
en expliquant que c’est grace a une expérimentation empirique
que la science a pu démontrer aujourd’hui I’efficacité de
I’extrait fermenté d’ortie (Bertrand, Petiot, Collaert, 2007 : 18).
Dans le cas d’A. Roedsen, elle ajoute de I’eau en fonction du
nombre de filets de pommes de terre qu’elle dépose dans un
bidon, estimant que pour 3 a 5 filets, elle y ajoute 50 a 60 litres.
Quant a J-R. Macaux, il explique que dans un bidon bleu de
200 litres, il remplit toujours la moitié d’ortie et la moitié
d’eau. Enfin, J. Caumartin estime mettre « I’équivalent d’une
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balle de paille d’ortie dans 200 litres d’eau » (J. Caumartin,
entretien enregistré, 2017). Ainsi, les jardiniers ont des me-
thodes différentes pour fabriquer I’extrait. L hypothése peut
étre la suivante : ils élaborent les procédes de fabrication qui
leur ont été transmis aprés avoir constaté qu’ils permettaient de
fabriquer un extrait efficace.

o

Photo 4. Filet de pommes de terre contenant les orties (Urtica urens L.) et
(Urica dioica L.) placées dans un bidon en plastique par A. Roedsen (jardin
familial de Saint-Maurice) © Hélene Falize 2018.
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Les conditions environnementales et la durée de ma-
cération

Apres avoir mis les orties a tremper dans I’eau, nos auteurs
disent qu’il faut placer la préparation « a I’abri de la lumiére
avec un couvercle perméable » (Bertrand, Petiot, Collaert,
2007 : 25). La macération est donc aérobie, I’oxygene doit
pouvoir pénétrer. La recette de I’Arrété du 28 avril 2011 pour
I’AMM ne précise rien a ce propos. Concernant les jardiniers,
Paul explique mettre son seau dans sa cabane avec un cou-
vercle laissant passer I’air. J-R. Macaux la prépare dans des
bidons bleus, qu’il laisse dehors et éloignés de sa cabane a
cause de I’odeur, et couvre parfois. M. Brood explique quant a
lui qu’il ne peut pas mettre son seau dans sa cabane car celle-ci
est en métal, il y fait donc trop chaud. Il le laisse dehors au
fond de son jardin sans couvercle. Quant a Aimée, elle laisse
son bidon dehors, proche de sa cabane sans couvercle car
I’odeur ne la dérange pas. On peut ainsi penser que tous ne
tiennent pas compte des conditions de macération et mettent
leur préparation la ou ils pensent ne pas a avoir a la déplacer
jusqu’a son utilisation.

Puis vient I’étape de contrdle de la durée de macération. La
recette préconisée pour I’obtention d’AMM explique qu’il faut
« brasser le mélange tous les jours ». Les auteurs de I’ouvrage
ajoutent que le brassage est trés important —au moins 10 mi-
nutes par jour — car il permet de faire penétrer de I’oxygene
dans la préparation qui s’ajoute a celle déja présente dans I’eau
d’origine (Bertrand, Petiot, Collaert, 2007 : 24-25). Certains
des jardiniers effectuent un temps de brassage quotidien bien
moindre. Paul, Luc et M. Buysine disent brasser tous les jours
pendant une minute environ. M. Brood, quant a lui, brasse « un
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petit coup de temps en temps, une fois tous les deux jours pen-
dant une minute ou deux » (M. Brood, communication person-
nelle, 2018). Cette différence s’explique peut-&tre par le fait
que M. Buysine, Paul et Luc habitent a 5 minutes a pied de leur
jardin, alors que M. Brood doit prendre la voiture pour se
rendre au sien.

Enfin, les auteurs expliquent que le temps de maceération de-
pend de la température ambiante. Selon eux, plus la tempéra-
ture de I’air est élevee, plus la fermentation est rapide. Ainsi, si
la température est comprise entre 18°C et 20°C, I’extrait d’ortie
fermenté serait prét, en moyenne, en 15 jours. Le contréle de la
durée de fermentation s’effectue aussi grace au brassage qui
permet d’observer une remontée de petites bulles, ce qu’il ne
faut pas confondre avec les bulles dues au brassage (Bertrand,
Petiot, Collaert, 2007 : 26). Luc explique que lorsque les pe-
tites bulles n’apparaissent plus et qu’une fine écume se forme,
le moment est venu de soutirer et de filtrer pour bloquer la fer-
mentation, ce qui arrive selon lui au bout d’une semaine de
macération a température ambiante d’environ 22°C. En re-
vanche, tous les autres jardiniers sont dans I’incapacité
d’expliquer quand la préparation a fini de macérer et est donc
fermentée. Selon Paul, a une température ambiante moyenne de
20°C, environ 15 jours sont nécessaires : il inscrit donc sur le
couvercle du seau en plastique la date a laquelle il a commencé
a faire macérer ses orties. J-R. Macaux dit attendre 8-10 jours,
M. Brood jusqu’a 3 mois et J. Caumartin que « des gros vers
blancs apparaissent » (J. Caumartin, entretien enregistre,
2017). Enfin, tous disent attendre qu’une odeur nauséabonde se
dégage. Néanmoins, selon les auteurs, une forte odeur est signe
de putréfaction, et donc de perte d’efficacité : une fermentation
réussie doit sentir une légére odeur d’excrément de vache saine
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qui reste supportable. C’est pourquoi ils expliquent préférer
I’utilisation du terme « extrait » a celui de « purin » qui con-
note une mauvaise odeur. Certes, le terme « purin » est le plus
communément utilisé, transmis oralement depuis tellement
longtemps, qu’ils ont fait le choix de le faire figurer dans le
titre de leur ouvrage (Bertrand, Petiot, Collaert, 2007 : 8). On
peut émettre I’hypothese que ce terme évoquant la mauvaise
odeur aurait influenceé les jardiniers a laisser durer la fermenta-
tion plus longtemps qu’il ne faudrait.

Enfin, la recette a respecter pour I’AMM recommande de
« laisser macérer 3 a 4 jours a 18 °C », une durée bien trop
courte pour nos auteurs. On comprend alors pourquoi I’extrait
fermenté obtenu dans les conditions dictées par la recette citée
dans I’Arrété du 28 avril 2011 est qualifié par les auteurs de
« piquette d’ortie » (Naulin, 2011).

La filtration

Vient le moment de filtrer la préparation, moment évoqué
que brievement dans la recette officielle, contrairement aux
auteurs de Purin d’ortie et compagnie (Bertrand, Petiot, Col-
laert, 2007) qui expliquent son importance et détaillent com-
ment proceder (Ibid. : 28). D’apres eux, cette étape doit étre
trés rigoureuse car elle permet de conserver la fermentation. En
effet, les résidus entrainent la fermentation et peuvent conduire
a la putréfaction de la préparation s’ils ne sont pas filtrés a
temps, ce qui lui ferait perdre son efficacité. La filtration
s’effectue deux jours maximum apres la fermentation, ou, en
cas de canicule, juste apres. Ils rappellent aussi que si on veut
utiliser I’extrait en pulvérisation, il faudra filtrer trés finement
pour que les résidus ne bouchent pas le pulvérisateur, ce que
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confirment la majorité des jardiniers. Enfin, nos auteurs con-
seillent d’abord d’enlever le plus gros avec un filtre a mailles
éloignées et d’affiner avec un autre a mailles plus serrées, ce
que Paul fait. Il filtre en premier avec un tamis de magonnerie
en plagant un bac a gacher (habituellement utilisé pour le ci-
ment) en dessous pour récupérer le filtrat. Puis, il place un tissu
en coton dans un entonnoir afin de filtrer trés finement.
L’entonnoir permet de faciliter I’insertion de I’extrait dilué
dans un bidon en plastique qui le contiendra jusqu’a son utilisa-
tion. Dans le cas de J-R. Macaux, le filet de pommes de terre
laissé macérer avec les orties sert directement de filtre et le
« jus d’ortie » (le filtrat) reste dans le bidon bleu (Paul, com-
munication personnelle, 2018). J. Caumartin utilise quant a lui
un bout de grillage récupéré chez Matifas, I’usine ou il travail-
lait, et enléve les gros vers blancs survenus pendant le temps de

Photo 5. Tamis & maconnerie de Paul qui lui sert de filtre pour filtrer son
extrait fermenté d ‘ortie (jardin familial de Saint-Maurice) © Héléne Falize
2018.
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5 S )
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Photo 6. Filet de pommes de terre d ’A. Roedsen contenant des orties ayant
macéré dans | ‘eau et servant a filtrer la fermentation d ‘ortie (jardin fami-

lial de Saint-Maurice) © Hélene Falize 2018.

> B

Le stockage de la macération

Enfin vient la derniere étape, celle du stockage de la fermen-
tation. Alors que la recette officielle mentionnée dans I’ Arrété
du 28 avril 2011 recommande de « diluer le filtrat dans environ
5 fois son volume d’eau (eau de pluie ou de source de préfé-
rence) dans un récipient fermé et identifié [...] pour éviter que
la fermentation ne reparte », nos auteurs soutiennent qu’il faut
la conserver pure, dans un cubitainer fermé hermétiquement
(Bertrand, Petiot, Collaert, 2007 : 28). Cela explique davantage
pourquoi ils qualifient I’extrait fabriqué selon la recette offi-
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cielle de « piquette » (Naulin, 2011). De plus, selon eux, la
dilution dépend de la maniere dont on veut utiliser I’extrait
(arrosage ou pulvérisation) et pour quel objectif. Placé a I’abri
de la chaleur et de la lumiere, I’extrait fermenté d’ortie peut se
conserver deux ans. Le fait de fermer hermétiquement signifie
que la fermentation reste aérobie aprés avoir macére. Les au-
teurs expliquent que si le contenant de la préparation gonfle, il
faut impérativement I’ouvrir le temps que s’échappent les gaz,
sans quoi la fermentation reprendrait. En effet, les résidus
d’ortie restant malgré la filtration alimentent la fermentation et
peuvent la faire entrer en putréfaction (Bertrand, Petiot, Col-
laert, 2003 : 28). Cette information trés importante est seule-
ment connue de Paul, qui dit fermer hermétiquement le bidon
en plastique et le placer dans sa cabane. Les autres jardiniers
disent ne pas stocker I’extrait de fagon hermétique. Tous, apres
filtration, laissent leur extrait dans un récipient identique a ce-
lui qui a servi pour la macération avec un couvercle non her-
métique, ou sans couvercle.

Enfin, la durée de conservation est incertaine chez nos jardi-
niers. A. Roedsen et J-R. Macaux pensent que la préparation ne
se périme pas. M. Brood, M. Buysine et Luc disent qu’ils ne se
sont jamais posé la question car ils I’utilisent dans les mois qui
suivent. En revanche, Paul estime qu’elle n’est plus utilisable
au bout d’un an. Enfin, la recette a respecter pour
I’Autorisation de mise sur le marché affirme que «le purin
d’ortie peut se conserver au frais jusqu’a pres d’un an (par
exemple dans un garage ou au sous-sol) dans un récipient iden-
tifié (plastique, verre, éviter le métal) » (Arrété du 28 avril
2011 autorisant la mise sur le marché du purin d’ortie en tant
que PNPP a usage phytopharmaceutique).
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Conclusion

La fermentation d’ortie dépend des matieres premiéres, des
conditions environnementales et des personnes qui la fabri-
quent. En comparant les méthodes de fabrication des jardiniers
des jardins familiaux avec celle dictée par I’Arrété du 28 avril
2011 autorisant la mise sur le marché du purin d’ortie en tant
que PNPP a usage phytopharmaceutique et celle des auteurs de
Purin d ortie et compagnie (Bertrand, Petiot, Collaert, 2007), il
apparait que les différences les plus importantes concernent le
temps de macération et le pourcentage de dilution. Selon nos
auteurs, le temps indiqué dans la recette pour I’obtention de
I’AMM est beaucoup trop court pour arriver a fermentation et
le pourcentage de dilution beaucoup trop élevé. Ces facteurs
révelent alors une société capitaliste dirigée par I’argent ou la
main d’ceuvre, le temps de fabrication, la qualité, doivent étre
réduits au maximum. D’un autre c6té, nos jardiniers se fient a
la mauvaise odeur pour estimer le temps de macération, odeur
qui, selon nos auteurs, est en réalité signe de putréfaction et
donc de perte d’efficacité.

Par ailleurs, les tests réalisés pour mesurer I’efficacité de la
fermentation d’ortie sont des plus contradictoires. D’un coté, le
discours des grands producteurs nationaux, jugeant les essais
négatifs ; de l’autre, celui des petits producteurs régionaux,
comme les membres de I’Organisation Professionnelle de
I’Agriculture Biologique en Alsace (OPABA), confirmant les
effets bénéfiques de la fermentation d’ortie.

En consequence, I’Arrété du 18 avril 2011 aurait di mettre
fin a la « guerre de I’ortie », or les agronomes et autres scienti-
fiques pronant la légitimité des extraits tout comme ceux vou-
lant les interdire ont été insatisfaits. C’est le cas de C. Gatineau



La fermentation de l'ortie 157

(2013a ; 2013b), président de la Confédération paysanne pour
IPutilisation de P’extrait d’ortie qui explique que
I’administration a pris une décision politique au détriment de
toute considération scientifique pour calmer la situation. Selon
lui, I’arrété trompe le consommateur en légalisant I’extrait
comme un anti-mildiou et un insecticide dont le prix, éleve,
varie en magasin, et bénéficie en réalité en premier lieu a la
grande distribution.

Photo 7. Extrait fermenté d ‘ortie de J-R. Macaux laissé dans un bidon en
plastique a Iair libre (jardin familial de Saint-Maurice) © Hélene Falize
2018.
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Marc-Emmanuel Grandgeorge

ENTERRER SON DOUBLE, PROTEGER

SON CORPS

Les protections du corps dans le Bwiti misoko
assenguedia dans la région du Moyen-Ogooué
(Gabon)

Résumé

Ce travail est le résultat d’un pré-terrain ethnographique de
trois mois en Afrique centrale (septembre a décembre 2017),
dans la région du bassin du Congo, au Gabon, dans la province
du Moyen-Ogooué. Y est présentée la chaine opératoire d’une
protection du corps au sein du rituel Bwiti misoko assenguedia
et, par ce biais, j’introduis le rapport des nganga (devins-
guérisseurs) au monde, plus précisément aux éléments naturels
que ces derniers utilisent dans le cadre de leurs activités ri-
tuelles quotidiennes. Pour ce faire, aprés les informations in-
dispensables a la compréhension du contexte de 1’étude, est
présenté un déroulement-type agrémenté de données ethnogra-
phiques choisies pour leur représentativité. A travers ces
exemples et a 1’aide du concept de « symbolisation du réel »,
cet article tente de rendre compte de la richesse symbolique du
Bwiti misoko assenguedia dans son rapport a I’environnement.

