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 L'appropriation sociale de la logique
 Introduction

 PIERRE MARANDA
 Universite Laval

 Appropriation, logique: Claude Levi-Strauss a montre com
 ment ponderer Tun et l'autre termes; comment une appropriation
 sait s'eriger en logique et une logique, en esprit; et que nous, an
 thropologues, comme n'importe qui d'autre, sommes vannes par la
 connivence de ces symplegades1, nous, dont la tache serait d'arc
 bouter la pensee critique entre les reflexions speculates des syme
 tries inversees structurant l'oscillation de nos prejuges.

 Cet ouvrage, concu et realise en commun autour du colloque
 de la Societe Canadienne d'Ethnologie de fevrier 1978, se propose,
 en temoignage de reconnaissance de la portee, au Quebec et au
 Canada, de la pensee de Levi-Strauss en cette annee de son
 soixante-dixieme anniversaire.

 * * *

 La contribution de Martin Silverman nous incite a scruter la
 logique des linguistes. En effet, il est fecond de relire la categorie
 "non-marquee" comme celle de Fappropriant et, consequemment,
 la categorie "marquee" comme celle de l'approprie.

 1 "Moins infranchissable que ne serait un vantail unique, qui ne se
 "battrait" pas avec un autre et resterait toujours clos" ces portes battantes
 "livrant et interdisant alternativement le passage entre deux mondes" (Levi
 Strauss 1971b: 358-359) fonctionnent selon une dialectique dont Impropria
 tion serait la proposition primitive (v. ci-dessous) ou le principal aspect de la
 contradiction principale (Mao) et la logique, la proposition derivee, ou l'aspect
 secondaire de la contradiction principale.
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 La difference entre espdce permise et espece prohibee [par exemple,
 dans des tabous alimentaires] s'explique... par le souci d'introduire une
 distinction entre espece "marquee" (au sens que les linguistes don
 nent a ce terme) et espece "non-marquee". Interdire certaines especes
 n'est qu'un moyen parmi d'autres de les affirmer significatives, et la
 regie pratique apparait ainsi comme un operateur au service du sens,
 dans une logique qui, etant qualitative, peut travailler a l'aide de con
 duces aussi bien que d'images (Levi-Strauss 1962: 134-136).

 On "s'approprie" de deux fa^ons: soit pour dominer, controler
 ou posseder; soit pour se rendre conforme a une condition d'etre
 perc;ue comme une exigence acceptable ou ineluctable, c'est-a-dire,
 en derniere analyse, pour etre approprie par autre que soi (v. cha
 pitre 12, section 7). Dans la premiere acception, le verbe est tran
 sitif et l'acte porte sur un objet hors de soi2; dans la deuxieme
 acception, le verbe est pronominal et l'acte porte sur soi-meme, son
 complement d'objet indirect etant Pappropriant. Ainsi, le premier
 mode est non-marque et le second, equivalent a la voix passive,
 l'est.

 Cette logique des linguistes trahirait une matrice semantique
 les moulant tout autant que l'objet, la langue, que leur langage
 leur sert a decrire. Le marque varierait inversement avec la charge
 semantique ? car les associations revues, les ornieres et les sen
 tiers de la pensee, seraient non-marques (v. Levi-Strauss 1962: 137).

 On pourrait d'ailleurs lire plusieurs des chapitres qui suivent
 a l'aide des hypotheses formulees par Silverman, surtout celle des
 variations inverses du "marquage" et des formes negatives (ce qu'il
 appelle le proces semantique). Par exemple, la parente dans les
 epopees de l'lnde du sud (Beck), l'aigle et le saumon (McLaren), le
 fait de donner naissance en inuit (Saladin d'Anglure), les codes le
 gaux a Minangkabau (Moyer), etc.

 Et cette problematique implique a la fois l'epistemologie ge
 nerate mise en cours par Maranda (section 7) et celle des relations
 opposition et hierarchie (v. note 1).

 Le modele Silverman met en relief certains mecanismes d'ap
 propriation (sur la motivation, cf. Levi-Strauss 1962: 206-207), dont

 2 Qu'on s'approprie l'autre directement ou qu'on s'approprie soi-meme
 grace a l'autre ? en s'y greffant par le necronyme, par exemple (Levi-Strauss
 1962: 240, 242, 254).
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 le brouillage et la "clarte cartesienne" seraient peut-etre les poles
 fondamentaux de la contradiction principale. Somme toute, on en
 vient au probleme fondamental, semble-t-il, de la categorisation.

 Simonis lance un debat sur l'articulation de la theorie a la
 pratique de l'analyse structural des mythes. II suggere que la ca
 tegorie "objet technique" (Simondon) serve a cette fin. Son texte
 esquisse le parcours a amorcer pour cette exploration epistemolo
 gique et methodologique.

 En fait, il serait fort utile de degager explicitement Yarmature
 des Mythologiques. Quelle est non seulement la structure de cet
 ouvrage monumental et capital mais, en outre, comment s'articu
 lent methodologiquement et theoriquement, les propositions qui
 lui donnent d'etre ce qu'il est? Quelques essais ont deja ete tentes
 dans cette direction (Richard 1971; Marc-Lipiansky 1973; Boon et
 Schneider 1974, etc.).

 II serait possible d'extraire des Mythologiques les operations
 qui commandent les trajets de l'analyse structurale (v. Maranda
 1972 pour une tentative du genre a propos de Le Cru et le cult). En
 suite, a l'aide des reflexions de Simondon ou d'autres ? par exem
 ple, celles de Piaget (1968) ? de formuler une theorie qui doit
 maintenant, ainsi que le souhaite Simonis, se situer a la hauteur
 des resultats des analyses deja effectuees.

 Encore plus que la conference de Barnard College (Levi-Strauss
 1972), ce serait sans doute la conclusion de L'Homme nu (Levi
 Strauss 1971b) qui pourrait servir a formuler l'objet de cette re
 cherche. II faudrait, par exemple, en relation avec les passages de
 Simondon releves par Simonis, ne pas oublier que toute pensee
 "ne saurait etre que la pensee d'un objet, et qu'un objet n'est tel,
 si simple et depouille qu'on le convolve, que du fait qu'il constitue
 le sujet comme sujet, et la conscience elle-meme comme conscience
 d'une relation" (Levi-Strauss 1971b: 540). Or, cet objet n'est-il
 pas a la fois technique et philosophique? Car "toutes nos analyses
 precedentes sur les representations et les croyances relatives au
 four-de-terre tendent a montrer que, si certains des peuples qui le
 possedent ne font pas de poterie, c'est en raison d'une incompati
 bilite d'ordre, pourrait-on dire philosophique que, de fa^on plus
 ou moins consciente, ils con^oivent entre ces techniques" (Levi
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 Strauss 1971b: 553)... "d'un bout a l'autre de l'immense champ
 mythique que nous avons explore, c'est bien le four-de-terre, par
 sa presence ou son absence, qui joue partout le role de pivot" (p.
 555). Traditionnellement, l'humanite s'est approprie la "nature"
 en la domestiquant par transformations, respectant la double inte
 grity de l'objet et du sujet. "Parmi toutes les techniques culinaires,
 la cuisson au four-de-terre apparait done comme celle qui ma
 nifeste, de la fa^on la plus pregnante, une homologie formelle et
 intime entre Infrastructure et l'ideologie" (Levi-Strauss 1971b:
 557).

 La theorie de la construction de ces deux categories: l'objet
 de nos recherches, d'une part, l'objet technique, de l'autre, se de
 finirait-elle ainsi?

 Rdmi Savard pousse une pointe semantique dans le domaine
 de la logique locomotrice. Chez les Montagnais, "faux-fil" et "petit
 point" ne sont pas que des metaphores resultant de "deductions em
 piriques" (Levi-Strauss 1971a) quelque peu faciles. Des "deductions
 transcendantales" menent au cceur d'une reflexion selon laquelle
 il deviendrait possible de s'approprier les operations fondamentales
 de la charte de l'humanite dont la derniere phrase de L'Homme
 nu repercute les echos. Car, cette fac;on mallarmeenne de s'eriger
 en fins de non-recevoir, les Montagnais, selon Savard, l'exprime
 raient eux aussi: "Ce discours se dresse comme une ruse aussi lucide
 que desesperee, en vue d'echapper une bonne fois aux grammaires
 inconscientes et arbitraires sans lesquelles, pourtant, nul discours
 n'est possible et que, bien malgre lui, quelle qu'ait ete sa revolte
 au depart, tout discours ne reussit qu'a consolider."

 Appropriation de la logique du discours par le discours lui
 meme, dans une apprehension si aigue qu'elle peut, en derniere
 analyse, connaitre la serenite dans l'acceptation de ses limites,
 l'exploration de la locomotion semantique montagnaise ouvrirait
 done sur une metaphysique d'aguets toujours ouverte et dont te
 moignerait, d'ailleurs, la grande fecondite lexicale que manifestent
 les Montagnais d'aujourd'hui avec une eblouissante versatility et
 un sourire raffine.

 Comment une culture populaire et regionale s'appropriera-t
 elle la logique d'une semantique de haute culture a pretentions
 souveraines? Brenda Beck montre que le langage des relations de
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 parente sert a cette fin en Inde du sud. Le Mahabharata met en
 scene et en contraste des relations de parente. Une version re
 gionale suit de pres. La troisieme version retenue par Beck, celle
 d'un barde, s'avere plus audacieuse: la, les inversions symetriques
 marquent une contestation des formations regionales qui s'oppo
 sent a leur appropriation par la "haute culture".

 Consanguinite et alliance, transformation de l'epouse en soeur,
 affaiblissement de l'autorite des puissants et renforcement du pou
 voir des faibles, toutes ces operations redistribuent le fait semanti
 que de la parente differentielle d'une version a l'autre. La logique
 de l'alliance matrimoniale et polyandrique ne suffit plus, au niveau
 de la region. II faut passer a une reformulation en termes de con
 sanguinite. Que cette symetrie inversee soit codee en un idiome
 de la parente n'est sans doute pas etranger a 1'appropriation de la
 femme par l'homme pour des buts ideologiques dont, peut-etre,
 seule l'lnde et les Kwakiutl ont su prendre la mesure.

 Dans l'article de McLaren, l'iconographie de l'aigle/faucon
 et du saumon rappelle, en un saisissant raccourci, l'opposition ciel
 mer exploree dans la grande charte Salish du mythe du denicheur
 (Levi-Strauss 1971b: 315-407). La, en effet, ces Amerindiens ont
 brosse une fresque de regies cosmiques et technologiques ou ils s'ap
 proprient non seulement l'univers mais aussi les mecanismes d'ap
 propriation eux-memes ? ainsi qu'en temoignent encore aujour
 d'hui des versions recueillies par R. Bouchard dans l'Okanagan cette
 decade-ci. Si "chaque oiseau s'empare d'une espece particuliere de
 saumon pour lacher ensuite ces couples dans des rivieres" (Levi
 Strauss 1971b: 406), a l'instar de la repartition qu'en fit Coyote
 apres que sa supercherie du nid d'aigles eut, en definitive, echoue
 (M667a, Levi-Strauss 1971b: 329-333); si, comme le soutient Mc
 Laren, l'aigle de l'iconographie n'est que le saumon au faite de son
 etre, rouges l'un et l'autre comme la chevelure de la fille d'Aigle
 (M670a) qu'epouse le fils de Coyote et qui lui reste fidele (con
 trairement a son autre femme, la fille de Corbeau); et si on va
 jusqu'a faire, comme les Wasco, d'Aigle, le petit-fils de Coyote
 (M601a), parce que Aigle est "chef de chasse" (Levi-Strauss 1971b:
 382): celui-ci deviendrait-il "denicheur" de saumon, c'est-a-dire l'o
 perateur d'une semiantique dont la dissolution meme serait Fex
 pression ultime? Mort d'achevement, le saumon du Pacifique se
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 sert lui-meme a la fois en objet de pensee et de consommation. II
 se fondrait alors avec l'aigle qui, comme le disent les Comox
 (M713a) et Lilloet (M713b), "anti-poisson", regit la flottaison.

 Les jumeaux, rapporte McLaren, etaient la manifestation hu
 maine du saumon; a un niveau plus profond, Aigle et Saumon se
 raient-ils, eux aussi, jumeaux? et, alors, se pourrait-il que Inter
 pretation de Piconographie par McLaren doive ouvrir sur un proces
 de degemellisation, appropriation, en derniere analyse, du ciel par
 la mer?

 Les femmies lau s'approprient des termes d'une langue, le pid
 gin, qu'elles ne parlent pas mais qui est connue, au moins passive
 ment, par un certain nombre de leurs epoux. Kongas Maranda
 montre que si le proces de l'appropriation des Lau par le "monde
 des blancs" pouvait se dessiner dans cet evenement d'ordre lin
 guistique, les femmes n'en sont pas dupes. Pour elles, "lumieres
 de la ville", "shillings", "voitures" et autres caracteristiques des
 societes technologiques sont des pieges mortels.

 Serait-ce done, non pas tant par emulation de leurs maris que
 par resistance a Pinvasion imperialiste, que les pleureuses tirent du
 pidgin les mots que leur langue s'avere reticente a former? Mar
 que en pidgin, le pouvoir des blancs pourrait, de cette fac;on, etre
 isole, circonscrit et, on le voudrait, mate ? au moins conceptuelle

 ment.

 II est difficile aux hommes apprenant le pidgin de ne pas se
 laisser envahir par le monde de blancs; ils se plaignent d'ailleurs
 qu'ils perdent par la la connaissance des "vieux mots". Done, leurs
 femmes tentent-elles de les mettre en garde contre cette conta
 mination fatale en en declinant les facettes dans un lexique fami
 lier aux maris deja atteints? Si tel etait le cas, une logique de lexi
 cographic bilingue sous-tendrait les melopees des pleureuses pour
 neutraliser l'appropriation par une autre societe, seductrice, des
 hommes avec qui les femmes lau vivent uxorilocalement. Cette
 dialectique d'appropriation d'un lexique dans le discours funeraire
 aurait alors pour objet une revendication des maris par leurs fem
 mes et la societe.

 Bernard Saladin d'Anglure et Dominique Legros fournissent
 des visees complementaires sur les formations sociales inuit. Dans
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 les deux cas, les relations entre les sexes servent de plaques tour
 nantes, de metaphores et de transformateurs. Legros met l'accent
 sur le systeme de mariage et de production; d'Anglure, sur la pro
 creation et la reproduction. Nous entamons, avec ce chapitre, une
 articulation de la cosmologie a la structure sociale et nous y
 voyons s'amorcer une problematique de la dialectique qui culminera
 dans la contribution de Turner (chapitre 11).

 Les peuples chasseurs sont-ils necessairement destines, de par
 leur mode de production, a privilegier la mobilite locale? Dans
 l'affinmative, se doivent-ils d'opter pour des systemes a predomi
 nance agnatique et de sous-estimer tout autre principe lignager? et
 quels seront les imperatifs des principes de residence?

 D'Anglure montre comment l'appropriation de la femme par
 l'hofmjme s'accomplit chez les Inuit d'Igloolik. La logique que
 construisent les hommes leur fournit les premisses grace auxquelles
 ils pourront faire souhaiter aux femmes qu'elles se confinent de
 leur propre gre "dans l'obscurantisme profane d'un foyer cha
 leureux" et qu'elles reconnaissent a leurs maris "l'exclusivite du
 savoir cosmique et du pouvoir social".

 N'est-ce pas d'ailleurs a partir de ce principe de reduction de
 la femme a la dimension privee ? operation de genie semantique

 ? que les freres de mere recuperent les systemes matrilineaires pour
 s'approprier une autorite politique en depit d'un principe de matri
 localisation?

 Si tel est le cas, la logique du male humain consisterait effecti
 vement a s'approprier son inverse symetrique (Levi-Strauss 1962:
 123 s.; Maranda et Kongas Maranda 1970) en decretant que, contre
 toute evidence biologique, c'est lui et non pas elle qui devrait former
 la proposition primitive3 d'ou toute formation sociale deduirait sa
 structure. Par consequent, si l'iglou s'approprie le cosmos et l'hom
 me, la femme, pourquoi reconnaitrait-on quelque validite a la co
 gnation?

 C'est precisement a ce probleme que s'adresse Legros. Le sys
 teme cognatique des Nunaimiut semble bien adapte au mode de
 production nomadique qui prevaut pendant une partie de l'annee,

 3 Ou "sequence indecidable" (Levi-Strauss 1971b: 538 s.).
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 la chasse individuelle. Durant cette saison, on valorisera la mobilite
 locale (dont parle Turner au chapitre 11). Au contraire, durant
 la periode de chasse collective ? la plus rentable ?, on valorisera
 la localisation par des rituels propitiatoires de la praxis.

 Entre ces deux modes de production dont les exigences Pecar
 telent, la formation sociale nunamiut afficherait une surestimation
 du mode de production le moins productif en s'organisant en fonc
 tion de la mobilite locale. Comme on le verra a la lecture du cha
 pitre 11, ces correlations ravivent une problematique d'appropria
 tion de la parente par la localisation (cf. les debats des annees cin
 quante sur ce sujet). En definitive, il semble bien que le "primat
 des infrastructures" ne reside que dans le fait qu'elles fournissent
 les elements d'une operation dialectique dans laquelle "la matiere
 des contradictions compte moins que le fait que des contradictions
 existent" (Levi-Strauss 1962: 126).

 Le contraste que David Moyer propose entre droit et loi per
 met de reposer dynamiquement la question de l'equilibre entre lo
 calisation et parente. En effet, a Minangkabau, la lignee Pemporte
 en determination sur la residence lorsque le systeme fonctionne
 sans heurts ni encombres. Cependant, fait-on face a une crise, le
 principe lignager basculera en position de proposition derivee et le
 facteur de localisation occupera, a son tour, la position de pro
 position primitive a I'interieur de ces parametres.