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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Les « protections », sortes de talismans du corps, sont d’un
usage courant dans tout le Gabon, mais que sont-elles au juste ?
Que représentent-elles ? Comment fonctionnent-elles ? Com-
ment sont-elles fabriquées et avec quels éléments ? C’est a ces
différentes questions que ce travail essaye de répondre, se ba-
sant sur des données de terrain issues d’observations partici-
pantes complétées et approfondies par des entretiens avec les
informateurs. Il ne s’agit pas, au terme d’un simple terrain pré-
liminaire de prétendre proposer un travail exhaustif, mais plu-
tot de présenter une démarche exploratoire qui se base sur un
matériel collecté cependant déja assez riche. Depuis la présen-
tation de ce texte, celui-ci a été approfondi par des données
recueillies durant un second séjour effectué de janvier a février
2019. Mon travail de recherche se prolongera surtout lors d’un
long terrain envisagé dans le cadre d’une thése de doctorat pla-
nifiée pour 2020.

Dans le cadre du Bwiti, la « protection » est une sorte de ta-
lisman vue au Gabon comme un double du corps de la per-
sonne qui en demande la fabrication. Ce double doit son effica-
cité a deux facteurs principaux : d’abord a des éléments natu-
rels® divers ajoutés au double pour le renforcer. Ensuite, au fait
qu’une fois parachevée, la « protection » est cachée dans un
endroit spécifique. Comme les éléments qui la composent, ce
lieu a une fonction bien particuliére et un role précis a jouer.
En effet, ’objectif final du nganga (terme désignant toute per-
sonne initiée au Bwiti et pouvant se traduire par « devin-
guérisseur ») fabriquant cette protection est que le double du
corps échappe au regard d’autrui, ce qui implique qu’a la fois

1 Par naturel, j’entends des éléments végétaux, animaux ou méme minéraux
issus de I’environnement.
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ce double et le corps du patient puissent échapper aux attaques
potentielles d’un jeteur de sorts.

De nombreux auteurs ont déja travaillé sur le Gabon et ses
rituels. Je peux par exemple citer André Mary avec La Nais-
sance a [’envers. Essai sur le rituel du Bwiti Fang au Gabon
(1983), mais aussi André Raponda-Walker et Roger Sillans,
qui ont publié notamment Rites et croyances des peuples du
Gabon. Essai sur les pratiques religieuses d’autrefois et
d’aujourd’hui (1962) ou encore Les Plantes utiles du Gabon
(1961). Mais ces ouvrages datent de plus de trente ans et, de
plus, concernent des terrains différents, car le Gabon est im-
mense et la région concernée par cet article n’a pas encore fait
I’objet de recherches directes. Ils traitent aussi de thématiques
différentes, ces auteurs s’intéressant plus aux veillées (grandes
cérémonies) et grandes démonstrations qu’aux pratiques quoti-
diennes des initiés, comme je le propose dans ce travail a tra-
vers lequel j’essaye de porter 1’attention sur cette facette afin
d’aborder le rituel sous un angle nouveau. De plus, si le Bwiti
misoko au Gabon a déja été documenté par Julien Bonhomme,
auteur d’une thése intitulée Le Miroir et le crane. Parcours
initiatique du Bwete Misoko (Gabon) soutenue en 2005, nos
thématiques et approches divergent aussi, puisqu’il s’est avant
tout intéressé aux grands événements et étapes du parcours
initiatique tandis que je me suis plutdt efforcé de considérer les
pratiques quotidiennes, comme je 1’ai souligné plus haut. Ce
travail sur la fabrication et 1’utilisation des protections tente
ainsi d’apporter un regard nouveau sur un ensemble rituel qui
peut, de prime abord, donner a penser qu’il est déja traité.
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Le terrain
Mon terrain de recherche de master 1 d’ethnologie, d’une

durée de trois mois (de septembre a décembre 2017), s est dé-
roulé dans la province du Moyen-Ogooué dans la région du

bassin du Congo au Gabon (Afrique centrale)
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Carte 1. Carte politique du Gabon © Division géographique du ministére
des Affaires étrangéres, 2018 [En ligne, URL :
https://www.diplomatie.gouv.fr/]. Mon terrain s est déroulé dans la zone
délimitée par le cadre noir.
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J’ai effectué mon terrain, dans un petit village, & mi-chemin
entre les deux chefs-lieux que sont Ndjolé et Lambaréné, a une
vingtaine de kilométres du village de Bifoun?, ’un des plus
importants carrefours routiers du Gabon (notamment de gru-
miers et de bananes). C’est en effet a cet endroit que la route
nationale 1 se sépare en deux : N 1 (en direction de Lambare-
né) et N 2 (en direction de Ndjolé). Entre Bifoun et Ndjolé, la
population est majoritairement Fang. Pour ce qui est de celle
vivant entre Bifoun et Lambaréné, elle est bien plus hétéroclite
mélant aux Mitsogho d’autres ethnies : Puvi, Eshira, Massan-
go...2. Le Gabon compte plus d’une trentaine d’ethnies recen-
sées, sans compter les sous-groupes (Mogomba, 2013).

C’est au milieu d’une étendue forestiere* parsemée
d’essarts® que I’on trouve le lieu ou j’ai effectué ma recherche.
C’est I’un des nombreux villages que I’on rencontre le long des
routes qui traversent le Gabon. L’activité principale des popu-
lations locales est la plantation de bananiers plantain (Musa
paradisiaca), destinée a la vente en gros pour Libreville. Il
existe aussi une plus faible activité maraichére diversifiée® des-
tinée a la consommation personnelle ou a la vente locale au

2 Le village de Bifoun est situé a une quarantaine de kilométres en-dessous
de I’équateur.

3 D’apreés les propos de mes informateurs et mes propres observations.

4 La forét recouvre « plus de 80 % des terres » au Gabon (voir Meunier,
Moumbogou, Doucet, 2015 : 8).

S Les essarts sont des parcelles forestiéres amendées par défrichage et mises
a feu relevant de ’essartage ou « agriculture itinérante sur brdlis avec
longue jacheére forestiere » (Barrau, 1972 ; Jean, 1975).

b Petites aubergines ou « aubergines améres » du type Solanum aethiopi-
cum, ou feuilles de manioc (Manihot esculenta), par exemple.
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niveau villageois. En saison des pluies’, le sous-bois est inondé
a chaque averse, pouvant rendre I’accés aux plantations diffi-
cile pendant plusieurs jours. Les autres activités majeures sont
les plantations industrielles de palmiers a huile (Elaeis gui-
neensis), sous le contrdle de la multinationale OLAM-Gabon
ainsi que des nombreuses entreprises de déboisement forestier
présentes dans la région.

Dans cette zone, on trouve en majorité des foréts secon-
daires et des repousses cicatricielles, reconnaissables par la
forte présence de parasoliers (Musanga cecropioides, R. Br. ex
Tedlie). 1l est a noter cependant que les nganga® propriétaires
terriens que j’ai rencontrés refusent d’en autoriser 1’accés aux
forestiers et choisissent scrupuleusement les lieux ou ils font
leurs essarts afin de préserver les essences rares présentes né-
cessaires a leur pratique du Bwiti.

Le Bwiti

Le terme « Bwiti » désigne un rite de passage initiatique
masculin. Cependant, on ne peut réduire le Bwiti a cette défini-
tion, car ce rituel complexe méle religion et médecine tradi-
tionnelle, utilise plantes et veillées, tout en étant un mode de
vie ou une philosophie pour ceux qui le pratiquent. Ce rituel est

" 1l'y a deux saisons des pluies au Gabon : une « grande saison des pluies »
de début février a fin mai, et une « petite saison des pluies » de début oc-
tobre a fin novembre.

8 Sauf indication contraire, les termes utilisés sont en langue Bwiti. Celle-ci
est composée majoritairement de getsogo, la langue des Mitsogho, mais
s’est enrichie au fil du temps et des échanges de termes pouvant provenir
d’autres langues, comme le puvi ou le gevove par exemple. Ce lexique
particulier est utilisé dans tout le Gabon.
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axé autour de la manducation de 1’écorce de la racine d’une
plante appelée localement iboga en isangu (eboga en getsogo)
ou, plus souvent, « bois sacré » (Tabernanthe iboga Baillon).

Le Bwiti est divisé en trois grandes branches : tout d’abord,
le disumba, « mére de tous les Bwiti », créée a la suite de la
rencontre des Mitsogho®, peuple d’agriculteurs de savane, et
des pygmées, chasseurs-collecteurs forestiers. D’apreés la tradi-
tion orale, ces derniers leur ouvrirent les portes de leur univers
sylvestre et leur firent découvrir I’ibogal®. C’est de cette ren-
contre que naquit le Bwiti disumba. Apparut ensuite le Bwiti
misoko de la rencontre entre les Mitsogho et d’autres groupes
ethniques : Massango, Puvi, et Eshira, entre autres, par
I’intermédiaire de mariages et d’échanges commerciaux. Le
terme misoko désigne donc toutes les formes de Bwiti (sauf
celui des Fang) pratiquées par une ethnie autre que celle des
Mitsogho. Cette branche a aussi la particularité de posséder un
pendant féminin, le mabundi étudié par Eurydice Devos. Réu-
nis, ils forment un ensemble rituel organisé de fagcon syme-
trique, mais aussi hiérarchique. C’est plus récemment que le
dernier Bwiti est né, nommé « Bwiti Fang syncrétique », mé-
lange de plusieurs courants et influences incluant : le disumba,
le misoko, le mvet et le catholicisme.

L’assenguedia étudié ici est une sous-branche du Bwiti mi-
soko. Créée par un nima!* nommé Digulangoi Ngotogho décé-

® Pour plus d’informations au sujet des Mitsogho se référer a la thése de
Guy Serge Mogomba, Ethnoécologie des Mitsogho du Gabon : ethnobota-
nique et ethnozoologie (2013).

10 ’ouvrage d’Otto Gollnhofer et Roger Sillans, La Mémoire d'un peuple.
Ethno-histoire des Mitsogho, ethnie du Gabon central (1997) est incontour-
nable sur le sujet.

11 Terme que je traduis par : « maitre du rituel ».
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dé le 17 aoQt 1965, la branche assenguedia préne un Bwiti dit
«pur» par mes interlocuteurs, c’est-a-dire deébarrassé de
I’utilisation d’ossements humains. En effet, Binana (le maitre
rituel aupres duquel j’ai effectué mon terrain) me raconte que
pendant une excursion en forét, Digulangoi Ngotogho a vu une
femme blanche!. En voulant la suivre, il entendit des chants et,
cherchant leur origine, il trouva des plantes qui chantent en se
balancant de gauche a droite. Il décida alors d’organiser une
veillée au cours de laquelle il tomba dans un « coma » et eut
une vision. Il y vit son défunt pére recoller les morceaux de
tous les cranes humains qu’il avait utilisés dans sa vie pour sa
pratique du Bwiti. A la suite de cela, il partit en pélerinage et
traversa le Gabon a pied vers Lobby, petit village aux abords
de Lambaréné ou exerca longtemps, a sa suite, un nganga répu-
té dans tout le Gabon : Kanganga, pére spirituel de Binana.
Lors de ce pelerinage, Digulangoi Ngotogho organisa des veil-
lées dans de nombreux villages afin de préner sa nouvelle
branche, mais n’initia personne avant Kanganga. Ce dernier
refusa d’abord, car il disait étre déja « bien plein », ¢’est-a-dire
déja initié & de nombreux rituels, notamment a plusieurs
branches du Bwiti, au Mwiri et bien d’autres encore. Mais sa
femme le convainquit du contraire et, finalement, il accepta,
devenant ainsi le premier initié au Bwiti misoko assenguedia
en 1962 et son principal promoteur (Binana, communication
personnelle, 12 octobre 2017).

12 C’est la forme sous laquelle mes informateurs disent que les esprits appa-
raissent.
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. «. Ngondé
Bwiti

Fang

Assengue‘ ia
Mlsoko <

Dissumba

Bwiti i
Illustration 1. Schéma reprenant les différentes ramifications du Bwiti.*®
Moyen-Ogooué, novembre 2017 © Marc-Emmanuel Grandgeorge 2017.

13 J>ai utilisé un cliché personnel d’arbre pour illustrer cette image des
« branches » du Bwiti, que mes informateurs utilisent beaucoup.
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Chaine opératoire d'une protection du corps

Tout commence par une rencontre entre un nganga et une
personne qui demande une protection, soit parce qu’elle se sent
déja la proie de sorciers et souhaite s’en délivrer, soit pour se
prémunir elle-méme ou ses enfants d’un danger plus ou moins
précis. Deés lors, elle devient son patient et, quand ses besoins
ont été ciblés par le nganga, une liste d’achats lui est donnée :
un tissu noir, une aiguille, une boite d’allumettes et des kaolins
blanc et rouge'* entre autres, en fonction des besoins du ngan-
ga et de ce qu’il n’a pas déja a sa disposition (bougie ou autres
objets, tels qu’une grosse vis, par exemple).

Je souhaite préciser avant de continuer qu’il est trés rare,
voire que cela n’arrive jamais, qu’une protection soit fabriquée
sans autres traitements (ne serait-ce que des bains de purifica-
tion du corps). Cependant, pour des raisons de clarté, proposant
ce découpage, il faut rappeler que celui-ci n’est pas opératoire
pour mes informateurs. Les protections du corps sont part
d’une approche globale des problémes ou maladies du patient
et de leur origine, couplées a des bains purificateurs ou a des
« blindages » du corps, entre autres procédés.

La fabrication d’une « protection » commence par le dép6t
sur un morceau de tissu noir d’éléments issus du corps méme
du patient: un bout d’ongle du pouce et de 1’auriculaire de
chague main, du gros et du petit orteil de chaque pied ; ainsi
que des cheveux provenant de la partie la plus frontale possible
de la téte et de 1’occipital, a la base de la nuque. Ces éléments

14 |_e kaolin est une matiére agglomérée ressemblant a de la craie et compo-
sée principalement d’argile pour le kaolin blanc et de bois de padouk (Pte-
rocarpus soyauxii) pour le kaolin rouge.
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représentent donc le corps du patient’® a la fagon d’une synec-
doque, et vont permettre de transmuter la « protection » en un
double de lui-méme. Vient ensuite la préparation de divers
autres éléments servant au renforcement du corps. lls sont de
trois types : animal (crane de pundi'®, os de lamantin®’, os de la
corne d’un buffle'®), végétal (plantes, fruits ou écorces de dif-
férents arbres) et minéral (« écailles de tonnerre »°, bézoards
provenant du ventre d’un crocodile : du persan pad-zahr : con-
crétions pierreuses gastriques vues comme magiques, expres-
sions anormales d’une puissance surnaturelle du type « bézoard
oriental »?°.11 y a différentes catégories de concrétions : bé-
zoards proprement dits et kystes pathologiques, cire d’abeille
pétrifiée ou quartz hyalin des minéralogistes, résines solidifiées
d’arbres, pierres lithiques et calculs contenus a I’intérieur du
corps humain, formations calcaires ou grains d’or trouvés dans
les poissons)?:. Ces éléments sont grattés, pilés ou découpés
finement, soit sur une assiette, soit directement sur le tissu noir
qui servira ensuite de contenant. Mais qu’ont de particulier ces
premiers éléments ? Pourquoi peuvent-ils renforcer le corps ?
Je vais présenter quelques exemples a titre de réponse.

15 11s font de la protection une icone du patient, c’est-a-dire un double par-
fait qui est lui.