 Quand le droit suffit, le principe de localisation ? patri
 locale et matrilocale ? prevaut; s'il faut faire intervenir la loi, le
 principe lignager Pemportera. "A residence mediator operates in
 status quo defining situations; a descent mediator operates in status
 quo disturbing situations".

 Les tensions entre les voisins ennemis, d'une part, et celles
 causees par le groupement residentiel de parents traverse les epo
 pees de Plnde du sud et se repercutent au niveau de la constitution
 de la cellule mari et femme dont d'Anglure et Legros font etat et
 ou Kongas Maranda suggere que la femme y joue un role de re
 gulation.

 Or, le hapuu maori serait, lui aussi, un principe regulateur.
 "Genese de I'interieur", comme le traduit Eric Schwimmer, il ex
 primerait un proces de division sans perte d'appropriation. Ainsi,
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 on peut interpreter la restructuration selon un mecanisme de re
 dondance assurant la proliferation sociale tout en evitant une en
 tropie de fonction.

 La lignee maori, grace a ses ressources ideologiques, mettrait
 en ceuvre ujie autoregulation que Levi-Strauss decrit pour les my
 thes. Elle serait capable de se remanier "dans une mesure compati
 ble avec les contraintes des moules traditionnels auxquels [elle]
 devrait toujours s'adapter" (Levi-Strauss 1971b: 545). Mais, ici en
 core, le principe de localisation est a l'ceuvre: "The tribal affilia
 tion of hapuu is determined by the location of the hapuu members
 at the time the hapuu is constituted."

 Le territoire s'approprierait-il vraiment la societe parce que
 celle-ci se definirait par rapport a lui comme a ses ressources (cf.
 chapitre 11)? Ne retrouve-t-on pas alors, dans cette dialectique
 des parenteles et des modes de production, un mecanism'e d'ap
 propriation de soi-meme au moyen de l'activite ? de la praxis ?
 qui donne a chacun de se constituer en cet "objet technique" dont
 parle Simonis? ? tenant sans cesse compte que ces objets n'ont
 d'impact que du fait qu'ils erigent "le sujet comme sujet, et la
 conscience elle-meme comme conscience d'une relation" (Levi
 Strauss 1971b: 540, cite ci-dessus).

 La contribution de David Turner peut servir de conclusion
 ou d'introduction a rebours, a un traite, forme des chapitres qui
 la precedent, sur l'importance relative de la localisation par rap
 port a la parente. Elle permetra de repenser, entre autres, les
 textes de Beck, d'Anglure, de Legros, Schwimmer et Moyer.

 Turner reprend l'"atome de parente" (Levi-Strauss 1958: ch.
 2) en relation avec l'exogamie de lignee et il traite egalement des
 residences harmonique ou dysharmonique (Levi-Strauss 1967). II
 suggere que le principe de residence, facteur de localisation, s'ap
 proprie la parente ou que, au contraire, ce sera la parente qui
 s'appropriera la localisation ? selon l'ampleur des ressources dis
 ponibles a un mode de production. Cette logique reposerait sur un
 mecanisme de bascule: les poles des structures elementaires se ver
 raient repartis en une proposition primitive, d'une part, et en une
 proposition derivee, de l'autre, en relation avec la richesse de l'en
 vironnement.
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 De meme, a I'interieur d'un systeme de parente, les principes li
 gnager et collateral fonctionneraient sur un modele symetrique et
 inverse. L'importance de la collateralite declinerait avec celle du
 facteur de localisation, tandis que le principe lignager s'accroitrait
 avec l'importance de la mobilite locale (comme en Australie). Col
 lateralite et surestimation de la localisation seraient done correlees,
 comme principe lignager et sous-estimation de la localisation.

 L'exploration ethnosociologique de Maranda pose un probleme
 epistemologique de parametres d'analyse. Dans quelle mesure les
 dialectiques maoiste et levi-straussienne convergent-elles a cause
 d'un point de depart commun plutot qu'a cause de resultats se cor
 roborant?

 Accepte-t-on la problemiatique dialectique, Putilisation de la
 methode des reseaux mene a la construction de modeles d'inertie
 et de dynamismes socio-semantiques. On y decrit comment l'ideo
 logie des classes dominantes (l'homme social) peut s'approprier celle
 des classes dominees (l'homme prive).

 "L'homme prive" devient, de par la nature meme de sa con
 centration sur le foyer (facteur residence encore une fois?), proie
 facile pour "Phanxme social" dont les interets et la praxis, formant
 un eventail plus vaste, le mettent a meme de construire le modele
 a partir duquel Pinertie des domines se consolidera du gre meme de
 ceux-ci, selon la fagon inuit de structurer Punivers de la femme
 mise en relief par d'Anglure.

 * * *

 La fecondite des propositions levi-straussiennes n'est plus a de
 montrer. Le paradigme structuraliste qu'il a defini continue de sus
 citer des reflexions, des innovations methodologiques et des theo
 ries, comme en temoignent les chapitres de cet ouvrage.

 Assurement, nous non plus que n'importe qui d'autre, ne sau
 rions echapper a la recursivite du langage de la semantique et de
 la pensee. Les propositions primitives ou indecidables sur lesquelles
 reposent nos travaux et nos systemes d'interpretation nous rappel
 lent que nous choisissons, a Pinstar des autres sciences, de formuler
 une theorie coherente puisqu'elle ne peut etre complete (theoreme
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 de Godel). Mais, de la, vient precisement le sceau tragique qui
 martele l'anthropologie: quelle autre science que la notre, qui se
 donne comme "universelle", saurait revendiquer non seulement la
 coherence mais aussi la totalite? Existe-t-il vraiment une proposi
 tion primitive sur laquelle nous puissions fonder l'anthropologie sans
 que notre science en perde pour autant sa coherence?

 De tout cela, il resulte que la sequence absolument indecidable se
 ramene, sinon a l'affirmation empiriquement decidable qu'il y a un
 monde (alors que rien n'aurait pu exister) au moins a celle que cet
 etre du monde consiste en une disparite. Du monde, on ne peut dire
 purement et simplement qu'il est: il est sous la forme d'une asymetrie
 premiere, qui se manifeste diversement selon la perspective ou Ton se
 place pour l'apprehender: entre le haut et le bas, le ciel et la terre,
 la terre ferme et l'eau, le pres et le loin, la gauche et la droite, le male
 et la femelle, etc. Inherente au reel, cette disparite met la speculation
 mythique en branle; mais, parce qu'elle conditionne, en deca meme
 de la pensee, l'existence de tout objet de pensee (Levi-Strauss 1971:
 539).
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 Marking, Reference Points,
 and Mode of Production:

 on the Differences
 which Make a Difference1

 MARTIN G. SILVERMAN
 University of British Columbia

 RESUME
 Cet article traite des probtemes relevant a la fois du do

 maine, de 1'etendue et de Putilisation de certains proces se
 mantiques en tant qu'elements de l'hegemonie capitaliste. L'ac
 cent est mis sur l'etude des categories dites marquees et non
 marquees, sur les conflits et les incertitudes, sur la creation et
 la modification de categories ainsi que sur l'utilite de certains
 concepts analytiques conventionnels.

 "...il riexiste jamais de texte original: tout
 my the est par nature une traduction...
 qu'un auditeur cherche a demarquer en le
 traduisant... tantdt pour se I'approprier et
 tantot pour le dementir... Le my the n'est
 done jamais de sa langue, il est une pers
 pective sur une langue autre..." (Levi
 Strauss 1971: 576-577).

 1 The subtitle is borrowed from Bateson; see e.g., Bateson 1972: 315.
 I would like to thank C. Creider, D. Legros, J. Magdoff, P. Maranda, G.
 Sankoff, E. Schwimmer, M. Seguin and S. Tobias for helpful comments on
 my paper. The general subject matter is of concern to a variety of colleagues
 in close communication with one another. Most of the text of this paper

 was written before I read Williams 1976 and Williams 1977, which include
 similar arguments on categories. From a theoretical standpoint, Williams 1977
 bears directly on the issues raised here. I have drawn on Williams' discussion
 of "hegemony' for a few reformulations, limited by the approach of a
 publication deadline.
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 A number of semantic classes exhibit a rather interesting
 characteristic. On the one hand, their subclasses (or instances) can
 be seen as being equally representative of the larger class to which
 they belong. Thus we can say that a 'detached house' or a 'town
 house* are both 'houses'. 'Detached house' and 'townhouse* are
 substitutable for each other in a construction such as "A ? is a
 kind of house". The two kinds of house are thus in a paradigmatic
 relationship.

 However, we can also see a townhouse as being somehow less
 of a 'house', or less of a 'real house', than a 'detached house' is. In
 this sense, 'detached house' and 'townhouse' are not substitutable
 for each other, and furthermore, they are in an ordinal relationship,
 a kind of syntagmatic relationship (Silverman 1975). 'Detached
 house' and 'townhouse' form a directed order of more-to-less house
 ness, as kinds of 'house' ? at least in my idiolect.2 And the detached
 house is a more exemplary case of 'house' than a 'townhouse' is.

 For analytic purposes one would want to know: What is it
 about a townhouse which, in the latter relations, makes it less of a
 house than a detached house, and vice-versa? One may point to
 features ascribed to the objects; the objects' uses; aspects of the
 context of identification; attributes of the speakers, etc. (see Labov
 1973; Lakoff 1972).

 Consider 'author' and 'authoress' (see Greenberg 1966). 'Au
 thor' may refer to a male or a female, or either, indiscriminately.
 'Authoress' may refer only to a female. A label, 'author', refers
 to the class as a whole, and also to a particular sub-class: male
 authors. 'Female authoress' is redundant. 'Author' is unmarked
 vis-a-vis a genderless author. With 'authoress' we mark for female
 ness. In referring to a male author, 'author' refers to what I take
 to be the exemplary case.

 Thus: A term labels (a) a general class ('author' as any
 author), and (b) the (or an) exemplary case of that general class
 (male author), while (c) another term (perhaps derived: 'author',
 'authoress') labels another and contrasting member of the general

 2 The "ethnography" included in this paper as general ethnography is
 largely speculative. Hopefully the points are of sufficient theoretical interest
 to justify this.
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 class, and (d) the marked label ('authoress') may not substitute for
 the unmarked one (one male author and one authoress do not
 combine to form two authoresses, except, perhaps, biologically).

 Why should it be that the female is marked?

 There are a number of possible explanations for this sort of
 phenomenon. One is that 'author' is used more frequently than
 'authoress'. Another is that, very simply, there are more male
 than female authors. 'Authoress' is marked in relation to author,
 as 'male nurse' is marked in relation to 'nurse': fewer female
 authors, fewer male nurses; femaleness is marked in the first;
 maleness is the second.

 At the same time, in one way or another, many exemplary
 cases and marked cases seem to relate to domination and sub
 ordination (e.g., 'men' as human beings, or as males). One may
 propose the principle: to the dominating (at least), the dominating
 are the most exemplary members of the larger class; the sub
 ordinate are marked members. We can entertain some strong
 relation between domination-subordination, exemplariness, and the
 marked-unmarked relation.

 Let us speculate by suggesting that many exemplary cases
 provide the points of reference (perhaps 'ideal types') for the (in
 tellectual) construction of the less exemplary cases. If the exemplary
 case is the dominating member, then the latter is being presented
 as the point of reference for the reality of the subordinate member,
 since in everyday life we probably assume that words indicate real
 people and things. This is, at least, a working hypothesis.

 From the paradigmatic side of the coin, all authors are equally
 authors, all men and women are equally persons (or Men, or Man),
 all nationals are equally nationals. Through such a device the dom
 inating can double-bind the subordinated: Yes, you and we are
 all equally part of a larger reality which the category in its broader
 unmarked sense indicates. No, you are lesser. If the subordinated
 assert themselves by using the marked category, they open the door
 for a more explicit lessness. Thus they might find it appropriate to
 very self-consciously (and other-consciously) use such terms, or to
 oppose them. Otherwise, the subordinated becomes invisible in the
 ambiguity of the unmarked form. The very ambiguity of the un
 marked form, without further contextual clues, can keep the matter
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 up in the air. This combination of invisibility and marked visibility
 has been well-described in the literature dealing with dominated
 groups (e.g., Fanon).

 There is, however, more to be said about 'author'.

 Let us accept the idea of a genderless, unmarked author. Who,
 or what, is 'an author'? 'Author' is a complex category, and we
 may speculate about it. If I write a manuscript for myself, I am
 the author of it. But I am only marginally 'an author', or 'the
 author, X'. Imagine the following possibility: Somebody (a) sells
 manuscripts to publishers, who (b) print and sell the books to buyers,
 (c) the author is specialized as such, makes most of his or her
 living from this activity. Let us say that for certain purposes this
 is an exemplary case of 'author' at this level. If those three features
 are present, a person is unambiguously 'an author'. If one feature
 is lacking, the person's authorness will be marked, perhaps by 'but'
 ("She's an author, but..."). If two features are missing, the person's
 authorness will be more strongly marked. For example: Rather than
 selling a manuscript to a publisher, I might be a 'staff writer' (are
 'staff writers' 'authors'?). At the other extreme, 1 might give
 copies of my work away. I might distribute them on a streetcorner,
 either for money, or free. I might not make most of my living from
 the activity.

 Neither staff writers nor people who write and distribute things
 free on the streetcorner see/m to be exemplary cases of 'author'.

 I suggest that here we must refer directly to the hegemonic
 processes (see Williams 1977) of capitalist relations. The staff writer
 is more like an ordinary worker, in that he or she sells his or her
 labour (labour-power) to an employer (capital), and works under
 the direction of others. An exemplary case of author is defined
 negatively in relation to that. This exemplary author sells, but sells
 his or her product rather than labour-power directly, and does not
 'work' under the control of others. Even more strongly: the exem
 plary author sells to firms. If I stand on the streetcorner and sell
 my tracts I am still selling, but in direct exchange for revenue. I
 ajn something like a petty commodity producer.

 Thus, the most exemplary author (a) sells, (b) writing product
 rather than labour directly, (c) to firms, (d) makes a fair portion
 of his or her 'living' out of it, and (e) directs his or her own labour.
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 A 'writer' on this analytic line would be less authorish when
 one or more of these features is missing. But the features may not
 be equally weighted, in the sense that the absence of any one
 feature would make any two people equally marked authors. For
 example, the absence of (d) may not be as strongly marked as the
 absence of (a).

 The genderless exemplary author, then, is defined by his or her
 specific imagined relationship to the conditions of production.
 And the semantic understanding must go beyond 'author' to a set
 of categories such as 'work', 'labour', 'job', 'profession'.3

 Speaking very loosely: The predominant mode of production is
 production for exchange-value, in which labour-power is a com
 modity, and in which the labour process is controlled. Perhaps the
 least marked 'work' is work most consistent with this. Work which

 is unpaid can be marked in relation to work which is paid; work
 in which only products are sold can be marked in relation to work
 in which labour-power is sold; work which is uncontrolled by others
 can be marked in relation to work which is controlled by others
 (cf. Williams 1976: 282). It may also be the case that work in which
 the mode of labour is apparently characterized by a strong 'im
 material component' (e.g., 'mental labour') can be marked in re
 lation to work apparently characterized by a strong 'material com
 ponent'. If these depictions are accurate, the situations are consistent
 with a recognition of the predominant modes of labour and ex
 change, and also with a criticism of the position of those involved
 in 'planning' rather than 'execution', or 'ownership' rather than
 'getting your hands dirty'.4 And yet, one can still pose a larger, un

 marked work: "Everybody has to work."

 There are then at least two marking problems with regard to
 author: author-not really an author, and author-authoress. Marking

 3 For the purpose of this paper we can accept Althusser's "Thesis 1":
 "Ideology represents the imaginary relationship of individuals to their real
 conditions of existence" (Althusser 1971: 162). We can accept it with the
 caveat that individuals' not be universalized.

 4 It should be noted that as the mode of production evolves, there is a
 shift in the relations between different forms of labour, e.g., the specific
 position of material commodity production; these relations are also tied to
 the 'places' of different countries in the international system (e.g., Canada
 vs. the U.S. and U.K.). Thus the approach to the relation between mode
 of production and semantic process must be both dynamic and specific. On
 the question of 'immaterial things' see Marx 1952: 194-195.
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 here seems to call our attention to domination by the capitalist
 mode of production, and to domination in relations within and sub
 ordinated to it (cf. Dorais 1977).

 * * *

 More must be said about reference points. In English some
 strongly political-ideological words such as 'justice' and 'equality'
 have negatives which are formed by the addition of negative labell
 ers, such as injustice and inequality. As a native speaker of English
 and as the inhabitant of a society in which such terms are found, it
 seems to me that the images of the negative are clearer and more
 coherently organized than the images of the positive. It seems
 easier to point to something and say, "That is unjust" or "That is
 inequality", than it is to point to something and say, "That is
 just" or "That is equality". In think this observation has been
 made by some social critics.

 In English, at least for equality, there is some historic basis
 for an understanding of why this should be so. In Keywords, Ray
 mond Williams (1976) says:

 The earliest uses of EQUALITY are in relation to physical
 quantity, but the social sense of EQUALITY, especially in the sense of
 equivalence of rank, is present from Ithe fifteenth centuryl though
 more common from [the sixteenth century]. EQUALITY to indicate
 a more general condition developed from this but it represented a
 crucial shift. What it implied was not a comparison of rank but an
 assertion of a much more general, normal or normative condition...
 But after [the middle seventeenth century] it is not again common, in
 this general sense, until [the late eighteenth century], when it was given
 specific emphasis in the American and French revolutions. What was
 then asserted was both a fundamental condition ? 'all men are created
 EQUAL' ? and a set of specific demands, as in EQUALITY before
 the law ? that is to say, reform of previous statutory INEQUALITIES,
 in feudal and post-feudal ranks and privileges (Williams 1976: 101; I
 have put into upper-case letters what appears in bold-faced type in the
 original).

 Perhaps in many of its uses, 'equality' was counterposed to
 other conditions, as positive to negative, and took on much of its
 shape from the negation of those other conditions as they were
 understood ? equality vs. 'rank' or 'privilege'. It makes historical
 sense, then, to see many of our positive ideological terms as having
 been ? and continuing to be ? parts of political-economic conflict,
 and being developed in opposition. After a certain battle is thought
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 to be won, perhaps the term itself appears as the descriptive as well
 as normative point of reference, describing an existing condition,
 and the other conditions are presented as the absence of or negation
 of that condition. But the negatives are still clearer, and the ideo
 logical connotations of the categories include strong connotations
 of time, such that the (apparent) positive is to the (apparent)
 negative as the (apparent) present (and/or future) is to be (apparent)
 past.

 One might propose that the lexical labelling and the semantic
 process takes opposite courses: The lexical marking presents the
 positive condition as the point of reference and the negative con
 dition as the negation or absence of the positive condition. The
 semantic process sustains (if in modified form) the negative con
 dition as the clearer point of reference, and presents the positive
 condition as its negation.

 When such terms are used in conflict, the conflict probably in
 cludes a conflict over the identification of the negative reference
 condition (cf. Kenneth Burke). What may appear as 'different
 ideas' ? even different vague ideas ? of freedom, justice or
 equality, are encompassed by different ideas of oppression, injustice,
 inequality. The apparently positive terms hover over an arena

 which, as expressed in language, is constituted by different and
 conflicting images of negative conditions dialectically related to
 programmes for change. The negation of the negative conditions
 gives some positive content to the apparently positive terms, but
 conflicting content since political negation allows of a greater
 variey of possibilities than does logical negation!

 For any group at any moment, then, one may best understand
 the meanings of the positive categories through an understanding
 of what the members of that group take or are given (through me
 dia, schools, etc.) as "typical" instances of the opposite condition.

 The construction of differences between phenomena is an
 activity of everyday life as it is an activity of areas which seem
 remote from everyday life. Assume we can demonstrate that for a
 wide variety of concepts, how we make distinctions (and assert
 similarities) relates closely to domination by the capitalist mode
 of production, and to domination in relations within and sub
 ordinated to it. Then we are confronted with a close relation
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 between the reproduction of the conditions of production, and se
 mantic process ? semantic process both in form (marked/un
 marked), and in content (for occupational categories, national
 categories, etc.). This is one of the ways in which hegemony mas
 querades as something very simple, as the distinction, the difference,
 between this and that (see Dorais 1977).

 One might suggest an historical process, tied up with the ex
 pansion of the capitalist mode of production, which I have called
 "the capitalisation of meaning" (Silverman 1978; cf. Williams 1976).
 The people involved in the expansion of the capitalist mode of
 production (expansion within a society and culture, as well as ex
 pansion to other societies and cultures) may not self-consciously
 have invented 'authors', 'houses', 'food', 'clothing', or 'music'. But
 the organization of the ranges of meaning of those categories may
 have been made capable of reconstruction such that the organization
 of those ranges, and of the realities they apparently denote, could
 be consistent with the organization of the predominant mode of
 production (at more than one level). If the exemplary case of
 'author' is not only a male author but is also one who sells; if the
 exeniiplary case of 'house' is a 'single-family dwelling' that is
 'owned'; if to anglophones the exemplary case of 'popular music'
 is American and British popular music: Then there is a unity
 between the reality, the categories describing it, and the organization
 of the mode of production.

 Refractions of production for exchange-value may be inserted
 as implicit semantic criteria in a wide variety of concepts: the
 often silent coefficient of other features. And how, when one thinks
 about it, could it be otherwise, since much of our action is cons
 tituted by production for exchange-value, as well as by other sorts
 of domination and more explicitly ideological practices.

 In this light, it becomes difficult to sustain certain social
 science analytic distinctions, such as that between a world of
 "objects" and the "orientation of the actor to the objects" as any
 thing but a second-order distinction, if the senses of what actors
 are, and what objects are, are themselves part of capitalist hege
 mony.5

 5 Althusser observes: "...all ideology hails or interpellates concrete sub
 jects, by the functioning of the category of the subject" (Althusser 1971:
 162; emphasis omitted). See Barnett and Silverman 1978.
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 Many of the objects we use have been produced by others and
 alienated from others. Those objects come to us through a system
 of production of which we are part. While the manufacturers of,
 say, telephones, may not prescribe a definition of telephone for
 us, what is available to us as a telephone is the telephones marketed
 by those manufacturers. Or the foods, or books, or radios. The
 realities which give the categories their concrete shape are products
 of this system. And we use (or do not use) and acquire (or do not
 acquire) those products in particular ways which are also part of
 that system of production.

 If we accept that the manufacturers' major criterion for pro
 duction is profit, then objects are constructed in such a manner
 that their sale will yield the most profit. The 'features' of objects
 are thus determined as much by the requirements of maximizing
 profit as by anything else. We encounter, then, the accelerating
 incorporation of new meaning features (e.g., 'energy-saving') (and
 the transformation of old ones), which maximize profit and domi
 nation, and which, as S. Tobias has suggested, can appear to be not
 only "utilitarian", but also "aesthetic". Hence the route from
 profit or property relations to semantic criteria is not as long as
 it may seem.6

 One need look very simply at what 'owning' means and invokes
 ? or 'home' or 'author', or 'telephone', 'music'; and, of course,
 'individual'.

 * * *

 I would now like to pose explicitly what is, from one pers
 pective, the larger issue: Given what we know about the operation
 of capitalism, can we construct interesting hypotheses about the
 properties of meaning systems implicated in it? I think we can. (It
 should be noted that I am not assuming here the existence of
 uniform lexemes or meanings across the population; difference and

 6 This point was suggested by students in an Anthropology seminar, Uni
 versity of Western Ontario, 1975. Much of the argument, of course, can be
 taken as having been sparked by Marx and Engels' famous theory, "The
 ruling ideas of each age have ever been the ideas of its ruling class" (Marx
 and Engels 1968: 51). At present, there appears to be increasing interest in
 the subject of ideology in everyday life, as in, just to cite a few examples,
 Barthes 1972; Bernstein 1972; Lefebvre 1971; Maranda, ed. 1977; Marchak
 1975; Wagner 1975; Williams 1976, 1977; and the papers in this volume, and
 works cited by them.
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 ambiguity are part of the story. But I am assuming that there are
 certain processes at work, which are often most visible through the
 activities of state agencies or state-related agencies, and corpo
 rations).

 Capitalist hegemony has included much "official" tinkering
 with categories in the interests of control (e.g., 'crime', 'mental
 illness', grades of commodities and of employment); it has included
 the creation of apparently new products (e.g., 'guided missiles' ?
 the 'guided' perhaps becoming invisible; 'deodorants'); it has in
 cluded differentiation within recognized classes of products ('short
 range' and 'long-range missiles'; 'underarm', 'foot' and 'body' deo
 dorants); it has included the attempt to identify a particular class
 of product with a particular brand-named product, to promote
 'brand loyaly' in order to maximize profit.7

 The system as a whole thus includes (interalia; see Silverman
 1978):

 (1) From the point of view of the 'apprenticeship of categories'
 (in P. Maranda's phrase), the perpetuation of old meanings and the
 introduction of new ones, perhaps as part of the same process (as

 with the category 'ethnic groups'), involving learning, unlearning,
 and relearning;

 (2) From the point of view of operations, (a) the exemplariness
 of the particular, but in certain areas the appearance or reality of
 a contest over the exemplariness ('pop' or 'soft drink' = 'cola' =?
 'coca cola'; 'pop' ^ 'cola' = 'uncola' = 'seven up'); (b) the re
 definition of old categories, also with the possibility of contest (the
 precise differentia of 'life' and 'death'); (c) the creation of new
 categories, again with the possibility of contest ('symbolic anthro
 pology'); (d) the uneven relation between the negative and positive
 members of political-ideological pairs (injustice/justice), certainly
 with the possibility of contest;

 (3) From the point of view of content, the increasing scope of
 aspects of production for exchange-value, including the requisite
 labour processes, forms of the State, and reification.8

 7 Wagner (1975) sensitively discusses related matters.
 8 Remarks by P. Maranda were particularly helpful for this section.
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 Especially insofar as the appearance of choice is sustained, we
 would thus expect (a) the clarity of some distinctions (between
 kinds of missiles, or deodorants, or employment); (b) the blurring
 of some distinctions (between social classes); (c) the relative vague
 ness of one side of some distinctions (inequality/equality); (d) the
 have-your-cake-and-eat-it-too approach to distinctions ('men' applies
 to both men and women, except where it does not); and (e) areas
 indicative of contest over modified or new distinctions or over the

 relations between distinctions and exemplary cases.

 Many of the above items, if taken individually, are not limited
 to liberal democratic capitalist societies. But one may hypothesize
 that in their scope and relations to one another, they characterize
 a hegemonic process which is far from universal (cf. Dorais 1977).

 How do these features relate to the applicability of certain
 analytic concepts? Where clarity is favoured, we expect certain
 analytic concepts to be most applicable, e.g., denotation vs. con
 notation; signification vs. designation. But we also expect a con
 textual clarity ("A soft drink is, for the purposes of this Act...")
 which tampers with some aspects of the applicability of those
 analytic distinctions.

 Where blurring is favoured, we expect ambiguity and over
 lapping gradations at the same level (e.g., 'status'), and the lesser
 applicability of the more compartmentalizing analytic concepts.

 In some cases "blurring" would be a polite form for "dis
 tortion". Barthes observes:

 ...as an economic fact, the bourgeoisie is named without any dif
 ficulty: capitalism is openly professed. As a political fact, the bourgeoisie
 has some difficulty in acknowledging itself: there are no 'bourgeois'
 parties in the Chamber. As an ideological fact, it completely disappears:
 the bourgeoisie has obliterated its name in passing from reality to re
 presentation, from economic man to mental man. It comes to an agree
 ment with the facts, but does not compromise about values, it makes
 its status undergo a real ex-nominating operation: the bourgeoisie is
 defined as the social class which does not want to be named. "Bour
 geois', "petit-bourgeois', 'capitalism', 'proletariat' are the locus of un
 ceasing haemorrhage: meaning flows out of them until their very name
 becomes unnecessary (Barthes 1973: 138; emphasis in the original; foot
 notes omitted).



 26 MARTIN G. SILVERMAN

 We might note at this point an important difference between
 "critical" and "uncritical" semantic analysis. For critical analysis,
 an important problem is constituted by the absence of certain
 explicit meanings, as well as by their presence. In order for the in
 terpretation of absence to itself be meaningful, certain principles
 of selection are necessary lest the infinite world of absences en
 velop the analysis. Certain absences may present themselves as un
 realized combinations of existing semantic criteria, as being ruled
 out by rules of context, etc. Componential analysis and related
 formal approaches call attention to such absences, which may
 ffixerge into those the analysis of which is recommended by the
 study of modes of production.9

 Where the have-your-cake-and-eat-it-too approach is favoured,
 we expect the complex clarity and ambiguity of marked-unmarked.

 In areas indicative of contest, we expect conflicting and mobile
 relationships between classes and their exemplary cases. Thus some
 analytic distinctions (category vs. instance; signification-designation
 denotation) themselves blur.10
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 Notes de recherche:
 Le mythe comme objet technique

 WAN SIMONIS
 Universite Laval

 SUMMARY

 Myths, as viewed through Levi-Strauss' structural analysis,
 seem to present characteristics analogous with those of "tech
 nical objects" according to Simondon. In this note, the author
 compares sketchily Levi-Strauss' and Simondon's theoretical
 propositions. He suggests to carry the comparison further in
 order to clarify the theoretical discourse implied in the struc
 tural analysis of myths.

 Que Factivite consciente de rhomme soit limitee par d'innom
 brables contraintes, c'est trop evident. Que les hommes regroupes
 de mille fagons, soient aussi limites, c'est toujours aussi evident.
 Mais qu'il faille, sous pretexte de ces limites et contraintes, donner
 a celles-ci un role initiateur quelconque, c'est beaucoup moins evi
 dent. Ni l'inconscient individue, ni ce qui echappe aux hommes ne
 peut pretendre fonder des relations qu'on appellera sociales. Ceci
 est, je le sais, un raccourci, il faut done nous expliquer.

 Nous sommes passes, en sciences de l'homme comme en scien
 ces sociales, et depuis peu apres tout, d'une epoque ou chacun s'in
 teressait au sujet, a la conscience, au langage a une epoque plus
 sensible aux interferences entre conscience, langage et sujet d'une
 part, et les contextes qui les limitent, d'autre part. Nous gagnons a
 ce deplacement puisque la seule chance que nous avons de savoir
 ou la conscience, le langage et le sujet se situent et se reproduisent,
 c'est precisement d'en connaitre les limites et de savoir comment
 ils entretiennent, pour en etre marques, des relations avec ce qui
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 n'est pas eux. Nous ne gagnerions pas a ce deplacement si, sous
 pretexte d'une plus vive conscience des limites du social nous at
 tribuions a ce qui n'est pas le social les explications de celui-ci. Ce
 serait tomber dans le piege inverse de celui auquel on vient d'e
 chapper; ce n'est ni du cote du social, ni du cote de ce qui lui
 echappe qu'il faut aller, c'est precisement la relation entre les deux
 qui porte l'essentiel des enseignements.

 II me semble, a ce sujet, que le structuralisme de Claude Levi
 Strauss a trop longtemps implique une position epistemologique in
 verse mais symetrique de celle qu'il critiquait. A mon avis, on a
 trop mise sur les contraintes seules pour expliquer le social (ce
 que j'ai developpe il y a dix ans deja sous le theme de la "passion
 de l'inceste", voir Simonis 1968). Les contraintes, quelles qu'elles
 soient, ne produisent rien de social. De meme que les phonemes
 sont induits et leur systeme decrit a partir du langage parle, a partir
 d'un niveau ou le sens et la conscience apparaissent, de meme les
 resultats de l'analyse structurale des mythes sont impliques par le
 rapport social entre mythes et societes dans l'imaginaire d'acteurs
 conscients de leurs productions sinon de tout ce qu'elles impliquent.
 Tout phenomene social se presente a l'analyse sous forme de "pate
 feuilletee", il implique la presence en lui de dimensions qui echap
 pent a sa conscience et souvent a toute possibility de remise en
 question, experience dans le social meme des contraintes qui le li
 mitent en meme temps qu'elles le mettent en rapport avec elles.
 Chacun sait qu'entre une langue parlee au Moyen-Age et la meme
 langue au XX* siecle, il y a changement, derive, transformation,
 que les traits differentiels qui marquent les phonemes ne sont plus
 les memes et que les relations entre eux ont change. La transforma
 tion au niveau des phonemes n'entraine pas des differences dans
 la langue parlee, c'est bien sur le contraire. Ce sont les organisations
 phonematiques qui s'ajustent a des transformations qui ne sont pas
 d'abord a leur niveau. Que nous soyons limites et contraints, c'est
 trop evident; que cela nous gene est plus etonnant; que nous gar
 dions l'espoir de changer les regies du jeu tant mieux, mais il est
 bon qu'au coeur des utopies les plus "libres", le structuralisme nous
 rappelle la aussi la presence des contraintes.

 En partant du point de vue que tout organisme vivant est pris
 dans des environnements, en ajoutant que l'unite qu'il ne faut pas



 LE MYTHE COMME OBJET TECHNIQUE 31

 briser c'est 1'ensemble organisme-environnements ("la nature est
 le corps inorganique de l'homme", dirait Marx), en precisant que
 les societes humaines sont ce qu'elles font de leurs environnements,
 on peut fonder sur des bases objectives premieres les discours des
 sciences sociales. Trop de ces discours restent pris au piege d'une
 "coupure epistemologique", ? pour reprendre un vocabulaire ba
 chelardien, que Bateson (1972) et Wilden (1972) ont si admirable
 ment mis en luimiere dans les sciences sociales et humaines (meme si
 de nombreux philosophes avant eux l'avaient deja dit), ? "coupure
 epistemologique" impliquee par certaines fagons de concevoir le
 rapport du social au naturel, fente imaginaire qui oblitere pour un
 temps l'unite homme-nature pour la reduire a l'homme seul (ou a la
 societe seule).

 II ne suffit pas cependant de situer ainsi les maitre-pieges a evi
 ter. Encore faut-il dire comment s'organisent les contraintes quand
 elles sont en rapport entre elles dans les productions humaines que
 nous accumulons et qui nous offrent le contexte dans lequel nous
 etablissons des rapports jamais hors contexte. Nous aimerions ici
 eclairer l'interet considerable de l'analyse structurale des mythes
 par le rapprochement de sa pratique avec l'"imagination techni
 que".

 Le processus meme de l'analyse structurale "en action" est
 premier et le discours theorique de Levi-Strauss qui le sous-tend
 n'est pas "necessaire". Je veux dire par la qu'il n'y a pas de re
 lations necessaires au sens logique et contraignant du terme entre
 le discours theorique de Levi-Strauss et l'analyse structurale qu'il
 pratique. En effet, le discours theorique devrait etre celui qu'impli
 que le processus de l'analyse elle-meme. A cette condition seulement
 pourra-t-on parler de la relation inverse: celle qui ferait dependre
 du discours theorique la pratique de l'analyse. Si ceci etait le cas
 chez Levi-Strauss, nous disposerions d'une methodologie claire qui
 montrerait comment on passe d'une theorie aux resultats d'une ana
 lyse par le choix d'une methodologie. Or ceci n'est pas le cas.