16 Cercopithéque couronné : Cercopithecus pogonias.

17 Nom zoologique : Trichechus senegalensis.

18 Nom zoologique : Sincerus sp.

19 Selon mes informateurs, c’est un élément que 1’on récupére a 1’endroit ol
la foudre a frappé et a donc cristallisé le sol. Cela se présente sous la forme
d’une fine pellicule ressemblant a du verre.

20 Qui se différencie du « bézoard occidental » ou agagropile, du grec ai-
gragos « chévre sauvage » et pilos « balle de laine foulée » consistant en
une boule de poils trouvée dans les entrailles de certains animaux.

2L Pour plus d’information, voir Leger, 1975 : 196-204.
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Le pundi, d’abord, est considéré comme le roi des singes.
Les informateurs disent régulierement que « quand il parle, on
’écoute. Méme le gorille arréte de cabiner® ». Sa présence
dans la protection permet donc d’étre entendu de tous. Les bri-
sures du bézoard de crocodile, quant a elles, sont insérées parce
que « qui va venir te chercher dans le ventre d 'un crocodile ? »
comme me le dit Binana. Enfin, mentionnons le mupanzi?® dont
les gousses « s’ouvrent avec fracas a maturité », expulsant les
graines au loin (Meunier, Moumbogou, Doucet, 2015 : 190).
Ainsi, « le fruit dégage ce qui est mauvais » (Binana, commu-
nication personnelle). Ces exemples montrent que ¢’est par une
« symbolisation du réel » que sont sélectionnés les éléments
qui servent au renforcement du corps du patient. La symbolisa-
tion du réel désigne, selon moi, I’action qui consiste a utiliser
des caractéristiques physiques observables d’un objet, d’un
arbre, d’une plante ou encore d’un animal, telles que leur cou-
leur ou leur forme, en les symbolisant afin de les rendre opé-
rantes dans le cadre du rituel.

Tous ces éléments ont été accumulés dans des corbeilles par
le nganga depuis son initiation, et ce au fil de chasses, de ren-
contres, de découvertes en forét, ou encore en allant au marché
se fournir. Avant de refermer la « protection », des kaolins
blanc et rouge sont ajoutés. Les trois couleurs du Bwiti sont
ainsi rassemblées : le rouge du sang menstruel, le blanc du jour
ou de la pureté (et du sperme, donc de la fertilité) et le noir de
la nuit et du mystére. Pour finir, le nganga y ajoute un parfum
« spirituel » (préparé a base de fragrance naturelle mélée a des

22 Terme vernaculaire propre a I’Afrique francophone désignant le fait de
déféquer.
23 En isangu mubala (Pentaclethra macrophylla Benth).
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plantes) et souffle sur le contenu de la fumée de tabac, en of-
frande aux esprits afin d’obtenir leur faveur.

S

Photo 1. Au premier plan, différents éléments rapés et coupés préts a étre

ajoutés dans les morceaux de tissus noirs, dans lesquels on peut notamment

distinguer des ongles coupés, Moyen-Ogooué, octobre 2017 © Marc-
Emmanuel Grandgeorge 2017.

L’¢étape suivante, essentielle, est celle du nouage de la « pro-
tection ». Cette étape est loin d’étre anodine, puisqu’elle de-
mande une grande attention et doit s’effectuer a 1’abri des re-
gards. Un deuxieme morceau de tissu noir, plus long, est instal-
I sous le premier. Ce dernier est replié sur lui-méme avec soin,
de sorte qu’aucun élément n’en sorte, puis est pincé. On vient
ensuite 1’envelopper avec le deuxiéme morceau de tissu et le
sceller avec un nceud d’arrét, serré le plus fort possible, si bien
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que souvent, et si un autre nganga est présent, chacun se saisit
de I'une des extrémités et tire de toutes ses forces. Pour sécuri-
ser le tout, un second et dernier nceud est fait de la méme ma-
niére. En effet, rien ne doit sortir de cet assemblage qui ne doit
jamais s’ouvrir. Si cela venait a se produire, la « protection »
ne serait plus efficace. Le passage entre les mains du nganga
est également une forme de transmission de puissance et de
I’énergie de ce dernier. Si la « protection » venait a s’ouvrir,
cela signifierait que des attaques de sorciers auraient réussi a en
venir a bout a force de répétition. Pour cloturer cette étape de
nouage, on asperge a nouveau la « protection » de parfum spiri-
tuel et on la recouvre de kaolin rouge.

Pour étre efficiente, la « protection » doit ensuite étre acti-
vee : une demande est donc faite aux esprits avec une noix de
zingu (Monodora myristica). C’est le fruit du « muscadier du
Gabon », également appelé « faux-muscadier » ou « muscade
calebasse ». C’est une Annonacée donnant des fleurs qui res-
semblent a des orchidées. Sa noix est un petit fruit a cosses que
I’on ouvre en pingant 1’une de ses extrémités avec les incisives.
Les cosses servent ici d’outil de consultation, de médium entre
les humains et les arbres pendant que la noix est machée. Le
nganga agite les cosses dans sa main droite en demandant aux
esprits de protéger le patient, en lui souhaitant une longue vie
ou encore la réussite. Puis, il lance les cosses sur le sol : si elles
tombent chacune du méme coté, il crie « bwekae®* ». Cela in-
dique que les esprits disent que « tout est bon », que la protec-
tion a été bien faite et est active. Le nganga crache alors la noix
qu’il machait sur la « protection ». Dans le cas contraire, si les
cosses sont tombées de deux co6tés différents, il recommence le

2 Que je traduis par « je vous salue » ou « salutation ». C’est le mot qui
marque le début et la fin de toute séquence rituelle.



Enterrer son double, protéger son corps 177

processus de la méme facon, mais en confessant les erreurs
qu’il a potenticllement commises dans la semaine et priant les
esprits de I’excuser.

i

o
1

o 3 -v‘ ~ {k

Photo 2. A gauche, une protection déja nouée. A droite, une protection

préte a étre fermée, Moyen-Ogooug, octobre 2017 © Marc-Emmanuel
Grandgeorge 2017.

Entre cette étape et la suivante, un moment de repos — on
pourrait dire de méditation — est donné a la « protection ». Pour
ce faire, celle-ci est placée devant I’illiba®® avec une ou plu-
sieurs bougies allumées. Le but est de laisser le temps aux es-
prits de bénir cette « protection » ; les informateurs disent « de
descendre sur la protection ».

Protéger la protection

La derniére étape est I’enterrement de la « protection » afin
de « cacher le corps ». 1l faut insister sur I’espace dans lequel

% Lieu sacré dans le temple du nganga ol sont entreposées ses corbeilles de
bwiti-talismans, qui contiennent des esprits.
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elle va étre enterrée : la forét, et non plus le temple?®. Le ou les
nganga, accompagnes du patient, partent en forét avec la « pro-
tection » rangée dans une sacoche rituelle appelée gibeciére?”.
Les différents lieux ou les « protections » peuvent étre cachees
sont jalousement gardés secrets, car si elles venaient a étre
trouvées, des sorciers auraient un acces direct au corps du pa-
tient et le risque serait alors mortel pour lui. C’est la raison
pour laquelle les endroits choisis sont éloignés des sentiers qui
lézardent la forét et qu’il ne doit étre laissé qu’un minimum de
traces. Pour cela, les nganga ne débroussaillent que le strict
nécessaire afin de dégager un passage jusqu’a 1I’endroit retenu.
Ce dernier n’est pas choisi au hasard : par exemple, la « protec-
tion » n’est pas simplement enterrée dans le sol a peine creusé.
En effet, comme déja souligné, une « protection » qui s’ouvre
n’est plus efficace. Pour I’éviter, il faut lui trouver un écrin qui
va jouer un réle primordial de renforcement du corps et, sur-
tout, le rendre inaccessible, a 1’aide d’une symbolisation du
réel. Prenons un lieu privilégié ou sont enfermées les protec-
tions : au fond d’un trou creusé dans les contreforts d’un arbre
localement dénommé fromager, kapokier (Ceiba pentandra) en
francais. Les protections sont enfoncées dans ses contreforts,
parce qu’« un fromager, ¢a ne se grimpe pas » : jeune, le tronc
de cet arbre est couvert d’épines empéchant toute tentative
d’ascension. En grandissant, le tronc entierement lisse, d’un
diametre de deux metres et d’une hauteur de cinquante, n’offre
pas de prise, rendant 1’ascension inenvisageable : « le grimper,

% Espace intermédiaire entre le village (Ager, espace domestique) et la forét
(Sylva, espace sauvage).

27 Leur signification est complexe et a cheval sur plusieurs sociétés secrétes.
Ce sont de petites sacoches tissées le plus souvent aux couleurs du Bwiti (en
rouge et noir), de formes rondes et portées en bandouliére.
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¢’est mourir ». Aucun sorcier ne pourrait atteindre la cime de
cet arbre pour atteindre le corps du patient protegé.

Photo 3. Deux nganga préparant le contrefort afln de pouvoir y insérer la
protection, Moyen-Ogooué, octobre 2017 © Marc-Emmanuel Grandgeorge
2017.

Arrivés au fromager sélectionné, les nganga nettoient som-
mairement 1’aire prés du contrefort choisi. Le déblayage termi-
né, I’un mache une noix de zingu en secouant les cosses dans
sa main et expliquant simultanément a 1’arbre la raison de cette
venue. Puis, il crache dessus la noix machée et jette au sol les
cosses de la noix afin de vérifier si I’arbre et les esprits donnent
leur accord. Comme précédemment, si les cosses tombent
toutes deux du méme c6té, c’est qu’ils acceptent. Avec sa ma-
chette, le nganga découpe alors un carré d’écorce d’environ dix
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par dix centimétres, au sein méme du contrefort. Ce dernier est
alors utilisé pour une deuxiéme demande a I’arbre, une confir-
mation : toujours a I’aide de sa machette, le nganga sépare le
morceau d’écorce découpé du contrefort. S’il retombe sur le
sol, face intérieure visible, c¢’est que 1’arbre donne son accord.
Le nganga crie alors « bwekae », suivi du « basé »?® des per-
sonnes présentes en guise de réponse. Un trou est creusé dans
le contrefort a I’aide d’une large vis et d’un couteau afin de
pouvoir y introduire la « protection ». Cette derniére y est insé-
rée puis a demi enfoncée a I’aide de la vis et d’un marteau. De
la fumée de tabac est soufflée dessus en offrande aux esprits,
puis le nganga achéve d’enfoncer la « protection » de fagon
définitive. Il souffle dessus une derniére fois de la fumée de sa
cigarette. Il fixe enfin par-dessus le morceau d’écorce préala-
blement découpé. Pour cl6turer le tout, de la terre prélevée au
pied de I’arbre est frottée a I’endroit ou il a été « blessé » afin
de I’aider a cicatriser. L endroit est ensuite abandonné en cou-
vrant au mieux les traces de passage. Le lieu exact, secret, ne
doit jamais étre divulgué. De toute facon, selon les informa-
teurs, « si ['on y revenait, on n’y trouverait plus rien. L’ arbre
aurait déja cicatrise ».

Conclusion

La « protection » est un substitut iconique du corps a double
action : en premier lieu, elle le renforce grace a des éléments
choisis sur la base d’une symbolisation du réel. En second lieu,
une fois cachée en forét, inaccessible au sommet du fromager,
elle permet au patient d’échapper au regard des sorciers.

28 Interjection permettant & 1’auditoire d’exprimer son approbation.
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J’utilise ici le concept de « symbolisation du réel » plutdt que
celui d’« efficacité symbolique » proposé par Claude Lévi-
Strauss (1949), car ce dernier ne me parait pas adapté pour
rendre compte avec justesse de ce que j’ai observé et surtout il
n’est pas opératoire pour les officiants a qui je I’ai expliqué.
Ces derniers « symbolisent le réel qui les entoure » pour le
rendre efficace sur un plan défini comme « mystique », mais en
aucun cas ne semblent considérer que leur pratique est « sym-
boliqguement efficace ». Le danger est pour eux réel, la mort
bien présente et I’on ne peut se permettre de réduire leur vie et
leur travail au concept d’« efficacité symbolique » sans pro-
fondément déformer et réduire le Bwiti a ce qu’il n’est pas.
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Elena Landmann

LA CUISSON DU PAIN DOMESTIQUE DANS LES
FOURS DE QUARTIER MAROCAINS
Ethnographie d’une pratique citadine de

I’entre-soi (Tétouan, Maroc)

Résumé

Dans I’ancienne médina de Tétouan, comme dans beaucoup
de villes marocaines, le pain « fait-maison » reléve d’une pro-
duction domestique réalisée dans la hawma. Cette notion, qui
traduit une idée proche de celle du quartier, prend une valeur
particuliére dans le contexte maghrébin, au point de signifier le
fait du «vivre ensemble » en ville (Grangaud, 2013: 3). La
cuisson du pain fait-maison, y est en effet déléguée a un four-
nier, dont le travail s’inscrit dans un cercle socio-spatial carac-
térisé par la proximité, I’entraide et la confiance. C’est une
forme particuliere d’urbanité qui se dessine alors a travers
I’étude de cette cuisson collective, et que cet article, fruit d’un
sejour exploratoire de septembre 2016 a juillet 2017, puis d’un
travail de terrain réalisé entre décembre 2017 et février 2018,
vise a présenter.

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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5 T g g i WA Y
Photo 1. La pate est levée, les premiers plateaux du quartier sont arrives
dans le farran et disposés devant la fosse ou travaille le fournier, Tétouan,
janvier 2018 © Elena Landmann 2018.

Mes recherches de terrain ont eu lieu entre fin décembre
2017 et fin février 2018 dans la ville de Tétouan, sur la pointe
Nord du royaume du Maroc, au seuil de la chaine montagneuse
du Rif. Située a trente kilométres de ’enclave espagnole de
Ceuta, et a cinquante kilométres de la ville de Tanger, elle
compte environ guatre-cent mille habitants et est considérée
comme la plus « andalouse » du Maroc, du fait de son histoire
liége aux musulmans exilés d’Al Andalus qui quitterent
I’Espagne alors redevenue chrétienne. Sa relation avec la cul-
ture espagnole résulte également de 1’époque coloniale et de
son statut de capitale du Protectorat espagnol jusqu’en 1956.
Sur le plan linguistique, Tétouan est 1’une des rares villes ma-
rocaines ou la langue frangaise n’est pas connue de maniére
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générale : on y parle essentiellement le darija, une version dia-
lectale de I’arabe teintée de fortes particularités locales, mais
nombreux sont ses habitants qui ont une connaissance de
I’espagnol.

Logeant dans 1’ancienne médina durant mon terrain, j’ai
fondé ma recherche sur 1’observation directe et participante de
la vingtaine de fours situés dans cette partie de la ville, dont il
m’a d’abord été nécessaire de dresser la cartographie. J’ai lon-
guement discuté avec les fourniers et les habitants de ces quar-
tiers, mais aussi avec des Tétouanais-ses vivant dans d’autres
parties de la ville, et dont les souvenirs d’enfance sont marqués
par ’usage des fours de quartier® a 1’époque ou celui-ci consti-
tuait encore la norme partout dans la ville. Dans la mesure ou
cela me permettait d’opérer des comparaisons, j’ai également
conduit plusieurs entretiens avec des Marocains originaires
d’autres villes.