 Relisant recemment la seconde edition du livre de Gilbert Si
 mondon Du mode d'existence des objets techniques (1962) et tentant
 par ailleurs des analyses structurales de la mythologie iroquoise (Si
 monis 1973, 1977a, 1977b), je constatai une similitude etonnante
 entre les discours theoriques des deux auteurs alors que Simondon
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 n'a rien a voir avec le structuralisme et discute ici d'un sujet que
 Levi-Strauss n'aborde pas.

 La rencontre de ce hasard et d'une position epistemologique
 me pousse a formuler une hypothese. En effet, le langage theorique
 implique par le processus meme de l'analyse structurale est peut-etre
 mieux dit ? aussi curieux que cela puisse paraitre ? par le dis
 cours theorique de Simondon et le produit de l'analyse structurale
 se constitue progressivement a la maniere des "objets techniques"
 tels qu'en parle Simondon.

 Si cette hypothese est defendable elle aura deux avantages: ou
 vrir a la reecriture du discours theorique de Levi-Strauss concer
 nant l'analyse structurale des mythes, et eclaircir la methodologie
 effectivement suivie par l'analyse structurale pour produire ses re
 sultats, puisque nous devrions obtenir une relation plus evidente
 entre la theorie, le processus de l'analyse et ses resultats.

 Pour des raisons de place, je ne ferai ici que rendre credible
 la comparaison que je propose.

 II est impossible ici de presenter en parallele l'ensemble des
 conceptions des deux auteurs. Nous devons faire des choix et sup
 poser connue l'ceuvre de Levi-Strauss.

 Voici une citation de Simondon qui nous met au cceur du sujet
 comme le verront les familiers des Mythologiques.

 L'imagination n'est pas seulement faculte d'inventer ou de susciter
 des representations en dehors de la sensation; elle est aussi capacite
 de percevoir dans les objets certaines qualites qui ne sont pas pratiques,
 qui ne sont ni directement sensorielles ni entierement geometriques, qui
 ne se rapportent ni a la pure matiere ni a la pure forme, qui sont a ce
 niveau intermediate des schemes.

 Nous pouvons considerer l'imagination technique comme definie
 par une sensibilite particuliere a la technicite des elements; c'est cette
 sensibilite a la technicite qui permet la decouverte des assemblages pos
 sibles; l'inventeur ne procede pas "ex nihilo", a partir de la matiere
 a laquelle il donne une forme, mais a partir d'elements deja techniques,
 auxquels on decouvre un etre individuel susceptible de les incorporer.
 La compatibility des elements dans l'individu technique suppose le mi
 lieu associe: l'individu technique doit done etre imagine, c'est-a-dire
 suppose construit en tant qu'ensemble de schemes techniques ordonnes;
 l'individu est un systeme stable des technicites des elements organisees
 en un ensemble. Ce sont les technicites qui sont organisees, ainsi que
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 les elements comme supports de ces technicites, non les elements eux
 memes pris dans leur mat?rialite (Simondon 1969: 73-74).

 Le texte pourrait etre signe Levi-Strauss, dont le travail a be
 soin du type d'imagination que Simondon decrit ici, car sans cette
 imagination on ne pourra percevoir ce que Levi-Strauss per^oit
 dans sa lecture des mythes. J'ajouterai immediatement deux cita
 tions qui eclairent la premiere et menent aux categories fonda

 mentales des discours theoriques de Levi-Strauss.

 On ne peut parler du travail d'une machine, mais seulement d'un
 fonctionnement, qui est un ensemble ordonne d'operations. Forme et
 matiere, si elles existent encore, sont au meme niveau, font partie du
 meme systeme; entre le technique et le naturel il y a continuite.

 La fabrication de l'objet technique ne comporte plus cette zone
 obscure entre la forme et la matiere. Le savoir pre-technique est aussi
 pre-logique, en ce sens qu'il constitue un couple de termes sans decou
 vrir Pinteriorite de la relation (comme dans le schema hylemorphique).
 Au contraire, le savoir technique est logique, en ce sens qu'il recherche
 Pinteriorite de la relation (p. 244).

 Chacun sait que le theme des retrouvailles de la forme et du
 contenu, forme et matiere, abstrait et concret, est un des themes
 centraux de la reflexion de Levi-Strauss. Levi-Strauss chercher a les
 rapprocher en supprimant cette "zone obscure". Simondon affirme
 que la fabrication d'un objet technique reussit ce rapprochement.
 Mais ajoutons ici la troisieme citation que nous annoncions:

 II existe dans l'objet technique une reversibilite de la fonction et
 de la structure; une surdetermination du systeme des structures dans
 le regime de leur fonctionnement rend l'objet technique plus concret
 en stabilisant le fonctionnement sans ajouter une structure nouvelle
 (p. 30).

 Au terme de l'analyse structurale des mythes, un objet techni
 que ou fonction et structure sont reversibles devrait apparaitre.

 Ces trois citations de G. Simondon ont fait intervenir les no
 tions-cles de schemes, de forme, de matiere, de fonction, et de struc
 ture. Ce sont egalement des notions-cles chez Levi-Strauss. Les re
 lations entre ces notions dans l'objet technique et au terme des
 analyses structurales sont de meme type.

 Pour preciser l'hypothese qui fonde le rapprochement que nous
 proposons, il faut en dire plus sur les notions d'"objet technique",
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 d'"abstrait" et de "concret", de "schemes mediateurs" chez Si
 mondon. Disons tout de suite que Simondon voit dans le passage
 de l'abstrait au concret ? la "concretisation" comme il l'appelle

 ? l'emergence de l'objet technique. Cette "concretisation" fait in
 tervenir des "schemes mediateurs" et aboutit au rapprochement de
 la forme et de la matiere qui, dans l'objet technique, sont au meme
 niveau, les "schemes mediateurs" deviennent ainsi des "schemes
 operatoires".

 Qu'est-ce done qu'un objet technique? Simondon distingue l'ob
 jet technique qu'il appelle "abstrait" et l'objet technique qu'il ap
 pelle "concret". L'amelioration technique de l'objet fait passer du
 premier au second, c'est le processus de "concretisation".

 L'essence de la concretisation de l'objet technique est l'organisation
 des sous-ensembles fonctionnels dans le fonctionnement total; en partant
 de ce principe, on peut comprendre en quel sens s'opere la redistribution
 des fonctions dans le reseau des differentes structures, aussi bien dans
 l'objet technique abstrait que dans l'objet technique concret: chaque
 structure remplit plusieurs fonctions; mais dans l'objet technique abstrait,
 elle ne remplit qu'une seule fonction essentielle et positive, integree au
 fonctionnement de l'ensemble; dans l'objet technique concret, toutes
 les fonctions que remplit la structure sont positives, essentielles, et in
 tegrees au fonctionnement d'ensemble;...

 ... chaque piece, dans l'objet concret, n'est plus seulement ce qui
 a pour essence de corresponds a l'accomplissement d'une fonction
 voulue par le constructeur, mais une partie d'un systeme oil s'exercent
 une multitude de forces et se produisent des effets independants de
 Vintention fabricatrice (pp. 34-35; italique de nous).

 L'objet technique est un montage. Ce montage atteint au "con
 cret" s'il est fait d'elements dont rien n'est laisse hors des relations

 avec les autres elements. L'objet technique abstrait releve plus du
 bricolage que l'objet technique concret qui tend a rejoindre la
 science. On sait que la pensee sauvage pour Levi-Strauss releve du
 bricolage mais il ne faut pas confondre la pensee sauvage et le pro
 duit de l'analyse structurale des mythes. Ce produit tend a echapper
 au bricolage pour construire, a notre avis, un objet technique con
 cret au sens que lui donne Simondon.

 II est bon ici de souligner que le progres vers l'objet techni
 que concret ne signifie pas progres vers l'automatisme. II faut etre
 clair sur ce point.
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 ... Pautomatisme est un assez bas degre de perfection technique...
 Le veritable perfectionnement des machines, celui dont on peut dire
 qu'il eleve le degre de technicite, correspond non pas a un accroissement
 de Pautomatisme, mais au contraire au fait que le fonctionnement d'une
 machine recele une certaine marge d'indetermination. C'est cette marge
 qui permet a une machine d'etre sensible a une information exterieure.
 C'est par cette sensibilite des machines a de Pinformation qu'un ensemble
 technique peut se realiser, bien plus que par une augmentation de Pau
 tomatisme (p. 11; italique de nous).

 Ceci est important pour notre propos puisque le point d'aboutis
 sement de l'analyse structurale devrait, a notre avis, presenter les
 caracteristiques d'un objet technique concret capable de localiser
 sa propre indetermination, c'est-a-dire montrer comment et par ou
 l'objet technique re^oit de Pinformation.

 En partant de "Structuralism and Ecology" (Levi-Strauss
 1972) et de la Finale de L'Homme nu (Levi-Strauss 1971), on pour
 rait illustrer chez Levi-Strauss le Simondon que j'y ai lu. Je ne don
 nerai que quelques indications de cette lecture.

 Au fondement, la stricte et constante refutation par Levi
 Strauss d'un dualisme ou d'un idealisme qu'impliquerait son ceuvre:

 It is not being mentalist or idealist to acknowledge that the mind
 is only able to understand the world around us because the mind is
 itself part and product of the same world. Therefore the mind, when
 trying to understand it, only applies operations which do not differ in
 kind from these going on in the natural world itself (Levi-Strauss 1972:
 14).

 Levi-Strauss insiste pour mettre en rapport les caracteristiques
 de l'analyse structurale et celles des fonctionnements corporels tels
 ceux de la perception visuelle ou encore du systeme nerveux central;
 il soutient la bonne sante du structuralisme qui permet ainsi les re
 trouvailles du corps et de l'esprit trop longtemps separes, brisant par
 la tout dualisme. Le structuralisme visera done obligatoirement a

 mettre en rapport ce que notre perception et nos classifications se
 parent: nous y sommes dans une vision unifiee du reel, il ne s'agit
 plus que de faire voir, de "prendre conscience" par la connaissance
 (Levi-Strauss, 1971: 562) du rapport de toute production sociale au
 fait premier de la structure qui semble fonctionner selon les memes
 lois a tous les endroits du reel. Et Levi-Strauss proclame haut cette
 extraordinaire ambition:
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 By following a path that is sometimes accused to be over-intellectual,
 structuralism recovers and brings up to awareness deeper truths that are
 already latent in the body itself. By reconciling soul and body, mind
 and ecology, thought and the world, structuralism tends toward the
 only kind of materialism consistent with the ways in which science is
 developing (Levi-Strauss 1972: 14).

 Les commentaires philosophiques expliquent bien le refus des
 distinctions dualistes du type abstrait-concret, forme-contenu, "etic"
 "emic". Certes, on peut provisoirement s'en servir mais pour con
 duire a leur depassement oblige. Dans un echange de lettres avec
 le Pere Gaston Fessard ? que Levi-Strauss m'a permis de citer il
 y a quelques annees deja et que je n'ai pas encore eu l'occasion
 d'employer ? Levi-Strauss presente deux fois sa conception du
 sens: "En d'autres termes, le sens que nous recherchons derriere
 le "sens" ? je veux dire, le sens "en soi" derriere le sens "pour

 moi" ? se reduit a une equivalence diagrammatique entre la pensee
 et son objet (lettre du 2 juillet 1965). Et dans une lettre du 11 oc
 tobre 1965: "Je dirais, quant a moi, que le sens est l'apprehension
 d'une homologie entre une representation et une configuration ob
 jective: c'est ce que j'appelle une equivalence diagrammatique".

 La recherche de Levi-Strauss a toujours ete celle de "l'equiva
 lence diagrammatique", la mise en rapport d'homologies dans un
 appareil general qui s'appelle le reel incluant sans distinction la na
 ture et la culture. La perception du reel que cette vision implique
 est de l'ordre de "l'imagination technique" dont parle Simondon,
 et les resultats accumules vont tres nettement dans le sens des "ob

 jets techniques" dont nous parlons plus haut car les "equivalences
 diagrammatiques" qu'il faut d'abord reperer et comparer sont mises
 ensuite en rapports divers.

 Even if a common mechanism should exist underlying the various
 ways according to which the human mind operates, in each particular
 society and at each stage of its historical development, those mental
 cogwheels must lend themselves to being put in gear with other mecha
 nisms. Observation never reveals the isolated performance of one type
 of wheel-work or of the other: we can only witness the results of their
 mutual adjustment (Levi-Strauss 1972: 8).

 L'operation "montage" repose sur l'invention qui "suppose
 chez l'inventeur la connaissance intuitive de la technicite des ele
 ments; l'invention s'accomplit a ce niveau intermediate entre le
 concret et l'abstrait qui est le niveau des schemes, supposant l'exis
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 tence prealable et la coherence des representations qui recouvrent
 la technicite de l'objet de symboles faisant partie d'une systemati
 que et d'une dynamique imaginatives" (p. 73).

 L'analyse structurale est experimentale. A la suite d'une "con
 naissance intuitive de la technicite des elements", elle tente de pre
 ciser les elements tout en faisant le montage qui les groupe et les
 justifie comme elements. L'invention proprement dite de l'analyse
 structurale est au niveau des schemes qui se succedent, se recou
 pent, s'integrent progressivement dans un ensemble technique qui
 fonctionne, jusqu'a pouvoir constater que fonction et structure sont
 reversibles et que forme et matiere sont indissociables dans le pro
 duit de l'analyse structurale.

 Nous conclurons brievement, provisoirement et sans developper
 ici le debat critique que la comparaison Simondon-Levi-Strauss im
 plique, que les propos de Simondon aident a comprendre: 1) le
 rapport des mythes a la societe, c'est-a-dire leur "marge d'indetermi
 nation", la ou ils sont sensibles a des informations exterieures; 2) le
 rapport des mythes entre eux, car il est bien vrai que les mythes
 ont d'abord d'autres mythes comme contexte, comme dans l'objet
 technique les differentes structures n'ont de fonction reperable qu'en
 vertu de leur place dans le reseau qu'elles forment; 3) le detache
 ment des mythes de leurs auteurs en ce sens que les effets qu'ils
 produisent s'eloignent vite de "Pintention fabricatrice".

 Quoiqu'il en soit de la pertinence de nos propos, il faut tenter
 de reformuler un discours theorique qui soit explicitement a la
 hauteur des resultats de l'analyse structurale des mythes.
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 Faufil et petit point
 Une analyse montagnaise

 de la locomotion

 REMI SAVARD
 Universite de Montreal

 SUMMARY

 A certain reading of one episode of the narrative cycle of
 the Trickster points out the treatment given by the Monta
 gnais tradition to the phenomenon of animal locomotion. It is
 integrated in a typically algonquin cosmological cycle.

 A la memoire de Penashue Bellefleur, Indien
 de I'interieur, decede le 13 Janvier 1978. Il
 aurait eu 75 ans a la fin de cet hiver. Depuis
 1970, il m'enseignait avec dignite la sagesse
 de son peuple.

 Le bref conte algique etudie dans le present article met le
 Decepteur en relation avec quatre autres personnages, dont trois
 sont individuels (la roche, le crapaud et la musaraigne), l'autre
 etant collectif (les celebres oiseaux-tonnerre). La version rapportee
 ci-dessous fut enregistree en langue indienne, durant l'ete 1970, au
 village montagnais de La Romaine, sur la Basse Cote Nord du
 Saint-Laurent. Elle nous a ete donnee par Penashue Bellefleur, et
 c'est Adeline Bellefleur qui l'a traduite en frangais (Savard 1976:
 52-54). Nous avions deja publie deux autres versions de ce conte,
 recueillies durant l'ete 1967, l'une a North West River, l'autre a
 Schefferville (Savard 1974: 64-67). A la fin du siecle dernier, Lu
 cien Turner en faisait paraitre une entendue dans le district d'Un
 gava (Turner 1894: 336-338). A l'exception de la version de La
 Romaine, selon laquelle le nom du Decepteur est Mesh, les trois
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 autres attribuent ces evenements a Carcajou. Le lecteur doit savoir
 que ce conte represente, en realite, un des nombreux episodes de ce
 que les americanistes nomment le cycle du Trickster. Quant au
 terme Mesh (version de La Romaine), il renvoie a la fa^on dont
 les Montagnais, rencontres par le jesuite LeJeune, au debut du

 XVIIC siecle, entre Quebec et Tadoussac, nommaient ce personnage
 legendaire si prolifique (LeJeune 1633: 16; 1634: 12-13).

 Mesh poursuivit sa route a travers plaines et collines. Tout en
 voyageant il decouvrit des traces. "Qui peut bien avoir marche ici? Ces
 traces semblent avoir ete faites par un geant. Je vais les suivre", se
 dit Mesh. Les traces le conduisirent dans un lieu vallone et rocheux
 depourvu d'arbre. Le geant etait assis sur une hauteur. II s'agissait
 d'une enorme roche. Meikatna, dit Mesh en interpellant la roche,
 serait-ce tes traces que je viens de suivre?" Mais Meikatna ne parla
 pas. Mesh repeta sa demande. "Non, se fit-il repondre, je ne puis mar
 cher. Tant que durera le monde, il me sera impossible de bouger d'ici".
 "Mais j'ai pourtant suivi tes traces depuis que la region est accidentee
 de plaines et de collines. Qa. ne peut etre que toi. Elles m'ont conduit
 jusqu'a toi", retorqua Mesh. Et ensuite il fit a la roche la proposition
 suivante: "Meikatna, courons ensemble. Je veux voir si tu vas vite!"
 "Mais comment veux-tu que je me mette a courir!, dit Meikatna, il me
 sera impossible de bouger d'ici tant que durera le monde". ? "Meikatna,
 je t'ai dit de venir courir avec moi", insista Mesh. Fatiguee de lui
 resister, la roche fit un tour sur elle-meme, puis un second, puis un
 autre, et finalement elle devanca Mesh. "Plus vite", dit ce dernier.
 La roche roula encore, en maintenant son avance sur Mesh. Et plus
 elle avancait, plus vite elle allait. "Encore plus vite!", lui dit Mesh.
 La roche accelera et Mesh courait maintenant derriere elle. Elle allait
 plus vite que lui. II parvint a la depasser, mais au prix d'un grand
 epuisement. Elle continuait a accelerer. II pensa ralentir sa course en
 grimpant sur une colline, mais la roche allait de plus en plus vite. II
 Pavait sur les talons. Pour Peviter il se mit a courir en faisant des
 detours de gauche a droite. Quand ils furent rendus sur Pherbe, Mei
 katna vint s'ecraser sur lui. "Enleve-toi, j'ai mal au dos. Si tu refuses
 j'appellerai mes jeunes freres". II se mit a les appeler. "Mes jeunes
 freres tonnerre et eclairs, il y a une roche qui m'ecrase". II avait fait
 beau jusque-la, mais soudain des nuages se formerent. Les jeunes freres
 approchaient. "Ah! Ah!, mes jeunes freres viennent a mon secours",
 dit Mesh. "Mais comment veux-tu que je m'enleve, dit Meikatna. C'est
 nul autre que toi qui m'as fait venir la ou je suis". Mesh cria a nou
 veau: "Mes jeunes freres, une grosse roche m'ecrase!" Les tonnerre
 et eclairs n'etaient plus tres loin. "Nous ne lui enleverons que son
 vetement!", se dirent-ils. Ils frapperent la roche, la fracasserent et
 dechirerent en meme temps le vetement de Mesh. "Ah! Ah!, dit Mesh
 a la roche, tu ignorais que ca se passerait ainsi!" Mais son vetement
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 etait desormais en lambeaux. "Vous avez tout dechire mon vetement",
 dit-il a ses jeunes freres.

 II partit et apercut dans l'herbe les traces d'un crapaud. II les
 suivit jusqu'a ce qu'elles s'arretent a un tronc d'arbre, dans lequel le
 crapaud s'etait refugie. "Mon jeune frere, dit Mesh, sors de la que
 je vois qui tu es. Tu devras coudre mon vetement". Le crapaud sortit
 et dit: "Mais que s'est-il done passe? T'es-tu battu avec quelqu'un?"
 "Non, repondit Mesh, c'est une roche qui m'a ecrase. Alors mes jeunes
 freres, a qui j'ai eu recours pour me liberer, ont aussi dechire mon
 vetement". "Donne-le moi!", dit le crapaud. Ce dernier se mit en
 frais de recoudre les morceaux du vetement de Mesh. II com
 mence d'abord par reconstituer le vetement en rassemblant les pieces
 dechirees, puis il marcha selon son propre mode de locomotion sur les
 d^chirures. A chaque bond qu'il faisait apparaissait un point de cou
 ture. Mais les points etaient beaucoup trop espaces. Le travail etait
 mal fait. "Voila!", dit le crapaud en passant le vetement a l'exterieur
 du tronc d'arbre dans lequel ii avait travaille. "Mais sors done de la
 que je vois qui coud aussi mal!", dit Mesh. Quand le crapaud sortit
 de l'arbre, Mesh s'en saisit et lui exhorbita les yeux. "Tu couds si mal,
 lui dit Mesh, qu'il vaut mieux que tu habites dans l'herbe". II l'y lanca
 en disant: "Ce sera desormais ton habitat". Mesh poursuivit sa route
 et apercut les traces d'une musaraigne. Elles le conduisirent a un autre
 tronc d'arbre. "Mon jeune frere, veux-tu coudre mon vetement!" cria
 t-il en direction du tronc d'arbre. "Que t'est-il done arrive? T'es-tu
 battu?" lui repondit-on. "Pas du tout, dit Mesh, c'est une grosse roche
 qui m'a roule dessus, et mes jeunes freres sont venus me liberer". ?
 "Bon, reprit la musaraigne, donne-moi ton vetement". Elle replaca les
 pieces ensemble et marcha sur les dechirures. Ses pas etaient tres peu
 espaces, elle fit un excellent travail. Quand le tout fut termine elle
 passa le vetement recousu en dehors du tronc d'arbre. Mesh fut tres
 satisfait de son jeune frere. "Tu couds tres bien!", dit Mesh. Les
 coutures etaient effectivement presque invisibles. Puis la musaraigne
 sortit du tronc d'arbre. "Oh! que tu es petite!" dit Mesh. II la saisit,
 lui effila le nez et la lanca dans le bois mort en disant: "Ce sera
 desormais la ton habitat, toi si petite et si bonne couturiere".

 II apparait evident, a la premiere lecture de ce conte, que
 c'est sous le signe de la locomotion que s'etablissent d'abord les re
 lations entretenues par Mesh avec la roche, le crapaud et la musa
 raigne. On verra plus tard que la meme remarque s'applique a l'in
 tervention secourable des oiseaux-tonnerre. Or, l'ethnographie de
 ces groupes indiens nous l'enseigne, la locomotion est une des di
 mensions retenues a des fins de classification de la faune. Bou
 chard et Mailhot ont montre qu'elle se definit alors par deux traits
 opposes: /pmpan-/"locomotion continue" et /pmpata-/"locomotion



 42 REMI SAVARD

 discontinue". Selon eux, cette dimension locomotion "...fonde une
 opposition qu'operent les Montagnais entre deux verbes intransitifs
 animes dont l'un aurait, semble-t-il, le sens de se deplacer de fagon
 continue (comme un poisson dans l'eau, un oiseau en vol) et l'au
 tre, celui de se deplacer de fagon discontinue (par exemple en sau
 tant comme le caribou)" (Bouchard & Mailhot 1973: 63). Nous
 allons done tenter de demontrer que le conte rapporte ci-dessus,
 tient lieu d'exploration generate du domaine de la locomotion ani
 male.

 Le crapaud adopte un mode de locomotion de type /pmpata-/
 (discontinue), tandis que la roche, en roulant, renvoie a un mode
 de locomotion de type /pmpan-/ (continue). Les remarques de Bou
 chard et Mailhot suggerent, toutefois, que la locomotion continue
 concerne les deplacements au-dela (dans l'air) et en-degd (sous
 l'eau) de la surface terrestre. Si les reptiles sans pattes se meuvent
 de fagon continue sur le sol, l'horreur que provoque un tel specta
 cle vient de ce qu'ils sont alors le signe d'une sorte de debordement
 par le haut du monde chtonien. Quant au mode de deplacement du
 crapaud, il marque l'autre limite de la locomotion terrestre: le saut.
 Le bon mode de deplacement a la surface du sol devra done se si
 tuer entre la reptation et le saut qui, chacun a sa fagon, renvoient
 au mode de deplacement continu caracteristique a la fois du sur
 terrestre et du sous-terrestre. Or c'est la musaraigne qui, en raison
 de son mode de deplacement intermediaire entre la reptation (limite
 inferieure) et le saut (limite superieure), e'est-a-dire la marche,
 reussira a coudre le vetement d'abord dechire par la roche et, en
 suite, mal cousu par le crapaud. Cet etagement de l'univers nous
 met en presence d'un celebre axe cosmique algique, sinon pan-in
 dien, dont l'un des poles antagonistes est le groupe des oiseaux-ton
 nerre, alors que l'autre s'identifie au terrible serpent chtonien mu
 ni de cornes. Tout contact entre ces deux entites se fait sous le
 signe de Fhostilite, et presente les plus graves dangers pour ceux du

 monde intermediaire, le notre, se trouvant dans le voisinage imme
 diat d'un tel point de rencontre.

 Operant au niveau de ce monde intermediaire, le Decepteur
 part done d'une sorte de point Zero de la locomotion terrestre: la
 roche. Les propos de celle-ci ne sauraient etre plus explicites:

 II me sera impossible de bouger d'ici tant que durera le monde.
 (version La Romaine).
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 Je n'ai jamais bouge. Je suis assise la depuis que le sol existe
 (version North West River).

 Je n'ai jamais marche; je suis installee ici depuis longtemps. (version
 Schefferville).

 Mais devant l'insistance du Decepteur, elle se met a rouler.
 Selon la version de 1894, elle dit meme: "Je ne peux courir, mais
 je puis rouler!" Ainsi, a Yinertie de ce personnage terrestre, le De
 cepteur substitue un mode de locomotion continue (/pmpan-/) evo
 quant la reptation des etres chtoniens. La roche en vient ainsi a
 occuper, par rapport aux oiseaux-tonnerre, une position identique
 a celle du serpent chtonien, leur ennemi. Une telle substitution se
 faisant sur la base de ce que ces deux poles antagonistes ont en
 commun, la locomotion de type /pmpan-/, il ne faut pas s'etonner
 de voir les oiseaux-tonnerre repondre aussi vite a l'appel du De
 cepteur prisonnier sous la roche redevenue inerte. Mais un tel re
 cours n'est pas sans peril pour notre heros; selon les oiseaux-ton
 nerre eux-memes, le Decepteur est alors place devant Palternative
 suivante: mourir ou perdre sa fourrure (North West River et Schef
 ferville). Jugeant toutefois qu'il est plus stupide que mediant, les
 oiseaux-tonnerre choisiront d'arracher sa fourrure, dont les lam
 beaux s'etalent autour de lui.

 Ces memes populations ont un autre conte selon lequel un
 jeune gar^on, que son pere jaloux avait abandonne dans une ile
 du large ou il devait mourir, se retrouve dans une situation com
 parable a celle du heros du conte presentement a l'etude: entre le
 serpent: chtonien cornu et les oiseaux-tonnerre. Nous avons deja
 souligne que ce gargon s'en sort et reussit a tuer son pere, et sur
 tout que ce conte pourrait constituer une veritable description eth
 nographique d'un rituel de passage apparemment inexistant chez les
 Montagnais, mais pratique par les Cris des Plaines et les Ojibwa
 (Savard 1977: 50-76).

 Or, une telle dimension rituel de passage se retrouve dans le
 conte a l'etude, puisque le Decepteur finira par echanger sa toison
 (vetement naturel) contre une robe bien cousue (vetement culturel).
 Sa relation avec la roche, en le conduisant jusqu'aux mondes des
 esprits situes au-dela et en-de^a de la surface terrestre, a mis en
 marche un tel processus de passage (fourrure arrachee). Pour le
 mener a terme, il devra maintenant revenir en arriere et explorer
 l'autre limite du monde de la marche, ou il est logique qu'il ren
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 contre le crapaud sauteur. Nous avons vu comment le mode de lo
 comotion de celui-ci, precisement parce qu'il est a l'oppose de la
 reptation, represente l'autre frontiere entre le monde intermediaire
 et ceux des esprits caracterises par une locomotion continue. Trop
 de contact avec le sol (reptation) et pas assez (saut) font basculer
 dans ce domaine mysterieux, ou les etres surnaturels voyagent selon
 ce que le principe /pmpan-/ a de plus pur. Ce ne peut done etre
 du cote du crapaud que le Decepteur trouvera les connaissances
 techniques susceptibles de lui faire completer ce simulacre de pas
 sage, de l'etat de nature (fourrure) a l'etat de culture (robe bien
 cousue). Seule la marche de la musaraigne le ramenera en un point
 intermediaire entre ces limites inferieure (reptation) et superieure
 (saut) de la locomotion terrestre, lui permettant du meme coup de
 completer la mutation amorcee par sa rencontre avec la roche. On
 peut retrouver dans de nombreuses autres mythologies, y compris
 celles qui sont a l'origine de notre propre tradition de pensee (En
 kidu et Adam), le sens donne ici a l'acquisition du vetement, dont
 la honte de la nudite n'est que la formulation negative. Mais dans
 le cas du Decepteur, ce personnage qui se definit precisement par
 sa position interstitielle entre la nature et la culture, il ne peut
 s'agir que d'une mutation inachevee: la couture resulte encore
 d'une technologie animate.

 Comme c'est souvent le cas dans les aventures du Decepteur,
 une confusion initiale des genres (inertie et locomotion maximum)
 se transforme finalement en creation d'ecarts sur un autre plan
 (celui de l'habitat): toutes deux issus du tronc d'arbre, les especes
 couseuses vivront desormais l'une dans la clairiere (crapaud), l'au
 tre dans la foret (musaraigne).

 Ainsi, a travers un petit conte en apparence assez trivial rele
 vant d'un genre humoristique, on decouvre une exploration rigou
 reuse de la locomotion animate. D'abord objet d'une illusion d'opti
 que classique (les poteaux qui semblent passer devant la fenetre d'un
 train en marche...1), le mouvement en arrive a trouver ses coordon
 nees a l'interieur du systeme d'axes culturels, selon lesquels est ehar
 pente le cosmos artificiel et inedit d'un peuple, et qui en viennent

 1 C'est ainsi que le traducteur de la version de North West River, qui
 etait egalement le fils du narrateur, nous expliquait le point de depart de cet
 episode.
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 meme a transparaitre comme les nervures les plus fines de son
 discours: /pmpan-/ et /pmpata-/, deux verbes intransitifs animes...
 Parti de l'illusion d'optique, on se retrouve en pleine illusion cul
 turelle... Veritable ceuvre d'art, ce discours se dresse comme une
 ruse aussi lucide que desesperee, en vue d'echapper une bonne fois
 aux grammaires inconscientes et arbitraires sans lesquelles, pour
 tant, nul discours n'est possible, et que, bien malgre lui, quelqu'ait
 ete sa revoke au depart, tout discours ne reussit qu'a consolider.

 II semble, cependant, que cette aventure du Decepteur n'epuise
 pas l'analyse montagnaise du domaine de la locomotion animale.
 Penashue Bellefleur, de La Romaine, nous avait raconte les aven
 tures conjointes d'un renard roux et d'un lievre (Savard 1976: 26
 30). En voici un extrait:

 Je vais parler du renard roux, disait Penashue Bellefleur. Un lievre
 se promenait, quand il apercut d'etranges pistes. II semblait que celui
 qui les avait faites n'avait qu'une seule patte. "Qui cela peut-il etre?",
 se demanda-t-il. Suivant cette trace en sautant, le lievre finit par rejoin
 dre le renard roux. "Faisons route ensemble!", dit le lievre. "Mais
 comment pourrais-je t'accompagner, retorqua le renard, moi qui marche
 en placant une patte devant l'autre?" "Je te porterai sur mon dos,
 reprit le lievre. Je suis si seul". Alors le lievre prit le renard sur son
 dos. Au bout d'un moment, le renard dit: "Lievre, tu me donnes sans
 cesse des coups au ventre!" "C'est qu'il m'est impossible de marcher,
 j'avance en sautant", repondit le lievre.

 Le domaine de la locomotion animale est ici envisage sous un
 angle different: le mouvement des pattes des quadrupedes. A cet
 egard, le lievre represente un minimum, puisque ses quatre mem
 bres touchent le sol en meme temps (il saute). Le renard, au con
 traire, met une patte devant l'autre, utilisant au maximum la mo
 bilite de ses membres. Decouvrant les traces du renard, le lievre
 les attribuera a celles d'un unijambiste; pour lui, il n'y a vraiment
 que le saut! Cette erreur du lievre est interessante, car elle permet
 de lire d'une autre fa^on les aptitudes differentes de ces deux es
 peces. Si le renard se caracterise par un maximum de mobilite des
 pattes, il represente un minimum en termes de contact avec le sol,
 a Tinverse du lievre qui, precisement parce qu'il etait perdant en
 termes de mobilite des pattes, surpasse le renard sur le plan de la
 surface de contact: ses quatre pattes touchent le sol en meme temps.
 Du renard unijambiste, le conte rapporte meme qu'il se deplace en
 volant quand il n'y a pas de temoins...
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 Un examen attentif de plusieurs autres contes fournirait plus
 de details sur l'analyse montagnaise du domaine de la locomotion
 animate, a la condition expresse de ne laisser echapper aucune
 des dimensions de chaque image concrete, puisqu'elles contribuent
 toutes a preciser, de fagon determinate, le faisceau de relations
 que constitue chacun de ces contes. L'ceuvre de Claude Levi-Strauss
 nous convie a aborder ceux-ci comme relevant d'un mode de dis
 cours tirant le maximum du domaine des perceptions sensorielles
 (ce qui l'apparente aux diverses formes d'art...), et qui accede nean
 moins, sans jamais quitter le terrain du concret, a la production
 d'enonces comparables a ceux que nous ferions relever d'un haut
 niveau d'abstraction (d'ou le statut de textes sacres que Penashue
 Belief leur leur reconnaissait...).
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 The Logical Appropriation of Kinship
 as a Political Metaphor:

 An Indian Epic at the Civilizational
 and Regional Levels

 BRENDA E. F. BECK
 University of British Columbia

 RESUME

 L'etude d'un poeme epique contemporain de la region de
 Coimbatore au sud des Indes, nous demontre que les paysans
 de cette region etablissent un rapport entre leurs propres tra
 ditions et les structures ideologiques pan-indiennes, tout par
 ticulierement celles dont on fait description dans le texte bien
 connu Mahabharata. Une version du poeme epique est des
 tinee aux nombreux paysans illettres. D'autres versions furent
 imprimees a l'intention d'un public urbain plus instruit. Toutes
 les versions regionales, ainsi que le Mahabharata referent a un
 clan de freres autour d'une parente. Par cette femme, on voit
 s'introduire la possibility de traduire les messages fondamentaux
 qui se trouvent dans une epopee classique. On se sert de cette
 femme dans la version ecrite pour donner l'idee que plusieurs
 freres (local) devraient se joindre pour venerer leur soeur sacree
 (metaphore de civilisation). Au contraire, le texte oral, com
 plemente positivement la sagesse passive d'un frere aine (main
 tenant metaphore de civilisation) par un autre frere de per
 sonnalite plus agressive. Ici, la sceur devient leur alliee, une
 femme avec des dons magiques derivant de ses liens territo
 riaux. Somme toute, la version orale (ou paysanne) utilise,
 d'une facon originate, certaines metaphores (de parente) pour
 de puissants themes ideologiques. Les relations entre les males
 de meme famille cherchent ici a exprimer le mecontentement
 envers les valeurs de Brahmans par ceux dont le statut social
 est peu eleve au sens de la hierarchie sociale de cette civili
 sation.
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 "il n'existe jamais de texte original: tout
 my the est par nature une traduction... qu'un
 auditeur cherche a demarquer en le tra
 duisant... tan tot pour se I'approprier et tan
 tot pour le dementir... Le my the n'est done
 jamais de sa langue, il est une perspective
 sur une langue autre..."