Peut-étre parce qu’ils relévent d’une utilisation banale, trés
peu de réferences sur ces fours sont présentes dans la littérature
ethnographique que j’ai pu rassembler, en dehors de simples
mentions, d’une chanson populaire traitant d’un « mauvais
fournier » et recueillie par C. Geertz dans la ville de Sefrou en
1979 (2003 : 246-248), ainsi que d’un recueil de textes de Wil-
liam Marcais (1911 : 127-151) relatant la vie dans les fours de
quartier de Tanger, ville voisine de Tétouan. Ayant apercu 1’un
de ces fours lors de mon premier séjour, c’est a la fois le peu
d’information sur cette cuisson collective tres peu visible a
premiére vue, ainsi que la valeur symbolique et sociale du pain

! Par souci d’anonymat, tous les prénoms ont été changés, et les noms de
lieux trop précis, évités.
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fait-maison qui ne m’était par définition pas accessible en tant
qu’étrangére, qui m’ont poussée a approfondir ce sujet.

La confection domestique du pain en ville

« Et quant au pain, tous les gens de la ville qui ont une fa-
mille, le font chez eux. Ceux qui n’ont personne, les étrangers
gui connaissent seulement le ragodt des croquants, pauvres
diables, ne peuvent qu’acheter le pain des boulangeres. Mais,
chez nous, on trouve honteux qu’un homme, qui a un intérieur,
s’en aille acheter le pain du marché » (Margais, 1911 : 128).

Statut des fours

@  Foursde quartier encore actfs
et sans activité de commerce
complémentaire (5)

Fours de quartier encore actifs,
@1 avecactivité de commerce
complémentaire (6)

Type d’espace urbain

Rues principales ou
encore commergantes,
marchés (sog), qui
correspondent a un
espace «public»

Venelles, impasses et
rues résidentielles
semi-privées (corres-
pondent aux hawma)

Portes de 'ancienne
Il médina

Illustration 1. Localisation des fours assurant toujours une cuisson pour la

sphére domestique, a partir des données de terrain, Tétouan, 2018 © Elena

Landmann 2019 (& partir du fond de carte de Malo de Molina, Dominguez,
1995).
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Sur le plan des représentations, le khobz dar (pain-maison)
est tres valorisé par les Marocain-es de maniere générale, tant
pour des raisons tant gustatives que diététiques, sociales, mo-
rales ou encore affectives.

Dans le contexte urbain de I’ancienne médina, la production
domestique du pain revét une dimension particulierement so-
ciale et collective, du fait de la nécessité® de le cuire en dehors
de la maison, dans le four (farran) de quartier le plus proche.
Cette nécessité, qui distingue la cuisson du pain en ville de
celle a la campagne — ou chaque famille dispose de son propre
four en terre a I’extérieur de la maison — repose a la fois sur des
questions d’hygiéne vis-a-vis du feu dans 1’espace domes-
tique®, de manque de place, et de quantité de mets a cuire pour
chaque maisonnée, ou plusieurs cellules familiales et généra-
tions peuvent cohabiter.

Le pain fait-maison s’oppose au pain acheté sur le marche,
khobz del soq, dont la consommation fut longtemps considérée
comme étant le sort peu envié des étrangers ou voyageurs, par
définition « sans famille » (Margais, 1911 : 128). Aujourd’hui,
cette vision encore tres présente dans les discours est contredite
dans la pratique, ou I’achat du pain se généralise, I’emportant
progressivement sur sa confection quotidienne et domestique,

2 Rares sont les foyers de 1’ancienne médina qui sont équipés d’un four
électrique ou d’un four a gaz, qui ne serait de toute fagon pas adapté en
termes de taille pour suffire a la production de pain en quantité suffisante
pour une famille étendue, sans parler de la qualité de cuisson supérieure
attribuée au feu de bois.

3 Comme le montre Colette Pétonnet (1927 :72), le feu est considéré
comme « salissant » et la cuisson est dans la mesure du possible située a
I’extérieur, et non sous le méme toit que le foyer, méme dans le cas de cuis-
son ne nécessitant pas plus que le petit brasero domestique (kanoun), que
I’on placera alors sur le toit ou dans I’espace du patio par exemple.
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qui d’apres mes interlocuteurs restait la norme partagéee par les
familles tétouanaises jusque dans les années 1980. Ce passage
de la confection a I’achat est particulierement achevé dans les
quartiers extérieurs a I’enceinte de 1’ancienne médina : « En-
sanche » (I’ancien quartier colonial espagnol) ainsi que les
nouveaux quartiers post-indépendance, ont vu presque tous
leurs fours reconvertis ou fermés. L’intérieur de 1’ancienne
médina abrite en revanche une vingtaine de fours encore actifs,
dont une dizaine qui ccuvrent encore complétement ou partiel-
lement pour la sphere domestique (illustration 1).

Les familles, certes en moins grand nombre ou a une fré-
quence parfois moins quotidienne, viennent y faire cuire leur
pain et d’autres mets. Les causes et implications de 1’utilisation
décroissante des fours de quartier sont indissociables des
grandes transformations sociales, urbaines, économiques et
technologiques qui touchent actuellement les villes marocaines,
et pourraient faire 1’objet d’un écrit a part entiere. Je
m’attacherai ici & montrer que 1’usage toujours en cours des
fours de quartier dans I’espace de 1’ancienne médina me
semble grandement tenir au type particulier de vie urbaine
qu’elle implique, et notamment a ’entre-soi de quartier qui y
régne encore, a la différence des zones plus récentes de la ville
et extérieures au rempart la délimitant, ou I’espace public, mar-
chand et anonyme est plus diffus et conduit la vie domestique a
se cloitrer plus fermement dans la maison.

Inscription socio-spatiale des fours de quartier

Situes dans les parties les plus résidentielles et labyrin-
thiques de I’ancienne médina, les fours de quartier sont des
lieux qu'un ceil non averti d’étrangere curieuse ne repere pas
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aisément. Un farran se présente en effet sous I’aspect d’une
petite piece sombre directement accessible depuis la ruelle,
dont la porte métallique ou en bois, similaire a tant d’autres aux
alentours, ne distingue aucunement la présence. A la différence
des grands axes marchands qui sont traverses librement par
tous, dans une forme d’anonymat faisant du lieu traversé un
espace public tel que le conceptualise Pierre Mayol (1994 : 20),
I’espace de la hawma se compose a contrario de petites ve-
nelles et d’impasses, dans lesquelles 1’atmosphére s’y fait
beaucoup plus intime du fait de la vie domestique qui y dé-
borde des maisonnées, des jeux d’enfants, des tenues non ap-
prétées des femmes, et du mélange de voix ou de bruits dont on
ne saurait dire s’ils proviennent de I’intérieur des maisons ou
de la ruelle. Michel Agier (2015 : 118), citant Claire Gallian,
parle de ce type d’espaces citadins ou « la limite entre le public
et le privé n’est pas claire, et I’espace de la rue semble simple-
ment prolonger 1’espace domestique » comme d’un ensemble
d’espaces urbains aux logiques socio-spatiales similaires qu’il
qualifie d’espaces « semi-publics », ou parfois d’espaces pu-
blics « appropriés » par leurs habitants. On trouve ainsi dans le
méme groupe « les cortigos (littéralement « ruches ») de Sao
Paulo ; les callejones de Lima, les ruelles de la vieille ville
basse de Tokyd » ou encore les avenidas de Salvador de Ba-
hia ». Bien que le méme « entre-deux » soit sensible dans ces
venelles ou derb (impasses ou ruelle) de I’ancienne médina, le
fort sentiment d’entre-soi et I’intimité féminine ou enfantine
qu’on peut y observer, de méme que la surveillance informelle
mais constante des entrées de quartiers par des hommes instal-
lés au coin de la rue, me poussent a préférer parler de ces es-
paces comme semi-privés plutét que semi-publics. Ces espaces
ont d’ailleurs longtemps relevé d’une 1égislation tout a fait dif-
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férente des espaces publics (marché et rues principales) sur le
plan de I’'urbanisme, qui a poussé certains auteurs a associer
ces quartiers résidentiels a des espaces « privés » dans la me-
sure ou ceux-ci relevaient non pas de 1’autorité « publique » a
proprement parler, mais de celle d’un « cheikh » assurant le
role d’intermédiaire entre les habitants et I’administration de la
ville (Raymond, 1998 : 66-67), pratique qui a toujours cours au
Maroc, a travers la figure du chef de quartier (mokadem).

Pénétrer dans ces espaces qu’aucune signalétique n’indique
et dont aucun obstacle ne bloque ou ne freine I’entrée, si ce
n’est le jeu de regards appuyés se fixant presque instantané-
ment sur I’étranger, comporte quelque chose d’intimidant, et le
passant, étranger au quartier, comprend presque inconsciem-
ment qu’il ne s’agit pas d’espaces « pour lui ». Pour les plus
téméraires, 1’aide rapidement proposée par un habitant pour
« retrouver son chemin » vers les axes commercants, difficile-
ment déclinée en expliquant gentiment, dans le dialecte, que
I’on sait parfaitement ou 1’on va, acheve de souligner le carac-
tere fondamentalement semi-privé, clos et surveillé de ce type
d’espace de la ville que I’on peut pourtant cartographier?, tra-
verser et considérer au premier abord comme un ensemble de
ruelles tout a fait praticables.

Egalement désignée comme telle & Alger, la hawma est en
fait un quartier plus social que spatial, ou tout se joue au niveau
du collectif de personnes qui « se connaissent toutes » (Gran-

4 Cette entreprise n’a pas été aisée, car I’objet « carte » n’est ni commun ni
neutre, et ne peut étre utilisé localement sans susciter une forme de suspi-
cion, qui aurait inutilement inquiété quant & ma présence. J’ai donc mémori-
sé et revérifié mes itinéraires plusieurs fois avant de pouvoir placer les fours
sur I’'unique fond de carte disponible et comportant I’ensemble des ruelles,
issu d’un livre en espagnol (Malo de Molina, Dominguez, 1995).
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gaud, 2013 : 108), et qui la constituent. Dans la mesure ou 1’on
peut traverser la ville de porte en porte (Bab®) sans devoir pas-
ser par ces quartiers résidentiels et alvéolaires (voir Illustration
1), les activités qui s’y déroulent ne sont en fait pas exposées
au regard de 1’étranger, puisque celui qui n’y habite pas n’a pas
de légitimité a y passer. Pour Isabelle Grangaud (lbid.), « ¢’est
la proximité activée, qui construit I’espace de la hawma. Et la
hawma qui construit I’appartenance urbaine : elle définit un
groupe de reconnaissance, fondé non pas sur des liens fami-
liaux, mais sur des relations de voisinage — et qui le distingue
des “étrangers”, précisément les barrani-s, ceux qui sont “au
dehors” ». Or, C’est précisément ce «groupe de reconnais-
sance » qui sous-tend la logique méme de la cuisson domes-
tique au four de quartier, en ce qu’elle informe le geste tech-
nique du fournier et qu’elle facilite la circulation des plateaux
de pain entre la maison et le four.

Un artisan au service d’un quartier : savoir-cuire et
savoir-reconnaitre

Dans la piéce sombre et exigué du farran, le fournier tra-
vaille dans une fosse située devant la bouche du four, afin de
surveiller la cuisson a hauteur de regard. Ces fours permettent
une cuisson de type « indirecte » (Leroi-Gourhan, 1973 : 156-
157), et sont un exemple de « fours a air chaud » qui, dans de
nombreuses sociétés, servent a la cuisson du pain (Ibid. : 157).
On peut préciser ces distinctions en ajoutant que le farran im-

5> La muraille entourant I’ancienne médina de Tétouan compte sept grandes
portes que I’on fermait jadis le soir, une fois que tous les étrangers sans
autorisation d’y passer la nuit en étaient sortis.
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plique une cuisson a foyer couvert, et méme doublement,
puisque lui-méme situé a I’intérieur d’un local dédié. Le mobi-
lier et les outils se limitent souvent a une simple étagére de
stockage, a un jeu de pelles a pain (matrah) d’environ trois
meétres cinquante permettant de déplacer les pains, des outils
pour nettoyer la cendre, et un petit stock de bois.

Zone de
chaleur

intense

Espace de travail

du fournier, un ——4— | (0] i \

gl e e B
metre et demi plus
bas que le sol de la
piece
Position du /

fournier

Etagere de stockage des
wasla

Stockage des
outils et du bois

llustration 2. Schéma de I'intérieur du farran Masdaa-Skala, & partir des
données de terrain, Tétouan, 2018 © Elena Landmann 2018.

La journée de travail s’organise autour d’une succession de
cuissons en suivant la chaleur descendante du feu, bien que le
fournier soit toujours prét a s’adapter aux besoins ponctuels de
chacun : entre dix heures et quatorze heures, il cuit les pains
des particuliers, puis, suivant la chaleur descendante — qui con-
vient mieux pour des cuissons plus douces — vient le tour des
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patisseries (halwa), en général jusqu’a dix-sept heures. Les
usages du four de quartier sont nombreux et ne se réduisent pas
a la cuisson du pain. Celle-ci reste cependant son activité la
plus quotidienne et partagee, vectrice d’échanges répétés qui
marquent tous les ages puisqu’enfants, comme adolescents ou
adultes y participent ou assistent.

Le métier du fournier tient une place & part dans le champ
des savoir-faire. A la différence des autres artisans de
I’ancienne médina dont les ateliers sont rassemblés par profes-
sions dans les espaces non résidentiels au point de former le
quartier « des tanneurs » ou des « menuisiers » par exemple,
les fourniers sont eux dispersés dans les espaces semi-privés
des hawma, dont ils ne sont pas forcément eux-mémes des ha-
bitants.

Contrairement aux boulangers® (khabaz), les fourniers ne
confectionnent pas de pain pour le vendre, mais cuisent celui
de différentes femmes, dont les attentes en termes de cuisson
peuvent différer. Le r6le du fournier n’est donc pas d’imprimer
sa marque de fabrique sur les pains, mais bien de les cuire en
respectant celle de la cuisiniere, et, surtout, de restituer le bon
plateau a la bonne famille, sur la base de son excellente con-
naissance des liens unissant les membres du quartier.

Ces plateaux, d’environ soixante-dix centimeétres sur qua-
rante qui arrivent les uns aprés les autres, parfois par
I’entremise de passants, n’ont pas de marques distinctives si ce
n’est le tissu utilisé pour recouvrir la pate levee —qui peut
changer d’un jour a 1’autre — et contiennent entre trois et sept
pains chacun. Plusieurs fourniers m’ont expliqué qu’en mani-

® Les boulangeries ne sont qu’au nombre de deux dans 1’ancienne médina.
En revanche, elles sont nombreuses a I’extérieur des remparts, ou les fours
de quartier ont presque tous été reconvertis ou fermés.
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pulant ces pains jour aprés jour, les différences de farine, de
graines, de forme, d’épaisseur ou de circonférence finissaient
par leur étre tout & fait reconnaissables. D’autres m’ont expli-
qué mettre en place un systeme de marquage des pains juste
avant la cuisson’ lorsque trop de plateaux arrivent en méme
temps. Cette technique qualifiée de « débutante » par certains
fourniers ne semblent cependant pas étre utilisées par les plus
expérimentés a qui j’ai pu parler.

En déplacant les pains durant la quinzaine de minutes que
dure la cuisson a méme la brique chaude de la sole du four, le
fournier garde en téte la relation entre les groupes de pain, le
plateau correspondant, et la propriétaire qui les a confection-
nés. Il les replace ensuite sur le bon plateau (wasla), avant de le
stocker sur 1’étagere, en attendant qu’un membre de la maison-
née vienne le récupérer. S’il se trompe dans la réattribution des
plateaux, de véritables affaires de quartier peuvent s’en suivre®,
et tous mes interlocuteurs ont au moins un souvenir de ce genre
d’épisode, que j’ai moi-méme failli observer une fois, le four-
nier ayant rectifi¢ erreur de son apprenti a la derniére se-
conde.

Le travail du fournier est donc intimement lié au réseau de
relations, de parenté ou de voisinage qui s’active a travers
’arrivée, la cuisson et la restitution d’un pain qui n’est pour lui
jamais anonyme. Son métier d’artisan et le réle social qui en

" Le principe, qui n’est pas utilisé par tous les fourniers, consiste a piquer
chaque pain d’un méme plateau avec autant de points que le plateau compte
de pains, pour ne pas les mélanger a ceux d’un autre plateau portant un
nombre de pains différents.

8 C’est ’un des problémes reprochés au « mauvais fournier » dans la chan-
son populaire recueillie par Clifford Geertz (2003 : 247) : « Quelques fois il
le met trop tot au four, d’autres fois il le perd ».
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découle repose bien sur deux compétences : savoir cuire au feu
de bois pour le quartier, et savoir restituer son pain a sa pro-
priétaire, son geste technique étant a chaque instant informe et
indissociable d’une compétence sociale.

La circulation des wasla : un marqueur de « |'entre-
Soi »

C’est lorsque la pate est levée qu’on la transporte jusqu’au
four le plus proche. Bien souvent, ce portage est effectué par
quelqu’un d’autre que la mere afin de la décharger d’une tache
qui lui ferait faire des allers-retours a I’extérieur du foyer. Son
mari, un enfant, un voisin ou méme un passant du quartier
porte ainsi le plateau, qui arrive jusqu’au four par 1’entremise
de mains diverses, mais toujours « connues ». Le nom de ce
plateau de bois, le wasla, qui provient de la racine arabe
wa/sa/la (J o= ), signifie précisément « arriver », « parvenir
a », soulignant la fonction éminemment mobile de ce support,
qui ne prend son sens que dans I’action du transport le menant
au four ou a la maison.

Photos 2 et 3. Deux exemples de portage et de circulation du wasla, Té-
touan, février 2018 © Elena Landmann 2018.
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Si I’'usage quotidien des fours a sensiblement baissé ces der-
niéres années, il n’en reste pas moins que 1’entraide pour le
portage du plateau vers le four reléve d’un comportement at-
tendu, déja souligné par William Marcais (1911 : 146). L un de
mes interlocuteurs principaux a Tétouan, 4gé d’une trentaine
d’années, m’a relaté¢® I’importance de ce geste pour lui, méme
apres que sa mere ait arrété de pétrir elle-méme le pain :

Moi (E) : « Dans ta famille, qui apportait le pain au farran ? »
(M) : « Moi, toi, ma sceur... n’importe qui du voisinage... | »
(E) : « La femme que j’ai vue aujourd’hui pour apprendre a
faire du khobz dar m ’a raconté que lorsqu ’elle était enfant, sa
mére posait simplement le wasla sur le sol, prés de la porte,
pour que quelqu’un ’apporte pour elle au farran... C’était pa-
reil pour ta mére ? »

(M) : «Je ne me souviens pas tres bien si elle le faisait sou-
vent, mais c’est quelque chose d’“‘attendu” fexpected/, oui...
Tu n’as méme pas a appeler qui que ce soit. Le premier qui le
voit le prend et ['emporte jusqu’au farran /... J. C’est un signe,
de le mettre devant la porte. Si quelqu’un le voit, il le prend.
On ouvre la porte, on va dehors, et le premier qui voit ma
mére avec, le prend et /’emmene jusqu’au farran. Et puis par-
fois, tu pouvais oublier quelque chose au farran, et le fournier
te l'apportait a la maison dans la soirée, parce qu’il savait
que c’était a nous » (entretien enregistré, Tétouan, 12 février
2018).

Le transport du pain jusqu’au four semble ainsi faire 1’objet
d’une assistance spontanée pour le transport du wasla, et ce, au
sein de I’espace habité et partagé du quartier. Si les meres sem-

® Traduction personnelle a partir d’un entretien conduit en anglais et en
arabe dialectal.
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blent privilégier 1’aide des hommes ou des enfants du quartier
pour cette mission, I’entraide entre femmes existe bien, mais
plutoét au sein d’une seule et méme cellule domestique : la
grand-mere vient chercher le plateau de sa fille, ou les filles
celui de leur mere.

Pour reprendre le terme de mon interlocuteur, faire un cro-
chet pour emporter au four le wasla d’une mére qui n’est pas
forcément celle du transporteur improvisé revient a participer,
par le biais de I’objet dont on connait et réactualise la valeur de
« signe » pour une action donnée, a une pratique collective de
I’entre-soi, ne serait-ce que parce que 1’emplacement du four
n’est connu que de ceux qui habitent a proximité. Dans la
méme perspective que celle adoptée par Sylvie Tissot
(2014 : 4), je propose ici de voir I’entre-soi moins comme « le
regroupement de personnes aux caractéristiques communes,
que ce soit dans un quartier, une assemblée politique, ou encore
un lieu culturel » que comme une « catégorie de 1’action »
(Ibid. : 8) permettant d’appréhender des formes d’emprises de
I’espace et des déplacements en son sein, dans leur relation
avec les questions d’identité et d’altérité qu’elle engage. Con-
naitre la fonction mobile du wasla, et connaitre I’emplacement
du four ou I’emporter me semble relever d’une démonstration
quotidienne et banale mais au combien infalsifiable de
I’appartenance a un groupe qui partage une forme d’intimité
collective typique de la morphologie socio-spatiale de
I’ancienne médina.

Porter I’objet « wasla », le sien ou celui d’une autre famille,
c’est réaliser sa fonction du point de vue du groupe qui I’utilise
quotidiennement, et non I’appréhender comme un simple pla-
teau. « Pour comprendre ’objet, il faut mettre tout autour de lui
I’ensemble des gestes qui le produisent et le font fonctionner »



200 Elena Landmann

(Haudricourt, 1987 : 221) : ce plateau, et le portage partagé
entre personnes qui se connaissent et dont il fait I’objet, révele
beaucoup de cette confiance qui caractérise la hawma, en parti-
culier si I’on se rappelle que la cuisine releve, dans la societé
marocaine, d’un acte « intime, secret qui ne saurait tolérer des
regards étrangers » (Pétonnet, 1972 :73). Cette spontanéité
attendue pour le portage du plateau, qui lie matérialité de
I’objet et référentiel commun de sens dans 1’action,
s’additionne a une attention toujours respectueuse portée au
pain, qui est connu pour étre attaché a la notion de baraka, ou
« bénédiction »°. Celle-ci est une émanation divine dont peu-
vent relever un certain nombre d’objets, de personnes ou
d’aliments, au rang desquels figurent les céréales comme le blé
et ’orge, et par extension le pain. La baraka reléve aussi d’une
valeur, non pas sur le plan du symbole, mais sur celui «de
I’action » et de « la pratique sociale » (Jamous, 2002 : 212). En
se rendant disponible pour transporter ou cuire cet aliment sa-
cré, c’est aussi de réaliser la baraka dans la pratique sociale et
I’entre-soi du quartier qu’il s’agit. On comprend des lors pour-
quoi, tant pour des nécessités pratiques que pour des raisons
morales, une telle cuisson ne semble pouvoir se dérouler que
dans le cadre social clos et caractérisé par la confiance de la
hawma. Dans I’ancienne médina, celle-Ci garantit encore une
forme d’intimité collective protégeant le caractére « introverti »
de la famille musulmane (Raymond, 1998 : 3), a I’opposé de
I’espace public des artéres principales ou des nouveaux quar-

10 Mes interlocuteurs sur le terrain étaient unanimes a ce sujet. Outre le fait
que les céréales sont explicitement rattachées a la notion de baraka dans le
Coran, un ensemble de comportements trés communs signifient cette valeur
divine associée au pain : ne jamais le mettre aux ordures ou par terre, pro-
noncer un bismillah (au nom de Dieu) avant de le pétrir etc.
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tiers, constamment traversés par des inconnus ou des véhicules.
La participation a la circulation du wasla, parce qu’elle im-
plique un collectif plus large que celui de la cellule domes-
tique, fonctionne alors comme I’un de ces marqueurs
d’appartenance a une forme de vivre-ensemble, a la fois a
I’échelle du quartier par le jeu de I’entraide et de la connais-
sance des lieux, mais aussi a 1’échelle de I’ancienne médina et
de son type de vie urbaine si particulier.

Conclusion

La circulation du wasla, les compétences tant techniques
que sociale constituant les qualités d’un bon fournier, tout
comme I’inscription socio-spatiale des fours dans I’entre-soi de
la hawma, soulignent la nécessaire connaissance des lieux et
confiance entre les habitants pour le bon déroulement de cette
pratique domestique et collective a la fois. De la mére au four-
nier en passant par ses enfants, les voisins ou les passants, le
moment de la cuisson se présente comme une expérience quo-
tidienne partagée, extérieure au huis-clos de la maison, mais
intérieure a 1’intimité collective de la hawma, dont le statut
spatial comme social permet de saisir un aspect important de la
citadinité marocaine, a rebours d’une vision de la ville ou la
séparation plus nette entre espace privé et espace public serait
seule structurante. Le cas de la cuisson collective du pain dans
I’ancienne médina de Tétouan, montre ainsi que des formes de
citadinité ne se créent pas uniquement dans les espaces publics
et anonymes longtemps privilégiées par les études urbaines
(Agier, 2015 : 90). Une ethnographie des espaces d’entre-deux,
ou vie domestique et vie de quartier s’entremélent, contribue a
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une meilleure compréhension du vivre ensemble citadin, et
peut par la méme participer a une anthropologie de la ville.
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Laura Perrot

Transformations et disparitions des
langues
Le cas des langues au Vanuatu

Résumé

On entend souvent dire que les langues disparaissent, que
d’ici la fin du XXI€ siécle, la moitié d’entre elles auront dispa-
ru. Mais les langues disparaissent-elles vraiment ? Afin de re-
pondre a cette question, je m’appuierai sur deux langues du
Vanuatu, en m’intéressant principalement au bislama (une des
langues nationales) et au daakié (une langue locale). Je tenterai
tout d’abord de démontrer que les langues se transforment con-
tinuellement en s’appropriant de nouveaux éléments venus de
langues plus influentes. Je montrerai ensuite que les langues,
malgré le décés du dernier locuteur natif, sont reconstituables a
I’aide de traces écrites ou encore de liens étroits avec les
langues voisines. En revanche, si la langue ne disparait jamais
entierement, sur quels éléments repose exactement 1’ inquiétude
des linguistes vis-a-vis de ce qu’ils nomment la mort des
langues, et enfin, si la mort d’une langue n’est jamais totale,
quels sont les éléments qui inquiétent et poussent certains lin-
guistes a craindre la mort des langues ?

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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Il existe dans le monde entre trois mille et sept mille langues
parlées. Ce chiffre important ne peut étre qu’estimé. En effet, il
est tout d’abord difficile de déterminer les « frontiéres » de
chaque langue, mais aussi de réussir a faire la distinction entre
une langue et un dialecte. Selon le Centre national des res-
sources textuelles et lexicales (CNRTL), une langue se défini-
rait comme étant un « systeme de signes vocaux et/ou de gra-
phiques, conventionnels, utilisé par un groupe d’individus pour
I’expression du mental et la communication » (CNRTL, 2012).
Il faut rajouter a cela les langues des signes qui ont recours aux
gestes, mais aussi a toutes les techniques du corps — incluant
I’activité corporelle, le mouvement technique, ’activité ges-
tuelle et le mouvement institutionnalisé — qui ne relevent pas de
la parole (lzard, Bonte, 2016 : 177-178). A la différence, un
dialecte se définirait comme une « forme particuliére d’une
langue, intermédiaire entre cette langue et le patois, parlée et
écrite dans une région d’étendue variable et parfois instable ou
confuse, sans le statut culturel ni le plus souvent social de cette
langue, a I’intérieur ou en marge de laquelle elle s’est dévelop-
pée sous I’influence de divers facteurs sociaux, politiques, reli-
gieux, etc. » (CNRTL, 2012). La distinction entre ces deux
notions n’est pas évidente, rendant le recensement des langues
compliqué.

Comme semblent 1’indiquer un nombre important de titres
d’articles dans la presse, ces quelques milliers de langues se-
raient, d’ici la fin du XXI® destinées a disparaitre de moitié :
« Une langue disparait tous les quinze jours» (Simonnet,
2000), « En 2100, les Terriens parleront 3000 langues de
moins » (Belot, Morin, 2005), « 50% des 6500 langues res-
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tantes dans le monde auront disparu a la fin du siécle! » (tra-
duction personnelle, Nuwer, 2014), « Sur les 7000 langues par-
lées dans le monde aujourd’hui, les linguistes soutiennent que
prés de la moitié est en danger d’extinction et vont probable-
ment disparaitre a la fin du siécle? » (traduction personnelle,
Wilford, 2007 : paragr. 1). Mais ces langues disparaissent-elles
vraiment completement ?

A T’aide de I’explication du cas de deux langues parlées
dans I’archipel du Vanuatu : le bislama (I’une des trois langues
nationales) et le daakié (langue parlée par moins de deux mille
locuteurs sur I’ile d’Ambrym), je montrerai dans une premiére
partie qu’une langue peut se créer, s’adapter, se transformer en
fonction de I’influence plus ou moins forte de langues plus
importantes. Puis dans une seconde partie, je m’intéresserai
aux liens qu’ont les langues entre elles et les traces qu’elles
laissent, que ce soit une langue qui posséde 1’écriture ou bien
une langue dite orale.

Cette recherche s’inscrit dans le cadre de mon mémoire de
troisieme année de licence a I’université de Strasbourg. Elle se
base sur une enquéte de terrain réalisée en janvier et février
2016, sur une période de deux mois, dans le village de Lalinda,
sur I’ile d’Ambrym, dans I’archipel du Vanuatu. J’ai été logée
par le fils du chef de village, qui est le « pére adoptif » d’un
volcanologue avec qui je suis entrée en contact.

Je me suis servie de 1’observation participante afin de pou-
voir comprendre la société dans laquelle je vivais et m’y inté-

L« 50% of the world’s remaining 6,500 languages will be gone at the end of
the century » (Nuwer, 2014).

2 « Of the estimated 7,000 languages in the world today, linguists say, near-
ly half are in danger of extinction and are likely to disappear in this centu-
ry » (Wilford, 2007).
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grer. J’ai complété I’observation participante par des entretiens
ethnographiques tout au long du séjour. Mes principaux inter-
locuteurs ont été le chef du village ainsi que son fils, auprés de
qui j’ai notamment appris la langue locale.