 Levi-Strauss 1971: 576-77

 In this paper we will limit ourselves to considering some very
 basic propositions Levi-Strauss has made about transformational
 processes. Furthermore, we will attempt to "test" these propositions
 by applying them in quite a different context, in a culture where
 we believe they can be rather rigorously examined. Specifically, we
 shall compare a great classical epic from India (the Mahabharata)
 and several variants of a local or regional epic (The Brothers* Story).
 Instead of looking at transformations of a single mytheme, further

 more, we will focus on changes which are worked on relationships
 between the various central characters in the local story. We will
 also be concerned with what the Mahabharata and variants of this

 local epic have to say at the level of political values.

 The following essay will be concerned exclusively with trans
 formations that have occured within the pan-Indian cultural area,
 a context which exhibits many shared religious and social traditions.
 Specifically, we shall ask what bards in one local region have done
 with certain central elements of this pan-cultural heritage. How
 can a regional identity come to assert itself vis-a-vis a pan-Indian
 value framework: And how does a local social order deal with the
 status differences inherent in any linking of rural, peasant, folk
 legends to a classical epic known to be a cultural masterpiece?

 Our material for this study will consist of three peasant texts,
 each of which recounts the same regional epic, The Brothers'
 Story, in variant ways. The first text (labeled "B" for bardic) con
 sists of a tape recording (later transcribed) of a singer's forty-four
 hour performance of this story before a local audience. The bard
 of this version was a local, unlettered man of relatively low caste
 status. His impressive performance took nineteen nights to com
 plete. The audience consisted of local, equally non-lettered peasants.
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 The second text (labeled "I" for itinerant) has long been available
 in the area as a paperback book. It can be purchased in local bazaars
 or from merchants who move from festival to festival. Although
 available in written form, this text maintains a strong rural flavor,
 both by its choice of words and by its lack of extensive literary
 references. Our third text (labeled "L" for literary), is more scho
 larly. It has also been published in a paperback format, but has
 clearly been addressed to a lettered audience. This text's choice of
 words requires a more extensive knowledge of literary Tamil, and
 more extensive didactic passages are contained within it.1

 These three texts (B, I and L) represent a kind of continuum
 which runs from a very local to a relatively literary version of
 The Brothers' Story. We will now examine all three versions with
 an eye to the kinds of transformations they have worked on India's
 great epic, the Mahabharata. At a superficial glance no clear links
 between our regional epic and the pan-Indian Mahabharata are
 visible. With closer scrutiny, however, it becomes clear that the
 story is indeed modeled after this civilizational classic in many
 ways. Each of the major figures in this regional work, for example,
 is understood to be a hero of the former epic, reincarnated.
 Secondly, many of the scenes and episodes described in this local
 story parallel those in the pan-Indian classic. Thirdly, a study of
 the structure of the main action sequences of The Brothers' Story
 show that they bear a striking resemblance to the Mahabharata^
 own internal organization. And fourthly, the main values which
 underlie our local work (barring exceptions soon to be discussed)
 match those contained in the Mahabharata very closely. For all of
 these reasons, then, we feel justified in seeing this local
 story as performing certain transformations on this classical
 material.2

 How do these different texts borrow upon and transform the
 basic kin relationships of the Mahabharata on which they have been
 modeled to a considerable degree? To answer this question we
 shall study the use of several "deep" metaphors which can be found

 1 For the "B" text, see Beck 1978b. For the "I" text, see Anonymous
 1965. For the "L" text, see Paranicami (ed.) 1971.

 2 These arguments have been presented in much greater detail elsewhere
 (Beck 1978a). A full translation of the "B" text is available (Beck 1978b).
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 embedded in our local texts. Levi-Strauss' examination of native
 Indian mythologies of the Americas has special theoretical relevance
 for such a study because of its central concern with the question
 of how spatially or linguistically continuous traditions articulate
 with one another. Our local epic can be described quite nicely in
 these Levi-Straussian terms: "Le mythe n'est done jamais de sa
 langue, il est une perspective sur une langue autre..." (Levi-Strauss
 1971: 576-77). The Brothers' Story can also be taken as an example
 of such a perspective on another set of cultural traditions (in our
 case) that of India's pan-cultural, ancient Mahabharata.

 Levi-Strauss limits his discussion to the nature of myth, but
 his central conclusion can easily be expanded to cover the epic
 texts to be discussed in this paper. Epics, like myths, are often con
 cerned to define the social identity of a particular group. Both
 types of material tend to rework previously adopted cultural
 materials and assumptions by examining them from a fresh per
 spective. Now a classical piece of literature, composed roughly two
 millenium ago, the Mahabharata has been described as a kind of
 founding library for Brahman-Indian civilization generally. It can
 be viewed as a kind of encyclopedic work on the core themes of
 that civilization (Van Buitenen 1974: 53). In Levi-Straussian terms,
 however, this epic can equally be understood to provide a Brah
 manical commentary on still earlier civilizational memories. Further
 more, the Mahabharata is a story as well known in India as are the
 Gospels or as are key parts of the Old Testament in our own culture.
 And also, like these central episodes of biblical tradition, the stories
 contained in the Mahabharata are treated as an actual historical
 record of facts. Although both texts contain mythological elements,
 each is primarily viewed as a sacred record of key events linked
 to the founding of one particular civilization.

 Our regional Brothers' Story describes events that occured
 at a much later period of Indian history (roughly the eleventh
 through the fifteenth centuries). The story itself may have been
 given its present epic form at an even more recent date. Since we
 have evidence for the early geographic spread of the Mahabharata
 across South India, there can be no doubt that its outlines were
 known to local story tellers at the time when these events described
 by The Brothers' Story occured. Furthermore, there can be no
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 question about the superior contemporary status of the Mahabharata
 text vis-a-vis this or any other set of local folk materials. The
 former epic embodies a tradition with a wide geographic spread.
 It was also commonly transmitted via a ritually superior language
 (Sanskrit) and preserved largely by members of India's highest
 ranking caste group (the Brahmans). The local story we are about
 to consider, by contrast, is a non-Brahman work, composed in a
 local and secular language (Tamil), and preserved mainly by low
 status peasants.

 These hierarchical contrasts between The Brothers' Story and
 the Mahahbharata, then, lend a particular framework to our anal
 ysis. Unlike the myths of native North and South America, with
 which Levi-Strauss has mainly worked, we here have information
 on the historical priority of a particular text. And we also have
 clear evidence of the differing degrees of cultural status accorded
 these contrastive materials. Although we cannot claim that our local
 epic is an actual local "version" of the Mahabharata, we have
 shown eleswhere that the former borrows a wide variety of materials
 from this great classical text, reworking many of its details to its
 own advantage (footnote one). Our ensuing argument will there
 fore rest on the idea that regional bards or poets find ways to
 manipulate and to transform material found in the Mahabharata
 in such a way as to make it serve to heighten the status of their
 own local traditions. Such transformations become the vehicle for
 the assertion of a local self identity, by creating a folk epic that
 contrasts with this over-arching and dominant ideological frame.
 Our story thus provides evidence for a kind of regional, politically
 motivated appropriation of a more widely known corpus of cul
 tural imagery. What is "borrowed" becomes transformed to suit
 local borrowers' rather special concerns.

 We shall soon discuss certain details contained in our three
 versions of this particular local epic in more depth. First, however,
 we must explain the sense in which we understand each of these
 versions to stand at a different distance from the civilizational
 model in question. Our "L" or literary version, for example, is the
 "closest" to the Mahabharata in all respects. It draws on pro
 portionally more of the former's imagery, and works the least
 radical transformations upon these materials. It is more like this
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 FIGURE 1

 Three Versions of a Regional Epic,
 Showing their Variable Distance from a Pan-Civilization Epic Model
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 classical epic in its style than is any other version of the regional
 story. The "L" version shares the former's didactic tone as well
 as containing the greatest proportion of explicit references to this
 great work. Our "B" or bardic version, by contrast, stands furthest
 from this civilization-wide story frame. It contains the fewest explicit
 references to the Mahabharata and also stands the furthest from
 this model in terms of its perspective on principles or moral action.
 It is also the lowest of the three texts in terms of its social status.
 This third version represents an oral text, sung by a semi-illiterate
 bard to an unschooled audience. Our "I" itinerant version stands
 roughly in-between the other two texts on all of the dimensions just
 described.

 Given this framework for the examination of our data, we
 must now introduce the basic themes we will trace across versions.

 In very abstract terms, we perceive all of these stories to be
 exploring dilemmas created by a desire to rank different kinds of
 people, or more specifically, the diverse moral codes they represent.
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 On the other hand, each version is also concerned to balance out
 such opposing principles or complementary viewpoints. In a nut
 shell that oversimplifies the matter, a contemplative, self-restrained,
 patient and non-violent way of life is opposed, in all of these stories,
 to an active, impassioned, honour-focused, and physically assertive
 social style. The pan-civilizational view expressed in the Mahabha
 rata treats these two perspectives on correct behaviour as ranked
 complementaries. The former, linked to the Brahman way of life,
 is thought to supercede the latter, just as it is linked to a Brahman
 (rather than to a somewhat inferior, Kshatriya) life-style. In this
 great epic one can find the principles of hierarchy and complemen
 tarity blended in a formula that allows for something of both.
 Nonetheless, a greater rank is nearly always given to the first
 half of the pair.3

 It is important to note, nonetheless, that the Mahabharata is
 itself not entirely unified in terms of the treatment of this delicate
 balance. There are several places in this large work where the
 Kshatriya values of a warrior are given full recognition and not
 subordinated to emcompassing Brahmanical principles. Given the
 fact that many regional traditions in India (including the one we
 shall study) are relatively anti-Brahmanical in their dominant local
 values and sentiments, this great epic thus makes a perfect reference
 library for local borrowing. There is plenty of room to manipulate
 the balance between these two perspectives while still remaining "in
 contact" with the basic imagery used by this pan-civilizational
 frame.

 In order to consider how such borrowings and transformations
 occur when Mahabharata materials become incorporated into a
 local epic account, however, we must first consider two abstract

 3 These concepts of hierarchy and complementarity are not invoked here
 in an arbitrary fashion. On the contrary several authors, each of whom has
 devoted years to the study of key Indian values, have stressed the importance
 of these themes. They also insist upon their repeated expression in the medium
 of key family relationships. Dumont (1966), for example, not only stresses
 the importance of both themes in a general way (pp. 244-45) but also illustrates
 their concretization in the age ranking of a set of brothers on the one hand
 (p. 233), and in the complementing of marital by consanguinial ties on the
 other (pp. 146-47). More specifically, in relation to the Mahabharata itself,
 Biardeau (1972) stresses the ranked opposition of the first two Pandava value
 styles respectively (pp. 88-90) but also the complementarity of the first brother
 (as leader of the entire set) to his wife in terms of the same contrast (p. 187).
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 terms: armature and code. As Levi-Strauss defines these terms in
 the first volume of Mythologiques: armature [pertains to] a com
 bination of properties that remain invariant in two or several myths,
 code [pertains to] the pattern of functions ascribed by each myth
 to those properties; and message [pertains to] the subject matter
 of an individual myth" (1970 translation, p. 199). In our data we
 will illustrate all three concepts with reference to a few basic kin
 ship principles. As a starting point let us take the structure of the

 Mahabharata itself. There we have a group of five brothers, ranked
 according to their relative ages, but united as one by their marriage
 to a single wife.

 A. ^?^ Draupadi

 The Pandavas

 This structure expresses very nicely a balance between hierarchy
 and complementarity. The five Pandavas, for example, are ranked
 according to age. The most senior of them, furthermore, is also
 clearly the most contemplative, self-restrained and Brahmanically
 oriented of the total set. (The later brothers are not so neatly
 ranked. Predictably, perhaps, this fact is taken advantage of in
 regional borrowings). In the Mahabharata these five brothers seem
 to stand for some kind of ranked hierarchy of contemplative and
 assertive life styles.4 Futhermore, all five men stand in the same

 4 There are several ways in which these five Pandava brothers have been
 interpreted as expressing or standing for a higher order set of ranked, collective
 concepts. The most well known, perhaps, is that proposed by Wikander (1947)
 and Dumezil (1968). These authors associate the first born Pandava with
 the ideals of a priestly stratum of society and with the concept of sovereignty.
 The second and third brothers, in this interpretation, are linked to a secondary
 set of warrior values and to the concept of force. The last two Pandavas,
 finally, are said to be representatives of a herder-cultivator stratum of society
 and are linked to the concept of nourishment, a tertiary but still important
 principle in the overall scheme. While Kuiper (1961) has proposed a slightly
 different interpretation of this sibling group, each of these authors accepts
 the metaphoric importance of the five brothers for ranking key concepts or
 civilizational principles.
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 complementary relationship with the one major female of the epic,
 their wife. This woman holds a position of very great moral status.
 She can in no way be ranked vis-a-vis her multiple husbands. She
 is an equal and a complement to them, a balancing principle in a
 universe that tends towards hierarchization (Biardeau 1972: 187).

 Now let us consider the interesting transformations worked on
 this kinship structure by the three versions of our regional epic. In
 all cases the transformations to be discussed are textually confirmed
 by a terminology that speaks of reincarnation. The characters of
 the great epic are literally said to be "reborn" in the local Brothers'
 Story. But the mechanisms and patterns emphasized in this re
 birth process differ from version to version. In the diagram below
 we have mapped these rebirths as they are separately described by
 each account. By looking carefully at the diagram, one can see
 that there is a kinship armature which has certain invariant pro
 perties across all versions of the local epic. More specifically, in
 each case we have a sibling set consisting of two brothers and a
 sister. A set of male cousins is also present in each version, though
 the specific type of cousin (cross or parallel) varies. Where there
 are parallel cousins these men are treated as rivals and enemies,
 where there are cross-cousins they are treated as allies. There is also
 a set of invariant properties that link all of these versions of our
 local story equally with the Mahabharata. In each case a specific
 pattern or rebirth links two of the heroic male Pandavas of the great
 epic to local counterparts via a process of rebirth. Furthermore, both
 the Mahabharata and the local epic have as a core feature a set
 of male siblings who live in association with a nuclear kinswoman.
 Male cousins are also featured in both. This underlying armature
 pattern (in part or in full) is also common to many other folk
 stories popular on the sub-continent. It can be called a kind of basic
 framework on which individual modifications are then worked for
 specific purposes.

 The code or concrete form that this framework takes in these

 separate versions of our local epic is what is of interest to us here.
 Concretely, we can distinguish the "L" and the "I" texts from our
 "B" account in terms of their differing specific codes. These several
 versions exhibit significant contrasts in their core kin frameworks.
 In the first two, for example, we have a set of cross-cousin allies,
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 FIGURE 2

 Rebirth Patterns in Three Versions of the Brothers' Story
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 and in the last a set of parallel cousin rivals. This suggests, already,
 that the first two texts will set out a more amiacable and harmonious

 perspective on various issues. Its kin framework almost demands
 this. The third version, by contrast, will exhibit a more disharmonic
 or contentious set of attitudes. In addition, one can see that the re
 birth of the five Pandava brothers in the "L" and the "I" versions
 nowhere alters their previous ranks. The two eldest brothers are
 reborn as the two local heroes. The eldest remains the eldest in his
 next life, furthermore. Meanwhile, the three youngest brothers re
 appear as cross-cousins. Given the South Indian preference for cross
 cousin marriage this makes the latter three men into potential
 brothers-in-law. Furthermore, relations between cross-cousins are
 generally assumed to be "friendly" and "supportive." Note the im
 plicit smile: the recoding of a set of initial kin relationships through
 rebirth suggests that younger brothers are somehow equatable with
 in-laws. As used in this code, then, younger brothers do not re
 present a potential challenge. Instead they are associated with ties
 of alliance and mutuality. This interpretation is further reinforced
 by information provided about the one prominent female in the
 story. She was the Pandava's wife, who is now reborn as the local
 heroes' elder sister. Again we find a horizontal shift in kin bonds
 that suggests some kind of underlying equation of in-laws or
 potential in-laws with siblings.5 This whole set of transformations,
 furthermore, suggests an underlying concern with complementa
 rities. Note that no violence is done to the social hierarchy of
 persons that was exhibited by the original text, during this re
 patterning process.

 The third version of our local Brothers' Story provides a real
 contrast in these abstract terms. In the "B" account we find that
 a number of more radical transformations are worked on the source
 materials. First of all, the eldest Pandava brother is now ignored
 and the second and third siblings are reborn instead. Furthermore,
 the elder brother now becomes the younger sibling in the local
 birth hierarchy. Given that birth order is of fundamental importance
 for ranking siblings in this culture, the recoding procedures used

 5 Note that a female is present in each equation and that a cross-sex
 sibling bond seems essential to the transformational process. In the case of
 the heroes' cross-cousins this female-male sibling link is present in the parental
 generation that serves to link the two cousin sets.
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 in this version convey a very different feel for the whole. Here
 we have a version that is disharmonic, vis-a-vis its classical source
 materials. Instead of horizontal shifts in relationships we now are
 dealing with vertical transpositions. What was primary in terms of
 rank now becomes secondary and vise versa. The ignoring of the
 first Pandava brother altogether in this new rebirth scheme seems
 particularly significant in these terms. The most "prestigious"
 choice, in classical terms, for a local hero's spiritual ancestry is here
 ignored altogether.