Bose 802624 (B00B11) 1298

Carte 1. Carte géographique de [’archipel du Vanuatu © cartedumonde.net
Source : http://www.cartedumonde.net/pays/grande/vanuatu/ (consulté le
08/02/2018)
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Les langues ne cessent de se transformer

La République du Vanuatu, nommée en bislama Ripablik
blong Vanuatu, située en Océanie, au large de I’Australie, se
compose de quatre-vingt-trois iles, majoritairement d’origine
volcanique, réparties sur une distance de plus de mille trois
cents kilomeétres entre 1’ile la plus au nord et celle la plus au
sud. L’archipel compte plus d’une centaine de langues diffé-
rentes, faisant du Vanuatu le détenteur du record mondial de
densité linguistique : cent treize langues pour une population
d’environ deux cent quatre-vingt mille habitants (Francois,
2001 : 15). Le Vanuatu possede, tel que mentionné plus haut,
trois langues nationales : le bislama, I’anglais et le francais.
Ces deux derniéres ont été héritées du passé colonial du Vanua-
tu, nommé autrefois les Nouvelles-Hébrides, ancienne colonie
franco-britannique, dont 1’archipel prendra son indépendance le
30 juillet 1980 pour devenir une république.

Le bislama est une langue créole. Le créole, selon Nicolas
Tournadre se définit comme étant (2016 : 130-131) :

«[...] une catégorie de langues qui ont émergé lors de la
déportation de populations diverses n’ayant pas de langues
communes dans un nouvel environnement, loin de leur terre
d’origine. Les langues créoles sont des langues hybrides qui
mélent un vocabulaire qui provient de la langue coloniale
(francais, anglais, portugais, etc.) et une grammaire qui est
propre a la famille de langue d’origine (grammaire des langues
mélanésiennes, de 1’Ouest africain, etc.) ».

C’est notamment le cas du bislama, construit a 1’aide du vo-
cabulaire anglophone et d’une grammaire mélanésienne, lors
du blackbirding, a la fin du XI1X® siécle.
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Le blackbirding, terme anglais qui dérive du mot désignant
le merle (I’oiseau) correspond, dans le Pacifique sud, a une
période de recrutement de main-d’ceuvre qui a duré approxima-
tivement de 1850 a 1900. Pendant pres de cinquante ans,
soixante-deux mille hommes et femmes ont été déportés, de
maniere plus ou moins légale, en Australie. Ces travailleurs
provenaient des archipels mélanésiens parmi lesquels on
compte les iles Loyautés (en Nouvelle-Calédonie), les Tles Sa-
lomon, la Papouasie Nouvelle-Guinée (Parnaby, 1964), et ser-
vaient alors de main-d’ceuvre trés bon marché dans les planta-
tions de coton, de café, de canne a sucre, etc. lIs travaillaient
cependant aussi dans les mines, notamment en Nouvelle-
Calédonie, ou bien comme domestiques pour les fonction-
naires, les commercants et les particuliers (Masson, 1900 : 57).
Toutefois, chacun de ces déportés parlait une langue qui lui
était propre, ne permettant pas la communication entre ces der-
niers. C’est a cette période que se sont donc créés les créoles de
la Papouasie Nouvelle-Guinée ainsi que celui du Vanuatu.
Quand ces travailleurs sont revenus dans leur village, ils ont
rapporté avec eux ce nouveau bagage linguistique, qui est le
bislama, et qui constitue de nos jours non seulement leur
langue nationale, mais aussi la langue maternelle d’un bon
nombre de la population. Aujourd’hui c’est devenu une part de
leur identité (Vandeputte Tavo, 2011).

Voici quelques exemples de mots de vocabulaire qui dé-
montrent que le bislama est basé sur I’anglais.
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Francais Bislama® Anglais
Vélo Baskel Bicycle
Histoire Histri History
Arbre Tri Tree
Tee-shirt T-sot / Sot Tee-shirt
Feu Faea Fire
Numéro un Numbawan Number one
Concombre Kukamba Cucumber
Appareil photo Kamera Camera
Tout le monde Evriwan Everyone
Tomber Foldaon Fall down

Tableau 1. L’anglais a I’origine du bislama © Laura Perrot 2018.

Le tableau 1 démontre que le vocabulaire utilisé en bislama
est dérivé de I’anglais, mais a été réapproprié. La premiére res-
semblance est 1’utilisation du méme nombre de syllabes. Ainsi,
« tree » qui possede une seule syllabe en anglais, en possedera
une seule pour le terme « tri » en bislama. De méme que pour
les termes « number one », « cucumber » et « everyone », le
nombre de syllabes sera identique. En revanche pour les mots
« bicycle » et « history », le nombre diminue d’une syllabe en
bislama a la suite d’une contraction du mot anglophone, qui
entraine la disparition d’une voyelle. Mon hypothese est que
cette contraction proviendrait de la maniére dont est prononcé
le terme anglophone. Celui-ci, en fonction du locuteur, peut
étre contracté, ainsi, les termes en bislama ont été contractés.

3 Les mots en bislama proviennent d’un dictionnaire en ligne de traduction
(francais-bislama) sur le site Glosbe, accessible au lien suivant:
https://fr.glosbe.com/fr/bi (consulté le 12/04/2018).
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La seconde ressemblance entre le vocabulaire des deux
langues est I’utilisation de consonnes identiques. Dans les mots
« foldaon », « T-sot» ou encore «faea», on retrouve les
mémes consonnes qu’en anglais, qui sont respectivement /f/,
I/, 1d/ et In/ pour « fall down », /t/, /s/ et /t/ pour « tee-shirt »,
ainsi que /f/ pour « fire ».

En revanche, le vocabulaire difféere Iégerement en bislama
dans I’utilisation de la consonne /r/ quand celle-Ci est rétro-
flexe*. En effet, le /1/ rétroflexe que 1’on retrouve dans les mots
anglais « fire », « number one » et « cucumber » n’existe pas
en bislama. La consonne est alors remplacée par la voyelle /a/
créant ainsi les mots « faea », « numbawan » et « kukamba ».

De plus, la consonne /c/ qui aide & former les mots « cu-
cumber » et « camera » en anglais, disparait en bislama pour
devenir un /k/ dans les mots correspondants « koukamba » et
« kamera ». Ainsi a la différence de 1’anglais, la consonne /c/
n’existe pas en bislama.

Bien que les habitants du Vanuatu aient adopté le vocabu-
laire anglophone, celui-ci a été adapté aux besoins, aux valeurs
mais surtout a la compréhension de ces mémes habitants. 1ls se
sont approprié¢ le langage pour créer quelque chose d’unique
qui leur correspondait.

A une plus petite échelle, le daakié, I’une des six langues
parlées sur 1’1le d’Ambrym, se modifie aussi.

4 «On dit qu’une consonne, ou une voyelle, est rétroflexe lorsque
’articulation se fait [...] par la face intérieure de la langue, qui se recourbe
en arriere » (Boulakia, 2019).
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Carte 2. Carte linguistique de l’tle d’Ambrym, avril 2018 © Laura Perrot

2018.

Le daakié est une langue parlée principalement dans les vil-
lages de Port-Vato et de Lalinda, ou j’ai réalise cette étude.
Dans I’objectif d’apprendre la langue, notamment au niveau de
I’écriture, je me suis rapprochée du chef du village qui
m’apprenait des termes de vocabulaire, mais aussi des phrases
écrites que j’essayais de traduire. Lors d’un entretien, durant
lequel je m’intéressais aux couleurs et & la création de peinture,
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je me suis rendu compte qu’il ne connaissait que cing couleurs.
Dans le tableau 2, je livre les termes qui m’ont été donnés en
langue vernaculaire, ainsi que leur traduction en anglais et en
bislama.

Francais Daakié® Anglais Bislama®
Blanc P6 / Popo White Waet
Noir Myet Black Blak
Vert Eseh Green Grin
Jaune Ngunguo Yellow Yelo/Yala
Bleu Eh Blue Blu

Tableau 2. Traduction des couleurs entre le frangais, le daakié, [’anglais et
le bislama, avril 2018 © Laura Perrot 2018.

Il faut ajouter a cette liste la couleur rouge « piipili » en
daakié, qui possede la méme racine que le terme « fleur » ou
« piipi », méme si celle-ci ne m’a pas été confiée par mon in-
terlocuteur.

Ces couleurs correspondent aux couleurs majoritairement
présentes dans la nature. En revanche, les couleurs moins fré-
quentes dans la nature, telles que le violet et 1’orange, sont ab-
sentes de leur vocabulaire.

En cherchant a obtenir d’autres couleurs, mon interlocuteur
m’a laissé entendre qu’il n’en connaissait pas et que les enfants
du village ne connaissaient pas les couleurs de base en langue
locale. lls utilisent alors les mots bislama qui se rapprochent

® L’orthographe des mots présents dans cette liste provient du dictionnaire
de traduction (anglais-daakié) rédigé par Manfred Krifka (2017).

® Les mots en bislama proviennent d’un dictionnaire en ligne de traduction
(francais-bislama) sur le site Glosbe, accessible au lien suivant:
https://fr.glosbe.com/fr/bi (consulté le 12/04/2018).
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des termes anglophones que les enfants apprennent a 1’école
puisque les ecoles sont soit majoritairement anglophones, soit
francophones. De plus, I'utilisation des couleurs en bislama
permet I’emploi d’une plus grande palette de couleurs. En ef-
fet, le bislama distingue — en plus des couleurs mentionnées ci-
dessus — le rose « pink / hafhaf red », le marron « braon »,
I’orange « orenj » et le violet « pepol ». De ce fait, les enfants
ne connaissent plus les termes en daakié, ce sont des mots qui
disparaitront, remplacés par les mots de la langue nationale, le
bislama.

A T’aide des tableaux 1 et 2, on peut observer deux appro-
priations du langage de la part des habitants de 1’archipel. Tout
d’abord celle de I’anglais vers le bislama ou les mots ont été
retranscrits de maniere phonétique, de la maniére dont les tra-
vailleurs qui étaient employés par les colons (en Australie, en
Nouvelle-Calédonie et au Tles Fidji) les entendaient et avec
lesquels ils ont créé cette langue. En second lieu, I’emprunt de
mots issus du bislama pour remplacer un mot qui existerait déja
dans la langue, mais qui traduirait une meilleure perception du
monde. Ainsi les langues se créent, s’adaptent et se transfor-
ment en fonction d’influences historiques, mais aussi politiques
(c’est notamment le cas du frangais ou du chinois), ou encore
individuelles puisque chacun est son propre poécte (c’est par
cette influence que se créent les argots’). Dans la conférence La
construction des langues présentée sur France Culture, Charles
Brasart (2016) dit que « la langue est un organisme vivant qui
évolue et plus on parle plus on fait évoluer la langue ».

" L argot est un « langage ou vocabulaire particulier qui se crée a ’intérieur
de groupes sociaux ou sociaux-professionnels, déterminés, et par lequel
I’individu affiche son appartenance au groupe et se distingue de la masse
des sujets parlants » (CNRTL, 2012).
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Les langues disparaissent-elles vraiment ?

Une langue, a moins d’étre ce que 1’on nomme en linguis-
tique un isolat®, tel que le japonais en Asie, ou encore la langue
basque dans le Sud-Ouest de la France, possede toujours un
lien plus ou moins évident avec les langues qui lui sont généra-
lement voisines. Ces liens, dans certains cas, empéchent la dis-
parition des langues. Nous pouvons ainsi observer deux cas de
figure différents : les langues écrites et les langues orales.

Les langues écrites, qui représentent moins de 3% des
langues totales dans le monde, ne disparaissent jamais vérita-
blement. En effet, grace aux traces laissées par I’écriture, ces
langues sont reconstituables (Philonenki, 2007). Ainsi, les
langues qui ne sont plus parlées de nos jours, telles que le latin,
le sanskrit, I’égyptien ancien ou encore I’hébreu biblique, con-
sidérées comme des langues mortes, sont toujours maitrisées
par quelques spécialistes linguistes ou philologues. Malgré
tout, il y a une perte, notamment dans la vision du monde que
la langue apporte, comme le précise Dominique Simon-
net (2000 : paragr. 3) :

« Une langue qui disparait, ce ne sont pas seulement des
textes qui se perdent. C'est un pan entier de nos cultures qui
tombe. Avec la langue meurt une maniére de comprendre la
nature, de percevoir le monde, de le mettre en mots. Avec elle
disparait une poésie, une facon de raisonner, un mode de créa-
tivité. C'est donc d'un appauvrissement de l'intelligence hu-
maine qu'il est question ».

8 Un isolat est «une langue dont on n’a pu démontrer la filiation ou
lorigine  génétique avec d’autres langues » (Jacques Leclerc,
2015 : paragr. 1).
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Si une langue traduit une perception du temps, de 1’espace et
des emotions particuliére, a partir du moment ou la langue dis-
parait, cette compréhension du monde disparait avec elle. Bien
que des spécialistes puissent a nouveau parler la langue, il y
aura nécessairement une différence, un écart entre la concep-
tion du monde du locuteur natif et du locuteur qui 1’aura ap-
prise en passant par 1’écriture.

Dans le cas d’une langue orale —qui ne posséde pas
d’écriture —, il devient délicat de la reconstituer quand le der-
nier locuteur de cette langue décéde. Néanmoins, il est possible
de le faire a partir des liens qu’entretiennent les langues voi-
sines entre elles.

Le Vanuatu est un bon exemple de ces liens entre les
langues. Darell Tryon (1996) a mis au jour ce qu’il nomme la
« chaine d’intelligibilité », chaine qui permettait aux peuples
du Vanuatu de communiquer alors que leurs langues ne le per-
mettaient pas. Au Vanuatu, les langues directement voisines
sont compréhensibles entre elles, certaines ayant entre 50% et
70% de vocabulaire commun et de mots a racine proche. C’est
notamment le cas du daakié et du daakaka, langues voisines
parlées sur I’1le d’ Ambrym. Les langues plus €éloignées peuvent
avoir environ 10% de mots apparentés. Ainsi, les langues fonc-
tionnent comme une chaine linguistique, comme 1’a justement
souligne Joél Bonnemaison (1996 : 111) :

« Le principe de la chaine linguistique est le suivant : si
I’on prend une chaine de parlers géographiques de A a Z, on
s’apercoit que chaque maillon de la chaine entretient des rela-
tions réguliéres et fréquentes avec ses voisins immédiats : ainsi
A avec B, B avec C, etc. ce qui entraine une certaine simili-
tude de leurs langues respectives. Par contre les relations entre
A et C seront moins fréquentes, et a plus forte raison avec les
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maillons suivants : D, E, F, etc. Il s’ensuit que pour communi-
quer avec C, A passe généralement par B et pour communi-
quer avec D, par B et C successivement et ainsi de suite ».