 This new and more radical code contrasts strikingly with the
 "gentler" rebirth format contained in the "L" and "I" versions.
 Furthermore, the "B" text is the only account that mentions re
 incarnation for the military advisor to the cousin enemies. This

 man now becomes transformed from Brahman to untouchable, at
 the same time that he is shifted from the enemy camp to play
 the role of the heroes' First Minister. Simultaneously, however, the
 wife of the Pandavas is now ignored as a possible ancestor for the
 local heroine. Instead, the key sister is now described as a manifes
 tation of a local goddess. Also significant is the fact that this

 woman is spiritually younger than her brothers in this version. She
 is now described as a girl with magical visions who lies in a cradle.
 The final contrast is that the cousins in our "B" text are like their
 Mahabharata originals. Now they are depicted as parallel cousins
 and scheming rivals, not as cross-cousins or allies reborn from
 brothers, as in the "L" and "I" accounts.

 These contrasts between the two more educated versions of
 our local epic and one truly oral one suggest the presence, in them,
 of two very different coding systems. In the first two accounts the
 armature of kinship is used to depict how various kinds of sibling
 relationships can be seen as potential or transformed marital al
 liances. What we have, then, is a kind of deep metaphor. In addition
 to a transformation of a framework per se, we have a hidden
 commentary on the relationship of classical Brahmanical values to
 local cultural traditions more generally. In the eyes of the two
 more literate texts (both the "L" and the "I" versions are printed
 and are intended to be read) the relationship that holds with this
 pan-Indian high culure is seen as a harmonic one. The two are
 either siblings to one another, or marital allies. In the oral text,
 performed by a partially illiterate bard to an equally illiterate



 LOGICAL APPROPRIATION OF KINSHIP 59

 audience, the attitudes expressed towards India's great traditional
 culture are quite different. Here this relationship to the classical
 epic source materials is depicted in terms that employ metaphors
 of rank reversal and of hierarchical challenge. Various inversions
 are worked on the relationships of characters in the original so as
 to achieve the lowering of what was once high and the raising of
 those who were once low. The pattern of functions ascribed to this
 armature of kinship thus varies significantly, depending on whether
 or not the version in question has been addressed to a literate au
 dience.

 Before completing the above analysis of codes and deep me
 taphors, however, we must also consider the question of message.
 The term message pertains to the subject matter of an individual
 version. Thus we must also ask: what differences in the use of this

 kinship armature separate the "L" from the "I" text? Now we
 shall explain why the preceding diagram represented the sibling sets
 in question on a diagonal axis:

 These unusual axes are intended to represent the rank order of
 the members of a sibling group in terms of their mutual deference
 patterns. Each pattern has been deduced from the specific actions
 of the characters towards one another in an individual version. Note

 that the diagonal orders portrayed do not correlate perfectly with
 sibling birth order (also marked).

 We have already commented that the classical Mahabharata
 story achieves a nice balance between the principle of (male) sibling
 hierarchy and marital or sexual complementarity. Here the Pan
 dava's joint wife, Draupadi cannot be spoken of as having a clearly
 ranked position vis-a-vis the five males in her polyandrous house
 hold. When the "L" and "I" versions transform this wife into the
 heroes's sister, however, then some kind of solution to the ranking
 issue is required. In the "L" version that resolution is fairly straight
 forward. The transformed female is treated as an elder sister by her

 male siblings, even though she is physically thought to be younger.
 Here she is given the role of a kind of sage, a woman who is mature
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 in her thoughts, and full of wise and learned advice. This sister is
 most often the one to cite Brahmanical values, using the Mahab
 harata as her main reference text. In these terms she can be seen
 to serve as a kind of metaphorical embodiment of classical tradi
 tions. She is this tradition's "local representative." Her brothers,
 rank ordered themselves, maintain a clear hierarchy of deference
 towards one another as well as towards her. The whole family
 structure thus remains harmonious by virtue of an acquiescence to
 the principles of a sex-linked hierarchy. The same principle holds
 up well when also viewed as a metaphor for relations between local
 and classical cultural traditions in general. The Mahabharata and
 the values it stands for are very old compared with the region's own
 indigenous folk materials. It is "natural," therefore, that the former
 be seen to deserve the respect and deference due a cherished female
 ally.

 When we come to consider the "I" version, however, these
 same sibling relations now become subtly changed. The overall kin
 ship code in this version remains the same as for the one just dis
 cussed, while the specific message shifts. The formal structure of
 the kin group, and the rebirth linkages to classical tradition, clearly
 remain unchanged. But the deferential behaviour described to exist
 between members of the kin group is now rather different. The
 sister of the heroes still remains, spiritually and behaviorally
 speaking, the eldest sibling of the set. She still serves as a kind of
 local mouthpiece for classical, Brahmanical values. The main
 change, then, lies with interaction between the male members of the
 set. They are now depicted as having complementary personalities.
 They can agree about the respect due to their sister, but not about
 deference roles vis-a-vis one another. In the sketch provided of the
 kinship structure for version "I", then, all five men are shown
 to lie within the same horizontal plane. Pan-Indian Brahmanical
 values are here still associated with a senior female, but the major
 respect patterns follow the principles of sexual contrast alone. Male
 birth order is now ignored. Utilizing the same metaphoric principles
 the message thus becomes altered: while classical, Brahmanic cul
 ture is accorded a role similar to that of a sagacious and respected
 female, local traditions can be likened to a set of warring brothers.
 The latter can agree on only one thing, their sacred duty to safe
 guard their female ally.
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 The third local account of the Brothers' Story, as one might
 expect, takes this regard of formal hierarchies one step further. Here
 we have a positive inversion of the above (sexual) complementarity.
 In the "B" version of the local epic, the heroes' sister becomes
 spiritually as well as physically, the youngest sibling. Here the two
 brothers do not think of themselves as deferring to her (though
 they do try to please her with gifts). The sister's role in this version
 is rather that of a kind of childlike but magical female being. Her
 visions, which come to her while she lies in a cradle, help her
 brothers to determine their actions, but do not have a tone of
 authority about them at all. It is now the elder of the two male
 siblings, on the contrary, who takes on the role of representing
 Brahmanical values in the local setting. The younger brother, more
 over, does not defer to the contemplative style of his older brother
 for a moment. Instead he constantly challenges it, often accusing
 his elder sibling of being an indecisive coward and a weakling.

 This unorthodox behaviour on the part of the younger brother
 in the "B" version is especially popular with local audiences who
 listen to this story. In watching performances of this epic in a
 village setting it was always clear that this secondary male was the
 heroic favourite. The altered message of this third version of our
 local epic, then, provides a direct challenge to Brahmanical stand
 ards of behaviour. Now two competitive males are seen to occupy
 the key prestige positions. Their sister is redefined as a simple

 magical helpmate. Classical, pan-Indian values are thus challenged
 in local tradition by placing an unusually high value on male as
 sertiveness. The key female figure in the story, meanwhile, under
 goes a key transformation in this version. Whereas previously the
 heroes' sister represented high culture, she now becomes a locale
 specific symbol lending her blessings to a male-oriented definition
 of pan-Indian traditions. This new definition, furthermore, is the
 most competitive or struggle oriented of the entire set. In this
 version these metaphors serve as a kind of political challenge.

 * * *

 Our analysis of varying codes, metaphors and messages em
 bedded in these several versions of our local story ends here. Note
 that the increasing "social distance" from India's prestigious clas
 sical literature, which these three local texts represent, correlates
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 well with their increasing tendency to challenge those traditions.
 Furthermore, the discussion of inverted relationships and rank
 orders was made possible by the discovery of a common armature.6
 The most literate version of our regional Brothers' Story contains
 a code and a message that suggest a set of harmonic linkages within
 that armature. These were constructed so as to concede the im
 portance of hierarchical deference patterns. A less sophisticated
 text, sold by itinerant merchants to educated peasants, was seen
 to adopt a kind of compromise position. It shared the same fund
 amentally harmonic code, but bore an altered message. This time
 the issue of how to rank two contrasting moral codes became
 couched exclusively in terms of a sexual complementarity. It was
 only in the third version, however, where a reversal of rank order
 for the partners to that complementarity allowed a genuinely dif
 ferent value perspective to emerge.

 What Levi-Strauss has himself written in his analysis of the
 myth of Asdiwal very aptly describes this result: "When a mythical
 schema is transmitted from one population to another... it begins
 to become impoverished... But one can find a limiting situation
 in which... the myth is inverted and regains a part of its precision"
 (1967: 42). Levi-Strauss compares this situation to the striking
 pin-hole phenomena in optics. There, when an image formed
 by light rays passes through a very small aperture, it will be
 received "upside down" if it strikes a distant surface on the other
 side. This is similar to the transformations we have just outlined.
 In our examination of three versions of a local Indian epic, each of
 which stands at a different distance from India's classical cultural
 heritage, each text was shown to provide its own unique perspective
 on "another language." It was that version which was most "dis

 6 These transformations in terms of code and message, between texts,
 are to be distinguished from other kinds of differences (use of metre, voca
 bulary, tense, the narrative voice, enjambment patterns, etc.) which also dis
 tinguish these versions due to their differences in genre (one performed text
 versus two composed documents). These latter contrasts are discussed at
 length in Beck 1978a.

 7 The self-assertive tone and non-Brahmanical value preferences evident
 in the "B" text also find expression in the local life style of the dominant
 agricultural community of the area (Beck 1972). However, to date, these
 attitudes have rarely been transformed into visable political actions. One
 recent example of a nascent political expression of these themes, perhaps,
 was contained in a protest movement against official agricultural policies which
 farmers of this area directed against the state government during 1972.
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 tant" from the Mahabharata, however, that provided the sharpest
 and most fully inverted set of images pertaining to a key dilemma
 in that heritage.

 In sum, we have seen how one ideological structure, when
 cast in a metaphoric code, became readily susceptible to logical
 manipulations by some who used it. By studying the new perspectives
 provided by such users we can learn much about what rich and
 variant reinterpretations lie as a hidden potentiality in such a
 shared value frame. This type of semantic manipulation, further
 more, appears to be essential to everyday social dynamics as well
 as to basic processes of culture change. We must learn to under
 stand social codes, through studying the tactics used to manipulate
 common cultural armatures, particularly where such armatures
 stretch through wide sets of materials. We stand to significantly
 advance our understanding of how basic ideological principles come
 to develop political overtones in this way.
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 Moment of Death: Gift of Life
 A Reinterpretation

 of the Northwest Coast Image "Hawk"

 CAROL SHEEHAN McLAREN
 University of Toronto

 RfiSUMfi

 Irving Goldman (1975) a demontre que le terme Potlatch
 a pris un sens profane et imprecis autour duquel les anthro
 pologues ont erige un "mirage institutional" qui ressemble
 peu a la realite et a la complexity de l'imagination rituelle
 Kwagiul. Une fausse interpretation similaire, a laquelle les
 anthropologues ont malheureusement ajoute foi, se retrouve
 dans Interpretation des images contenues dans Part des In
 diens de la cote Pacifique du nord-ouest. Non sans ambiguite
 et en s'appuyant implicitement sur Pidee que Part primitif se
 doit d'etre decoratif ou representatif, les chercheurs ont, dans
 leurs analyses, separe idees et objets et divise la culture en ses
 composantes materielles et intellectuelles.

 Tout recemment, les chercheurs qui se sont penches sur
 les images de la cote Pacifique du nord-ouest ont tent6 de "re
 connaitre" (Rasmussen 1974) la constellation des referents
 symboliques aussi bien que la logique de Pimage des objets
 sculptes ou peints. Cette communication qui s'inspire de cette
 nouvelle hermeneutique se veut une reinterpretation d'une de
 ces images, celle que les anthropologues ont conventionnelle
 ment appelee "faucon".

 INTRODUCTION

 Students of Northwest Coast Indian culture are heirs to the
 very best in two major anthropological traditions, an intellectual
 heritage left by the founding ancestor of American anthropology,
 Franz Boas, and by Levi-Strauss, a founder and leading elder of
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 Structuralism. The first tradition, epitomized by Malinowski and
 Boas, is characterized by great fieldworkers. Boas's genius resided
 in the recognition and precise recording of cultural facts. An inde
 fatigable collector, little escaped his clear eye for detail, his
 systematic organization and collation of data. His idea of intellectual
 integrity led him to shun generalization of the data, publicly at
 least, and to prefer rigourous specificity in recording the ethno
 graphic fact.

 The other tradition, so evidently represented by Mauss and
 Levi-Strauss and aptly described as a tradition of 'armchair anthro
 pologists', stands on the broad shoulders of ethnographic collectors
 like Boas (see Burridge 1975). Not having the same kind of intimacy
 with the people they wrote about, these scholars nonetheless per
 ceived logic and restored meaning to the disparate data collected
 from traditional cultures. The genius of Levi-Strauss's ethnology
 consists in the refleshing of ethnographic bones with the polychrome
 dimensions of human thought. 'From an armchair', his clear eyes
 touched here, then there in world ethnographies, as he found
 general meaning in the particular, peered into la pensee sauvage
 to find part of his own face mirrored there.

 Janus-faced, the student of Northwest Coast Indian culture
 must atteimtpt to dialectically reconcile the Boasian and the Levi
 Straussian traditions. While their contributions clearly exceed the
 limits of the Northwest Coast, we are indebted to one for providing
 ethnographic material of incredible richness and texture, and to the
 other for offering not only new insights into ethnographic data,
 but the theoretical tools to re-think ? to re-anthropologize ? the
 recorded life of an Indian people. Slipping once again uncomfortably
 into the tension between these two traditions, we have the equip

 ment to re-collect and re-cognize (after Rasmussen 1974) some of
 the meanings in the images of human thought.

 This paper addresses itself to the problem of interpretation and
 reinterpretation of Northwest Coast images, a task that has been
 pioneered through the work of Boas and Levi-Strauss. At the onset,
 we must recognize our indebtedness to not only these great thinkers
 in the traditions of Northwest Coast ethnology, but to the great
 thinkers who create the images, the carvers and painters in
 traditional Northwest Coast society. Clearly, Boas and Levi
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 Strauss have acknowledged a similar debt as they recognized that
 the visual images created and used by traditional Northwest Coast
 people meant something, that they were communicative. Boas
 saw the images as representations or 'signs' marking points in a
 system of crests ? as 'visual nouns' that made clan distinctions
 and affiliations visible. Levi-Strauss's approach to these same images
 has been to view them as ideas expressing a system of relations, as
 'visual predicates' that make sensible, like myths, the sociological
 armature of Northwest Coast thought. Generally, he has seen the
 visual images on the Northwest Coast as paralleling or having con
 gruence with the images in the myths ? the logical structures
 contained in both kinds of images being aligned with the structures
 of sociological reality.

 Roughly divided into two parts, the argument presented here
 moves from the logic and illogic of the interpretation of a single
 image labelled "Hawk" within the Boasian model of Northwest

 Coast "art", to an analysis inspired by the work of Levi-Strauss
 that probes the structural logic ensconced in the image itself.1
 Because this visual image was part of a highly conventionalized
 repertoire of traditional northwest Coast images, the analysis will
 pertain generally to all parts of this cultural area.2 Specific ethno

 1 Levi-Strauss's work has been characterized by a consideration of visual
 images as constructions shaped and derived from intellectualizations on the
 human condition. Now classic examples of his thoughts on visual images and
 image making include, to mention only a few, his analysis of split representa
 tion in Maori face paintings (1963: 239-263; see also E. Schwimmer, this
 volume, pp. 201-222), his considerations of the artist in traditional society as
 bricoleur (1966: 16-17 et seq), and his approach to visual images which postu
 lates that objects, like myths, are sensible models of abstract relations as well
 as a source for aesthetic contemplation. Ibid., pp. 25-26). His most recent works
 on North-west Coast myth and ritual uses as focal point the logic contained
 in Kwagiui Dzonoqwa and swaihwe masks as they are related to the logic
 in Coast Salish xwexwe masks. (1975, 1977).

 2 "Traditional Northwest Coast images" has a double meaning, for it
 also denotes those images that anthropologists have traditionally described as
 Northwest Coast art. As Wayne Suttles has pointed out for many years, this
 designation is imprecise, for what has generally been acknowledged as North
 west Coast images are for the most part from the northern and middle
 (Wakashan) groups on the coast and only marginally from the southerly Salish
 groups. Coast Salish images are indeed quite different from images on other
 parts of the coast, (see Suttles 1970). I too am guilty of this generalization,
 but for the sake of intelligibility to a general audience, and because the scope
 of this problem requires a space of its own, I will maintain the conventional
 term "Northwest Coast", acknowledging here the distinctiveness of Coast
 Salish culture. I am therefore excepting for the time being, all Coast Salish
 images when I make reference to Northwest Coast images.
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 graphic data will, however, be drawn from the Kwagiut,3 though
 any one of the other coastal ethnographies would have provided
 an equal amount of data to support this argument. (See for example,
 McLaren 1977 for the Haida, Tsimshian, and Tlingit cases).

 The first part of the argument reworks the logic of Boa's in
 terpretation of the image he labelled "Hawk". Through this
 exercise a new noun supplants the old identification, and it is at
 this point that the argument takes a new direction. The second
 part of the argument has the elusive dimensions of a Mobius strip,
 whereby, while tracking the surface logic of our newly-named
 image we suddenly find ourselves traversing simultaneously the in
 side and outside of an intellectual construction. This is an illusion
 of course, as in the Mobius strip. The contour of the argument
 simply follows that unthinkable twist in Northwest Coast visual
 logic when the image portrayed ceases to be a thing or noun and
 instead becomes a thought in action, a cognitive process made
 visible.