CARTE N°11

VANUATU

Le chainage des langues

1 Hiw 15 Maewo centra
2 Toga 16 Bactora

3 Lehali 17 Ambae nord-est
4 Lehalurup 18 Nduindui

5 Motlav 19 Raga

6 Mota 20 Apma

7 Vatrata 21 Sowa

8 Mosina 22 Seke

9 Nume 23 Sa

10 Wetamut 24 Ambrym nord
11 Koro 25 Lonwolwol

12 Lakona 26 Dakaks

13 Merlav 27 Port Vato

14 Marino 28 Ambrym sud-est
29 Paama
30 Valpei
31 Nokuku

34 Tolomako
. 35 Tasmate
- 36 Wusi

38 Malmariv

44 Amblong

60 Atchin
52 Tambotalo

mu
67 Niolenien (Repanbitip) 57 Lorediakarkar
. 68 Aulua 58 Sokao
s 69 Vartabo (Banam Bay) 59 Vao
70 Nisvai (Vetbong)
71 Port Sandwich

72 Maskelynes
73 Maxbaxo
74 Axamb o
75 Nasvang 5 Lewo N "
76 Stsbrian 96 Bierebo °
77 Natanggan 97 Bati
78 Navwien 9 Maii
79 Naha'al 99 Bieria
80 Nahava (Sinesip) 100 Nomakura ERROMANGO
81 Neati 101 Emas
82 Ninde (Mewun) 102 Efate nord
83 Mbotkote 103 Efste sud
8¢ Ayiaulian (Dixon) 104 Mela-Fila
58 Vi 106 o W
86 Vinmavis
87 Larevat 107 Tanna nord ¥ FUTUNA
88 Big Nembas 108 Lenakl
89 Malua Bay 109 Whitesands
90 Vovo 110 Kvamera,
1 Mpotavoro 111 Tonna sud-ouest
T G e 112 Futuna-Aniwa +
93 Maragus 113 Aneityum :
94 Lamenu i ‘NEITVUM
i 1700

D'aprés D. Tryon

Le recouvrement des cercles révéle une certaine homogénéité linguistique.
Elle est plus forte au nord et au centre de l'archipel qu'au sud (d'apres D. Tryon).

Carte 3. Le chainage des langues au Vanuatu, 2011 © Joél Bonnemaison,
2011 : 113.
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A I’exception des trois iles au sud de 1’archipel (Erromango,
Tanna et Aneityum), toutes les autres font partie de la chaine
linguistique. Ainsi, aucune langue n’est vraiment isolée, cha-
cune étant plus ou moins compréhensible par la langue voisine.
Dés lors, si une langue du Vanuatu disparaissait, il serait pos-
sible de la recomposer en étudiant les langues qui lui étaient
directement voisines. Mais la encore, il y aurait une perte dans
la compréhension de la conception du monde. En revanche, si
plusieurs langues venaient & disparaitre créant alors un isolat
linguistique, et que celui-ci disparaissait a son tour, il ne serait
alors pas possible de le reconstruire, et la totalité de la langue
serait perdue.

En conclusion, on peut voir que les langues sont en trans-
formation constante, et sont toujours réappropriées par les lo-
cuteurs, comme c’est le cas pour 1’anglais que les Mélanésiens
se sont réapproprié et qui aujourd’hui a créé le bislama, 1’une
des langues nationales du Vanuatu. Cette évolution est conti-
nue, et prouve qu’une uniformisation des langues n’est pas
nécessairement possible. Comme le précise Francois Gaudin
dans son ouvrage La rumeur des mots : « Les langues les plus
répandues, les plus parlées pourront prendre des formes locales
et, a terme, éclater, comme le latin naguére éclata dans les dif-
férentes langues romanes, d’autres, moins parlées, disparaitront
au profit des précédentes » (2014 : 75).

Et par ces transformations, certaines langues vont devenir
plus importantes que d’autres, entrainant la mort de plusieurs
langues quand le dernier locuteur décéde. Cependant, ces
langues sont re-constituables soit a I’aide de traces écrites, soit
a 1’aide des liens plus ou moins étroits qu’entretiennent les
langues entre elles, comme c’est le cas du Vanuatu. Ces re-
constitutions ne seront malgré tout jamais parfaites et ne tradui-
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ront pas entierement la perception du monde du locuteur natif.
Ainsi, si la langue n’est pas complétement perdue, ce qui dispa-
rait véritablement, c’est la diversité des connaissances et des
interprétations du monde.
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Hervé Tritschberger

LA TRANSMISSION DU MACULELE DANS UN
GROUPE DE CAPOEIRA A SAO PAULO (BRESIL) ET

EN EUROPE
Un entrainement au sein de I’école Abada-
Capoeira

Résumé

Le maculel@ est une danse née dans 1I’Etat de Bahia, au nord-
est du Brésil, au courant du XX° siecle. De nos jours, elle sub-
siste grace aux adeptes de la capoeira, un art martial brésilien,
qui la pratiquent sous la forme d’entrainements ou de spec-
tacles. Nous préciserons les modalités de la transmission du
maculelé au sein de 1’école Abada-Capoeira. D’une part, cet
article présente la méthodologie d’une ethnographie multisituée
entre le Brésil (Sdo Paulo) et I’Europe de 1’Ouest (plusieurs
villes). D’autre part, nous décrirons la transmission du macule-
I& lors d’un entrainement & Abada-Capoeira. Les professeurs
ont chacun leur maniére d’enseigner, mais ils souscrivent a une
méme matrice : les éléves apprennent les pas de base en début
de séance, avant de les appliquer en binbme.

Travaux de recherche des étudiant.e.s de I'Institut
d’ethnologie
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Photo 1. Acteurs du maculelé dans le quartier de Paraisdpolis, Sdo Paulo,
septembre 2016 © Hervé Tritschberger 2016.

Depuis 2013, je pratique la capoeira, un art martial brésilien
au sein de 1’école Abada-Capoeira. La capoeira nait dans le
nord-est du Brésil aux environs du XVII¢ siecle (Carneiro,
1958 : 100), pratiquée clandestinement par les esclaves.
L’association brésilienne d’aide et de développement de I’art-
capoeira® (Abada-Capoeira) est une école? fondée par Mestre®
Camisa en 1988 a Rio de Janeiro, qui se trouve dans plus de
soixante pays a travers le monde et possede plus de 50 000

! Associacdo Brasileira de Apoio e Desenvolvimento da Arte-Capoeira.

2 C’est une école considérée comme un organisme livrant un enseignement
spécialisé et qui opere sous le statut juridique d’ Association a but non lucra-
tif.

3 Le mot « mestre » signifie « maitre ». Devant le surnom de la personne,
c’est une appellation usuelle, un statut.
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adhérents. Mestre Camisa s’inspire de la capoeira dite « régio-
nale » créée par Mestre Bimba dans les années 1930 a Salvador
de Bahia®. C’est une capoeira plus martiale ou I’on peut distin-
guer certains gestes venant d’autres arts martiaux. L’école est
composée de plusieurs groupes généralement implantés dans
les villes des différents pays. C’est dans le groupe Abada-
Capoeira de Strasbourg que j’ai commencé a m’initier a la ca-
poeira. Mon intérét pour cet art martial regroupant des coups
de pieds, des acrobaties, de la musique et des chants, a suscité
ma curiosité pour découvrir la culture brésilienne.

J’ai alors décidé de partir au Brésil pour cing mois dans le
cadre d’une mobilité internationale au sein de 1’université de
Sdo Paulo, d’ao(t a décembre 2016. J’ai rejoint le groupe
d’Abada-Capoeira de Sdo Paulo dont I’enseignement est donne
par Mestre Peixe Cru. Lors de mes entrainements bihebdoma-
daires, j’ai pu m’améliorer dans ma pratique de la capoeira, de
la langue portugaise brésilienne et j’ai pu rencontrer d’autres
capoeiristes qui sont aujourd’hui des amis. A I’occasion d’un
événement organisé par le groupe, il m’a été possible
d’approfondir mes connaissances sur la capoeira et surtout, j’ai
pu découvrir des danses dites « afro-brésiliennes® ».

Le dimanche 11 septembre 2016 a 14h, des atabaques (tam-
bours) résonnaient dans le complexe sportif du quartier de Pa-

4 Communication personnelle de Mestre Camisa.

5 Ce terme est discuté en anthropologie sociale et culturelle. Le terme
« afro-brésilien » nait au moment de 1’abolition de 1’esclavage lorsque le
Noir intégre la société et est naturalisé dans les discours savants et popu-
laires. « Afro-brésilien » se réfere a cette rencontre de cultures entre les
communautés africaines et les Européens. Cependant, le terme est a re-
mettre en question puisqu’il y a une autre influence que celle de 1’ Afrique et
de I’Europe : une influence amérindienne (Capone, 1999 : 50).
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raisopolis® de la ville de S&o Paulo. Entre dix et quinze per-
sonnes étaient habillées d’un pagne en paille, les hommes
étaient torse nu et les femmes portaient une brassiere noire. Les
danseurs arboraient des peintures corporelles sur leur visage et
leur torse. L’accessoire qui compléte la panoplie des danseurs
est la paire de batons. lls dansaient sur des rythmes rapides
joués par trois joueurs de tambours, accompagnés d’un chan-
teur qui tenait un micro pour bien se faire entendre. Les dan-
seurs se mettaient a deux, face a face, faisaient des mouve-
ments de pieds, déhanchaient leur bassin et claquaient leurs
batons contre ceux de leur partenaire. J’ai demandé a un ami
capoeiriste ce qu’était cette danse, il me répondit : « C’est le
maculelé! ».

Le maculelé est né a Santo Amaro da Purificacdo dans I’Etat
de Bahia au nord-est du Brésil. La danse a pu survivre grace
aux adeptes de la capoeira. En effet, la pratique du maculelé
dépend des acteurs de la capoeira alors que la pratique de la
capoeira peut se faire sans intégrer le maculelé. Historique-
ment, la danse proposée sous la forme d’un spectacle integre
les groupes de capoeira a partir des années 1960 (Biancardi,
2000 : 58). C’est sous I’initiative de I’Institut de 1’éducation
Isaios Alves de Salvador et le groupe Viva Bahia, fondé par
Emilia Biancardi qu’un spectacle est mis en place regroupant
I’ensemble des pratiques afro-brésiliennes®. Le maculelé est

6 Ce quartier a 1’ouest de la mégalopole est un des quartiers les plus
pauvres, considéré comme une favela (« bidonville »). 80 000 a 100 000
personnes vivent dans ce quartier bordé par un quartier plus riche, Morumbi
(informations recueillies sur mon terrain).

7« E 0 maculelé ! » (citation traduite du portugais par I’auteur).

8 Ces pratiques sont : la capoeira, le maculelg, le jongo, la danse du café, le
puxada de rede, le samba, les danses du candomblé.
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présenté sous la forme d’une chorégraphie qui relate une ori-
gine africaine et guerriere a travers les chants, les costumes,
I’'usage des batons et la simulation de combat en bindme. Les
groupes de capoeira ont repris le modele du spectacle pour
faire vivre le maculelé. Sur mon terrain, je me rends compte
que I’ensemble des danseurs sont aussi des capoeiristes et je
me demande alors comment est transmise cette pratique au sein
de I’école Abada-Capoeira.

Etant donné qu’Abada-Capoeira posséde des groupes au
Brésil tout comme en Europe, j’ai pu faire mes recherches pen-
dant cing mois & S&o Paulo et cing autres mois en France avec
des professeurs de différents pays européens. Il m’a paru judi-
cieux de pratiquer I’ethnographie multisituée qui « a pour vertu
a la fois d’insérer ces sites dans un méme cadre d’étude et
d’établir leurs relations sur la base d’une investigation de pre-
miére main » (Marcus, 2010 : 100).

Nous allons donc voir la méthodologie que j’ai utilisée pour
cette ethnographie multisituée, puis nous verrons, a travers
I’exemple d’un entrainement qui a eu lieu a S&o Paulo, com-
ment est transmise la danse ; nous pourrons ainsi en distinguer
quelques savoirs transmis lors de cet échange entre un mestre
et ses eléves.

La méthodologie de I'ethnographie multisituée

Le terrain a S&o Paulo

J’ai commencé mes recherches sur le maculelé lors de mon
semestre en mobilité internationale a 1’université de Sdo Paulo
(USP) d’aolt a decembre 2016. J’ai rejoint le groupe du Mestre
Peixe Cru qui donne ses entrainements dans le quartier de Vila



230 Hervé Tritschberger

Sonia®, le matin et de celui de Vila Mariana®®, le soir. Pour ma
part, je suis allé aux entrainements du matin au siege d’Abada-
Capoeira Sao Paulo. C’est lors d’un de ces entrainements, que
nous, les éleves, avons appris a danser le maculelé et j’ai pu
faire de I’observation participante. Au fil des mois, je me suis
entretenu plusieurs fois avec le mestre et avec d’autres profes-
seurs et éleves du groupe. Une fois de retour en France, je con-
tinuais régulierement a échanger avec mes interlocuteurs par le
biais des réseaux sociaux. Enfin, j’ai aussi fait de 1’observation
simple lors d’un événement organisé par le groupe dans le
quartier de Paraisopolis. Ce que je nomme des éveénements sont
des fins de semaine ou le vendredi et le samedi sont dédiés a
I’entrainement des techniques de capoeira et le dimanche
apreés-midi est consacré a la mise en place d’un spectacle inté-
grant des danses afro-brésiliennes dont le maculelé, a la fois
pour les participants et un public invité. Pour affiner mes des-
criptions, j’ai eu recours a la vidéo et aux photos. Outre mes
données de terrain, mes recherches reposent largement sur les
trois seuls ouvrages scientifiques portés a ma connaissance sur
le sujet : celui de Maria Mutti (1978), de Zilda Paim (1999) et
de Emilia Biancardi (2000) et 1’article du folkloriste Plinio de
Almeida (1966).

9 Le quartier de Vila Sonia est situé a I’ouest de la ville, il compte envi-
ron 90 000 habitants (informations recueillies sur mon terrain).

10 Le quartier de Vila Mariana est situé dans le centre-sud de la ville, il
compte environ 140 000 habitants (informations recueillies sur mon terrain).
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Carte 2. Carte de Sao Paulo et ses quartiers © Domaine public et Hervé

Tritschberger 2019.
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Le terrain en Europe

De retour en France, dés le mois de janvier 2017, j’ai pris
contact avec des professeurs de I’école Abada-Capoeira pré-
sente en Europe de 1’Ouest. Par le biais des réseaux sociaux
(Facebook, WhatsApp), j’ai discuté avec des professeurs, en-
seignant respectivement a Grenoble (France), a Sion (Suisse) et
a Stuttgart (Allemagne). Grace a cette méthode j’ai aussi pu
récolter des vidéos que d’autres éléves ont réalisées lors d’un
entrainement de maculelé donné par Mestre Cobra de Rio de
Janeiro a Berlin (Allemagne) en janvier 2017 et lors d’un spec-
tacle de maculelé organisé en avril 2017 a Prague (République
tcheque). Enfin, en juin 2017, un évenement a rassemblé plu-
sieurs éleves et professeurs a Paris avec la présence du fonda-
teur de 1’école, Mestre Camisa. Ce fut donc pour moi
I’occasion d’échanger avec lui sur le maculelé ainsi qu’avec
d’autres professeurs venus de Bruxelles et de La Louviere
(Belgique). Cet évenement m’a aussi permis de faire de
I’observation simple, de prendre en video le spectacle de ma-
culelé.

Terrain

[ Via les réseaux sociaux
QEn présentiel ok .
Avllle de mes débuts

dans la Capoeira . '

Villes d'origine des
professeurs interrogés 3 ™
Paris 4

Légende
Allemagne  France Belgique  Suisse  République Tchéque
I Stuttgart Grenoble Bruxelles W sion [ Prague
M Berlin @ Paris Louviére
A strasbourg

Carte 3. Carte de localisation des professeurs d’Abada-Capoeira interrogés
et lieux de terrain © Daniel Dalet et Hervé Tritschberger 2019.
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Un entrainement de maculelé

Une premiéere partie individuelle

Au mois d’octobre 2016, j’ai eu la possibilité de participer a
un entrainement donné par Mestre Peixe Cra dans la salle du
quartier de Vila Sénia. Ce matin-1a, Mestre Peixe Cru prend
son tambour (atabaque), se place au milieu du mur de gauche
et nous demande de prendre une paire de batons. Ces derniers
sont en bois de beribe!!, mesurent environ cinquante centi-
meétres de longueur et deux centimetres de diamétre. C’est un
bois qui est plus résistant et ne perd pas d’éclats lors des chocs.
Le mestre nous demande de marcher en file indienne en bou-
geant sur le rythme de congo de ouro*? et de claquer nos batons
au-dessus de notre téte, sur les deux derniers temps du rythme.
Cet exercice nous a permis d’entendre, de comprendre et de
nous approprier le rythme et les gestes avec les batons. Puis
nous nous arrétons, et il corrige un défaut majeur, le maintien
du baton. Il nous explique qu’il faut laisser une main de mesure
a partir du bas du baton, c¢’est-a-dire environ dix centimétres du
bas du baton. Il ajoute que cela permet de mieux maintenir le
baton et notamment d’éviter de le perdre lorsque nous frappons
sur le baton de 1’autre danseur. Cette incise pour ameéliorer la
technique du geste suit une « logique de discipline » (Faure,
2000 : 115) car cela permet a 1’éléve de ne pas continuer a ap-
prendre un faux mouvement mais lui permet également
d’exécuter les gestes en sécurité et selon une bonne conduite.
Aprés cela, nous nous mettons en face du mestre, chacun assez

11 Bois de rollinier (nom scientifique, Annona mucosa Jacq.).
2 Trois rythmes sont joués lors des spectacles : congo de ouro, ijexa et
barravento.
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écarté 1’un de I’autre pour éviter de se toucher. Tout en jouant,
il nous demande tout simplement de faire les mouvements des
pieds et de claquer les batons. Ce savoir implicite est un « sa-
voir de référence » (Loizon, 2005 : 110) car nous avons déja
tous vu et/ou pratiqué ces gestes au moins une fois, en spec-
tacle et/ou en entrainement. Généralement, la danse se décline
en quatre temps. Le premier temps, le pied droit fait un pas en
arriére, le deuxieme temps, le pied gauche rejoint le pied droit,
le troisiéme temps, le pied droit fait un pas en avant puis il est
rejoint par le pied gauche au quatrieme temps. Ces mouve-
ments se répétent indéfiniment jusqu’a ce que la musique
s’arréte. En outre, pendant les deux premiers temps, le danseur
déhanche son bassin et au cours du troisiéme temps, il fait cla-
quer ses propres batons au-dessus de sa téte puis, pendant le
quatriéme temps, il fait claquer son baton tenu dans la main
droite sur celui du danseur en face, également tenu dans la
main droite. Lors d’un entrainement individuel, ce dernier cla-
guement peut se faire sur son propre baton.
4
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Illustration 1. Les mouvements des pieds et des batons du maculelé © Hervé
Tritschberger 2017.
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Le mestre regarde attentivement chaque éleve pour voir les
éventuelles corrections a faire. Son regard se porte vers moi, et
il me dit de bien maintenir les bras en I’air, au-dessus de la téte
notamment sur le premier coup de baton. Pour éviter une « lo-
gigue de singularité » (Faure, 2000 : 118), autrement dit, pour
éviter I’automatisme du geste de base, le troisiéme exercice
porte sur des variations de mouvements. Celles-ci peuvent étre
incorporées entre chaque double claquement ¢’est-a-dire sur les
deux premiers temps. « Vous pouvez faire comme ¢a [mouve-
ment] ou comme ¢a [mouvement]*® », telles sont les paroles du
mestre avant chaque démonstration du geste. C’est une pra-
tique dite « formelle » car le mestre est un modéle a suivre
pour ses éléves (Faure, 2000 : 120). Il nous a présenté cinq
variations de mouvements comme claquer les batons au sol ou
encore tourner sur soi-méme les pieds joints, les bras écartés et
les batons a la verticale. Une fois les mouvements globalement
maitrisés, il nous demande de danser face a lui et d’appliquer
I’ensemble des mouvements dans 1’ordre que nous souhaitons.

La pratique en binéme

Enfin, aprés une quarantaine de minutes d’entrainement in-
dividuel, c’est en bindbme que 1’entrainement se termine. L un
en face de I’autre, I’exercice consiste a se déplacer comme ex-
pliqué précédemment et a claquer le deuxiéme coup sur le ba-
ton de I’autre. C’est une action qui demande de la coordination
entre les deux danseurs. Il faut non seulement penser a bouger
les pieds sur le rythme mais aussi étre attentif a celui-ci pour

13 « Vocés podem fazer assim [mouvement] ou assim [mouvement] » (cita-
tion traduite du portugais par 1’auteur).
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pouvoir claquer les batons au bon moment. Le mestre nous
précise que le deuxieme coup de baton doit étre une imitation
d’une frappe d’un guerrier sur son adversaire. Il imite le geste
sans le baton, 1’accentue en montrant du doigt 1’épaule qui
tourne. Le baton termine son chemin sur le baton de
I’adversaire donc il n’y pas de danger. Le dernier exercice est
I’enchainement libre des mouvements vus précédemment.
C’est a ce moment-la, que le maculelé est dansé dans sa totali-
té, comprenant les gestes, les claguements de batons, en bi-
ndme et sur le rythme du tambour.

Ce modéle d’entrainement n’est bien évidemment pas un
modele qu’utilisent tous les professeurs de 1’école mais permet
une approche concrete de la transmission du maculelé au sein
d’Abada-Capoeira. 1l n’est pas non plus exhaustif car il
manque ’apprentissage des chants et des rythmes joués au
tambour mais cela émane du choix du mestre. Néanmoins, cet
exemple d’entrainement permet aux mestres et professeurs de
I’école de partager des savoirs concernant la pratique dont Ter-
risse, cité par Loizon (2005), en distingue trois. Le « savoir de
la pratique » ou des reglements et des codes sont transmis
comme faire attention a I’autre lors des claquements de baton.
Le « savoir pour la pratique » qui sous-entend I’ensemble des
conseils et des techniques comme le maniement du baton. Et le
« savoir par la pratique » qui renvoie au savoir-faire et aux
techniques apprises, mises en application a la fin des entraine-
ments.

Conclusion

La présence de I’école Abada-Capoeira dans le monde m’a
permis d’approcher la transmission du maculelé dans differents
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groupes. Que ce soit au Brésil ou dans les villes d’Europe de
I’Ouest, la méthodologic était la méme. Outre les méthodes
classiques d’ethnologie, j’ai aussi utilisé un autre moyen de
communication : les réseaux sociaux. Cela m’a permis de com-
prendre et d’appréhender le maculelé par le biais de la capoeira
car « le samba, le maculelé, le jongo sont des manifestations
afro-brésiliennes parentes, /.../ la capoeira fait connaitre ces
manifestations dans le monde!* » (Mestre Camisa, 11/06/17).
L’¢école promeut donc des danses afro-brésiliennes dans le
monde entier a travers la diffusion de la capoeira. Comme
nous avons pu le voir grace aux adeptes de cet art martial, le
maculelé est transmis a travers des entrainements. Ces derniers
permettent I’apprentissage de la danse afin de la présenter lors
de spectacles mais ils permettent aussi aux éleves capoeiristes
d’acquérir une meilleure « coordination motrice'® », de « pren-
dre le rythme!® » et « d’acquérir le molejot’ » qui permet fina-
lement de travailler le dendé®®, c’est-a-dire son énergie et sa
maniere de se déplacer, indispensable dans la capoeira.

14 « O samba, o maculelé, o jongo sdo manifestagdes parentes afro-
brasileira, [...] a capoeira leva esses manifestacdes no mundo » (citation
traduite du portugais par ’auteur).

15 Extrait d’entretien avec Mestrando Tigre du groupe Abada-Capoeira de
Bruxelles, 11/06/17, Paris.

16 Extrait d’entretien avec Professeur Esquildo du groupe Abada-Capoeira
de La Louviére, 11/06/17, Paris.

17 Extrait d’entretien avec Professeur Sarara du groupe Abada-Capoeira de
Séao Paulo, 27/04/17, via les réseaux sociaux. Le molejo signifie le défoule-
ment, I’agitation, mais dans un sens qui rejoint le dendé.

18 e dendé est un fruit. L’huile qui en est extraite sert de base alimentaire
pour les plats du nord et nord-est du Brésil. Cette analogie fait référence a
cette huile qui donne bon golt aux plats et au capoeiriste qui doit ajouter
son « huile de dendé » pour obtenir un beau jeu de capoeira.
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Le maculelé est aussi transmis lors des spectacles organisés
par I’école. La chorégraphie tente de retracer les origines de la
danse qui restent omniprésentes dans les discours, les gestes et
les chants (Meziani, 2015 : 73). En somme, « le maculelé ra-
conte le maculelé’®» lors de ces représentations. Dans
I’optique d’impressionner le public et d’accentuer 1’origine
guerriere, les groupes de capoeira remplacent les batons par
des machettes en fin de prestation.

Enfin, lors de mon terrain a Santo Amaro da Purificacdo en
2018, j’apprends que le maculelé des groupes de capoeira est
considéré comme « contemporain », 1’'une de ses caractéris-
tiques étant I’ajout des machettes. Le maculelé « tradition-
nel?® » qui est dansé a Santo Amaro est différent de par sa tra-
jectoire dans son histoire, sa chorégraphie, ses mouvements,
ses vétements, ses rythmes et ses chants.

19 Extrait d’entretien avec Mestre Camisa du groupe Abada-Capoeira de Rio
de Janeiro, 11/06/17, Paris.

20 Ces deux termes ont été utilisés par mes interlocuteurs sur mes différents
terrains pour distinguer les deux formes de maculelé.
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Jean-Daniel Boyer, doyen de la Faculté des Sciences
sociales de I’'Université de Strasbourg

CONCLUSION(S)

Le 2 mai 2018, j’avais eu le plaisir et I’honneur d’introduire
la deuxieme journée inter-années d’initiation a la communica-
tion d’une enquéte ethnographique, et ce, aprés une premiere
édition, en 2017, qui fut couronnée a la fois par le succes et par
la publication de ses actes, sous la direction de Matthieu
LOUIS.

Lors de la premiére édition, j’espérais déja que cette journée
puisse constituer un moment important de la vie de I’Institut
d’Ethnologie, et donc aussi de celle de la Faculté des Sciences
sociales, notamment parce que cette manifestation permettait
d’impliquer les étudiants et de les faire participer a la vie et aux
recherches universitaires.

L’espoir laisse aujourd’hui place aux certitudes.

Cet évenement initie tout d’abord les étudiants a
I’organisation matérielle d’une journée d’études ; organisation
qui est souvent oubliée mais qui constitue un moment-clé de la
réussite d’une manifestation scientifique. C’est la raison pour
laguelle je tenais a remercier ici chaleureusement les membres
du comité d’organisation du millésime 2018 : Léa BERNARD,
Aurélien BILLAUT, Etienne CLAUSSE, Romain DENIMAL
Jeanne DEYA, Lug DUSUZEAU, Annabelle GIRARD, Clé-
mentine HARGOUS, Bryan NEMEC, Raphaélle SCHIMMEL
et de maniere générale, 1’ Association d’Ethnologie.
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La journée inter-années permet en outre aux étudiants
d’apprendre par la recherche, mais aussi de présenter les con-
clusions de leurs travaux a leurs pairs et & leurs enseignants.
L’initiative leur permet donc de se projeter vers ce que sera
peut-étre leur avenir. Elle constitue une socialisation anticipa-
trice & la communication orale et écrite de ses recherches de
terrain.

Si cette journée inter-années est bien un autre moyen
d’apprendre et de développer ses compétences par la recherche,
elle est enfin également le moment d’un dialogue entre les étu-
diants de Licence ou de Master d’Ethnologie. Elle favorise de
ce fait les échanges intellectuels, mais également la si impor-
tante connaissance réciproque entre les membres des diffé-
rentes promotions.

La deuxieme édition de la journée inter-années a été
I’occasion d’écouter treize conférences d’étudiants en ethnolo-
gie évoquant leur terrain et leurs problématiques de recherche.
Le présent ouvrage en est le ttmoignage. Il en est la trace qui
nous rappelle la richesse et la diversité des interventions
comme I’atmospheére de cette journée de mai.

Il regroupe une sélection de dix présentations qui permet au
lecteur de voyager a travers le monde, depuis la France, en sui-
vant les démarches des bénévoles de la Cimade a la Préfecture
de Strasbourg, en croisant les guérisseurs alsaciens ou encore
les jardiniers amiénois fabriquant des fermentations d’ortie. Ce
recueil nous fait aussi cheminer et assister aux représentations
théatrales traditionnelles au Japon, fréquenter les cafés hebdo-
madaires de femmes a Omdurman, visiter les fours de quartiers
de Tétouan, participer aux séances de capoeira au Brésil, et
percevoir les techniques de protection du corps dans le Moyen-
Ogooué. L’ouvrage sensibilise enfin a la disparition des
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langues au Vanuatu et aux dimensions symboliques et sociales
des objets a travers la fameuse pirogue de la kula en Papouasie-
Nouvelle-Guinée.

Pour conclure, je tenais a remercier tres chaleureusement
Luisa ARANGO, Geremia COMETTI, Matthieu LOUIS et
Gaélle WEISS pour leur travail de coordination qui a permis de
parachever cet événement si stimulant par une publication.

Merci enfin aux différents participants de la journée qui ont
également contribué, par leur présence ou leurs questions, a sa
réussite.

Il me reste désormais a souhaiter longue vie aux journées in-
ter-années !
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Cet ouvrage collectif, qui présente dix articles issus des
réflexions et des travaux de terrain d’étudiants de 1’Institut
d’ethnologie de 1’Université de Strasbourg, est le fruit d’une
collaboration entre étudiants et enseignants de cet institut qui
fétera ses soixante ans d’activités pédagogiques et de
recherche en 2020. Il s’inscrit dans le prolongement de la
deuxiéme journée inter-années organisée le 2 mai 2018 par
1’ Association d’ethnologie dans la salle des conférences de la
Maison Interuniversitaire des Sciences de I’Homme d’Alsace
(MISHA). Les étudiants ont présenté lors de cette journée
leurs travaux de terrain dans les conditions réelles d’un
colloque scientifique. Ces présentations orales et la rédaction
des articles pour ce livre ont été un véritable espace de
dialogue qui a offert aux étudiants la possibilité de
transmettre et de valoriser le résultat de leurs enquétes, tout
en les préparant aux activités professionnelles de la recherche
académique. Leurs contributions originales témoignent de la
diversité des terrains a partir desquels 1’ethnologie invite a
repenser la complexité des phénomenes sociaux et culturels.
Ce deuxiéme numéro constitue avant tout une vitrine pour les
travaux que menent nos €tudiants au cours de leur cursus au
sein de notre institut.
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