 The analysis itself has as a foundation the idea recognized by
 Boas and to a greater extent, employed by Levi-Strauss: Northwest
 Coast images form part of a cognitive system and, as such, are com
 municative. Given this point of departure, it becomes possible to
 recognize ? by recognizing ? the highly conventionalized forms in
 these images as part of a system of logical relationships that can
 be described and explained as operating within a semantic domain
 of symbols and metaphors.4 If we are to analyze the logic of this
 kind of thinking ? using the image 'Hawk' as both our example
 and our foil ? then images must be not only placed within their
 ritual context, but the "language" of ritual, including its attendant
 cosmological and mythological elements, must serve as the frame
 work of the explanation.5

 3 Kwagiui is the term employed by the U.B.C. Museum of Anthropology
 in lieu of the more traditional Kwakiuti that has appeared in the ethnographic
 literature. The former term is prefered by the Kwagiui people.

 4 Victor Turner has, of course, applied much the same approach to the
 symbolic domains in the Ndembu ritual sphere (1967; 1969) and his influence
 will be implicitly apparent in my iconographic interpretation of Northwest
 Coast visual images.

 5 Clearly, many anthropologists have argued this same point. One an
 thropologist who argues this point convincingly is Bloch in "Symbols, Song,
 Dance and Features of Articulation" (1974). What he has said about inter
 preting ritual is easily applied to an explanation of visual art: "The experience
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 Germane to this analysis in particular, and in general to all
 considerations of visual images used in the ritual processes of
 traditional societies, is the collocation of ideas and thinking ?
 the restoration of a mental template to< material culure. As analysts,
 we must be prepared to drop our culturally specific notions about
 "art", and with it some of our visual illiteracy, and look at the
 visual images of other people as something besides a collection of
 "things". Instead, new optics are required to view visual images
 as potential 'texts'. Just as Levi-Strauss has had much success with
 analyzing a corpus of myth varients (e.g. the Asdiwal myths, 1967)
 as a text, we can now begin to look at corpora of Northwest Coast
 artifacts as "image texts". The vast collections of Northwest Coast
 material culture suggests this analytical format because it is not
 difficult to conceptualize and to assemble, for example, a corpus
 of 'all raven rattles', or 'all frontlet headdresses', or 'all Chilkat
 blankets', and then to approach that corpus as a 'text' for in
 terpretation6.

 With this optic, using a philosophical approach based in her
 meneutics and a methodological approach derived from Levi
 Strauss's notion of armature as it applies to myth collections, it is
 possible to approach collections of "image texts" as a formalized
 system of communication with discernable codes and messages (Le
 vi-Strauss, 1969: 199). Because these "texts" are visible and because
 as analysts we are actively involved in discourse with the objects
 by virtue of our "beholder's share" (after Gombrich 1969: 181-202),
 we enter with the objects into* the hermeneutic circle of un
 derstanding, interpretation, explanation, and validation. (After Ri
 coeur 1969: 55; 1971: 549-550).

 Whereas Levi-Strauss applies the term armature "to a com
 bination of properties that remain invarient in two or several

 of the ritual is an experience fused with its context and therefore only an
 attempt to explain what this event as a whole is for an explanation of the
 content. An attempt to link the context of ritual to the world or society
 directly does not work because in secular terms religious rituals are mis
 statements of reality... In other words, because the units of meaning are
 changed so that they can serve purposes only for religious events, and since
 they are inseperable from the context, there can be no explanation without
 an explanation of what the event or the context is" (1974: 77).

 6 This was basically the approach developed and used by Wilson Duff
 (and by extension, myself and his other students) in looking at Northwest
 Coast visual images. See, Duff 1975.
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 myths", it is possible to use the same term to describe visual
 elements or properties that remain invarient in a corpus of arti
 facts. (Ibid.) Training our eyes to perceive the Northwest Coast
 artist's selection and exploitation of the contrasts and combinations
 in creating form will sensitize us to codes that serve to distinguish
 different meaning within a given armature (Levi-Strauss uses
 "myth"). Message, the subject matter of an individual artifact
 may be seen throughout a visual armature: e.g., the "raven" image
 on all raven rattles. Similarly, a visual message (e.g., a "raven"
 image) may transverse several corpora. A "raven" image may
 appear on a bracelet, a horn spoon, a frontlet on a headdress, etc.

 But Northwest Coast images are seldom as simple as a singular
 image or "message". The artists who created these forms used

 many codes to make visible contrasts, similarities, and ambiguities
 in a large and rich repitoire of visual forms.

 Therefore this analysis will not be dealing with a Northeast
 Coast visual "text". Instead we are working at a more fundamental
 level of reinterpreting a single image ? "Hawk" ? then moving
 toward an interpretation of that image as an element of a code.
 The analysis points to the conclusion that when this visual code is
 found within a Northwest Coast visual armature, it constitutes
 a potent part of the message. At this point, visual images cease
 to be merely 'things' or nouns adorning our museum shelves and
 present themselves as elements of a syntactical structure ? as
 predicates in discourse.

 NORTHWEST COAST INDIAN ART: ANOTHER
 INSTITUTIONAL PHANTOM FROM THE BOASIAN ERA

 Irving Goldman (1975) has demonstrated how "The Potlach"
 became an imprecise concept around which anthropological thought
 constructed an 'institutional mirage' that had little to do with the
 reality and complexity of Kwagiui ritual imagination. A similar
 'miss-construction' that was also given unfortunate professional
 authenticity was the interpretation of visual images in Northwest
 Coast Indian "art".

 Boas's 1897 analysis entitled "The Decorative Art of the Indians
 of the North Pacific Coast" has survived generations of ethno
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 logical studies on the coast (1897a). Until very recently, scholars
 have been uncritical of this formulae for decoding visual images.
 The disparity between the simplicity of his interpretations of these
 visual images and the complexity of the socio-ritual and mytho
 logical constructs which he claimed were "represented" in the
 images went unnoticed.

 Boas's earlier work was expanded into the larger publication
 Primitive Art (1927/1955) where, while floundering in an expla
 nation of how the culturally specific notion 'art' could be applied
 as a universal cultural category, he elaborated a functional ap
 proach to> visual images that categorized all non-Western 'art' as
 being either "decorative" or "representational".

 For Boas, the images were signs (although he uses the word
 "symbols") or indices visually suggestive or "descriptive" of North
 west Coast zoomorphic crest entities. He postulated that the 'art'
 was conventionalized and formalized into a system of visual
 elements that could be read as clues to distinguish one "heraldic
 design" from another. The explanation for such formalization,
 according to Boas, was "the adjustment of the animal form to the
 decorative field." (1927/1955: 183, 186, etc.). In other words,
 stylization was no more than the direct result of spatial constraints.7

 Basically, Boas's model for explaining images falls short be
 cause he made the same artificial distinction that has always
 plagued the "anthropology of art": he separated mental from mate
 rial culture, when he separated ideas from things (Kubler 1962; also,
 Maquet 1971). Clearly, his persistence in asking "What does it
 represent?" was designed to elicit a nominal response ? i.e. "this
 visual image represents such and such a crest" ? without inquiring
 into the logic making such images appropriate elements for a crest.

 Boas did sensitize our perception of "design elements" that
 comprised the image of a specific form. He demonstrated that these
 elements could be split, disjointed, or dispersed to fit a given field,

 7 As extraordinary as this statement may be in terms of a logical expla
 nation, it formed the basis of a model for deciphering the 'heraldic' taxonomies
 of visual images that survives to this day. One finds the model employed
 from the early ethnographers writing about Northwest Coast 'crest art' ?
 such as Marius Barbeau's numerous Haida and Tsimshian works ? to the
 most recent descriptive analyses by Holm (1965, 1972), and Holm and Reid
 (1975).
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 and that recognition of certain elements would point to identi
 fication of a specific animal design. He compiled these visual
 "characteristic elements" into a list of crest representations, a
 formula for recognizing wholes from parts. For example, in the
 designs he postulates that:

 large incisors + large round nose + scaly tail + stick in forepaws =
 BEAVER

 large curved beak + point of beak turned downward = EAGLE

 large long head 4- elongated large nostrils + round eye + large mouth
 set with teeth + blow hole + large dorsal fin = KILLER WHALE

 (Boas, 1927: 202. Note that this same kind of formulary is still in
 popular use, see Holm, 1975, etc., and forms the superstructure of the
 "renaissance" in the use of these images by contemporary Northwest
 Coast Indian artists.)

 By-passing the interesting problem of why such an approach
 has persisted in the history of anthropological ideas, we can simply
 look at the logic of Boas's interpretation of Northwest Coast images
 and see that the formula is defective in obvious respects.

 First, Boas' formulary of zoomoriphic images implies a sign
 system in which one crest name is expressed by one crest image.
 Even a cursory overview of Northwest Coast naming systems (i.e.
 personal names, mythical names, crest names) indicates for more
 sophistication than the simple nominative terms suggested by Boas
 for these visual images.

 Second, the implied inflexibility of Boa's nominative inter
 pretation of visual images does not allow for the ambiguity of
 some of these images or for the possibility thatone image may
 have more than one iconographic reference. For example, in
 Primitive Art, a painted box was interpreted by Charlie Edenshaw
 as depicting four images of Raven "as culture-hero". One side of
 the box contains the image of Raven "as a human being" and
 depicts a bird's head and a human hand. "Although obtained from
 Charles Edenshaw, one of the best artist among the Haida", writes
 Boas, "I consider [his interpretation] entirely fanciful" (Boas
 1927/1955: 275-276).

 Clearly, the inadequacy of Boas's model for interpreting
 Northwest Coast visual images is a subject for extended study,
 and is thus beyond the scope of this paper. Put quite simply, a
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 model that implies one visual image = one noun = one name,
 does not have the semantic sophistication to either represent the
 complex imagery found in mythical and crest names, or to account
 for the numerous ambiguous visual images, that fall outside his
 model.

 A prime example of the failure of his formula, one that most
 clearly counters the logic of Boas's model, is the image Boas dis
 tinguished as "Hawk". By pushing the ethnographer's question
 from "What does it represent?" to "What is it doing?", the image
 "Hawk" is open to new iconographic interpretation. Having taken
 this preliminary step, the iconographic content of other images
 such as "Raven", "Eagle", "Beaver", "Bear", "Killer-whale", etc.,
 will then be open to re-interpretation. A reinterpretation of the
 image "Hawk", the subject of this essay, will perhaps lay the
 groundwork for exploring the semantic complexities of the icono
 graphy in other Northwest Coast visual images, for viewing these
 images as a visual grammer rather than as a mere list of nouns.

 Boas read the "symbols" (i.e. signs in contemporary communi
 cation theory; see Leach 1976: 12-13) for 'Hawk' as "...an enormous
 hooked beak, curved backward so its slender point touches the
 chin. In many cases the face of the bird is that of a human being,
 the nose given the shape of the symbol of the hawk. It is extended
 in the form of a beak, and drawn back into the mouth or merged
 into the face below the lower lip" (1927: 190; italics mine). Figure

 One reproduces some of the images Boas identified as 'Hawk'.

 There are two problems with Boas's identification.8 First, look
 ing at his hypothesis that these pictorial representations, however
 disjointed they may be, are those of the animal named as the clan

 8 There may also have been a problem with his translation, but at this
 time we cannot substantiate this notion. Boas, as Goldman points out repeatedly
 in MOUTHS OF HEAVEN, liberally edited and "retranslated" glosses for

 Kwagiul words and phrases supplied by his Indian collaborator in the field,
 George Hunt. In addition to the "translation editing" of Hunt's reports
 Boas would often leave untranslated Hunt's glosses for proper names. Boas,
 Goldman comments, may have had a case for certain editorial changes.
 "Scholars would have been served better, however, by having Hunt's trans
 lation accompanied by Boas's alternatives. The most disturbing example of
 editing was to introduce the foreign word "potlatch" into the texts as a
 substitute for Hunt's more direct translations" (Goldman, 1975: 10; see also
 pp. 121-131). The term "Hawk", like the term "Potlatch", may have been
 a scholarly attempt to draw many related associations into a single concept.



 74 CAROL SHEEHAN MCLAREN

 emblem, we can find a multitude of beavers, eagles, bears, ravens,
 killer whales, etc., being used as 'crests'. However, hawks rarely
 appear on crest lists except as minor crests (cf Reid, in Holm and
 Reid 1975: 67). There is a confusion in the ethnographic record
 when identifying this particular crest image ? particularly among
 the Tsimshian, Haida, and Tlingit where it has been labelled
 "Thunderbird", "Moon", "Skia'msm", and a host of other
 creatures. This kind of confusion does not occur as frequently
 when other crest images are interpreted. Moreover, whereas the
 other 'crest animals' figure prominantly in mythology and cosmo
 graphy, hawks are rarely mentioned at all ? indeed in these
 contexts there are perhaps a dozen instances that a hawk plays
 even a minor role. Yet, how are we to explain 'Hawk' as one of the
 most frequent visual images employed by traditional Northwest
 Coast carvers and painters? As a dominant image in the material
 culture we find 'Hawk' virtually everywhere ? on housefront
 paintings, on masks and fronlet headdresses, on boxes and bowls,
 on spoons, rattles, and of course, on totem poles.

 The second problem is the ambiguity in the image itself. In
 other images identified by Boas ? "Beaver, Bear, Raven, Whale",
 etc., the design characteristics of the visual images generally cor
 respond to their image in nature. However the image 'Hawk' is not
 strictly that of a bird. Clearly it has a beak-like nose, but whereas
 in the natural world a bird's upper and lower mandibles form its

 mouth, the 'Hawk' image has a beak and a mouth. Moreover, the
 "mouth" of the 'Hawk' is not only mammalian, it is often depicted
 with teeth.9

 9 Boas also grappled with this problem in a vague manner. In Primitive
 Art, he suggests the 'Hawk' beak design originated from viewing head-on the
 "sharp bow and stern of a canoe with a profile of a face on each side." (1927:
 236-37). His point is not well developed there or in subsequent publications
 and bears no relevance to the iconography of 'Hawk'.

 Similarly, there were other ambiguous images, for example, an image
 of a raven with a 'broken* beak and human lips ? the lower lip depicted
 as having a labret, or images that combined the design elements for sea
 creatures with the design elements for birds. Boas never systematically dealt
 with the images in Primitive Art. He did however, attempt to "decode" the
 multiple images of Chilkat blankets, as he tried to apply his own system of
 identification of the visual "characteristics" to blanket designs. The effort,
 co-ordinated with the ethnography of Lt. Emmons, stands as a monumental
 tomb of contradictions and confusion ? a fact evidenced by its relative
 obscurity* in Northwest Coast literature.
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 Checking natural history field guides, one finds that there are
 three true hawks (Accipiters) found on the North Pacific Coast:
 the Goshawk (A. gentilis)t the Sharp-shinned Hawk (A. striatus),
 and the Cooper's Hawk (A. cooperii). Part of the larger family
 ACCIPITRIDAE, they are related to both the Golden and Bald
 Eagles. In the natural world, hawk beaks are not significantly
 different from Eagle beaks, both being "strongly hooked" and
 "without the tooth-like projection" found among falcons (Godfrey
 1966: 86, 87-98). In Northwest Coast imagery, dramatic and obvious
 distinctions between bird species were made, for example, Raven's
 beak was shown to be long and straight; Eagle's beak was short and
 sharply curved. On the other hand, Northwest Coast artists were
 also able to depict with subtle realism the distinctions found in the
 natural world between related species (See for example, Swanton
 1905a: plate XXII, Figs 4, 5; XXIII, Figs 2, 3; 142-142).

 Given the kinds of visual subtleties Northwest Coast artists
 were capable of in creating bird images, and given the scarcity
 of 'Hawks' in Northwest Coast ritual, mythology and cosmography,
 the question arises, "Why would such a vivid and distinctive re
 presentation evolve and become so dominant if it truly 'represented'
 such an insignificant figure in Northwest Coast thought?"

 An important corollary to this relative scarcity of hawks in
 Northwest Coast Indian thought coupled to an abundance of the
 image 'Hawk', is that Boas's now institutionalized formulary for
 deciphering the "art" of these people contains no mention of
 salmon. Yet, salmon as food and as food for metaphoric and
 symbolic thought was a consistent constituent of Northwest Coast
 life. Thus far, we have pointed to two discrepancies: on one hand,
 the paucity of hawks/abundance of 'Hawk' images and on the
 other, the abundance of salmon/paucity of 'Salmon' images. On the
 surface, we are faced with an obvious resolution for this dis
 crepancy, but I am perhaps anticipating the next part of my
 argument.

 HAWK EYE, ARE YOU REALLY A SOCKEYE?

 In contrast to the scarcity of hawks in the natural and cultural
 worlds of the Northwest Coast people, there is an abundance of
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 FIGURE 1

 Images on these objects were identified by Boas as "Hawk":
 a) a Shaman's rattle; b) a Horn spoon; c) a Fronlet d) a Mask. (Illustrations
 from Boas, 1927/1955: 191.)

 Examples of images identified by Holm and Reid as "Hawk or Thunderbird":
 e) a Raven rattle; f) and a Headpiece with carved scullcap. (Author's drawings
 from photographs Holm and Reid, 1975: objects 78, 67).
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 salmon. There are five species of salmon on the coast and their
 presence was central to almost every aspect of native life.10 Their
 anadromous journeys calibrated the people's calendars (see eg. Boas
 1916: 398-399; 1909: 412-413; etc.) and signaled population move

 ments from winter villages to summer camps.

 The dispersion of the community took place during the fishing
 seasons as individual households moved to specific river locations
 inherited from their ancestors. An analogous dispersion took place
 in the natural world as the population of migrating salmon (the
 run) broke into smaller schools as 'siblings' entered specific parent
 streams. The salmon returned to their place of birth to spawn and
 to die. The people returned each season to harvest this primary
 food source ? the salmon was their gift of life.

 Salmon fishing, as all food gathering, was a secular activity
 taking place in what traditional Northwest Coast people regarded as
 a profane time of year ? in contrast to the sacred time of winter
 and its ceremonials. Susan Reid (1972; n.d.) has writen extensively
 of the opposition between profane (baxus )/summtr and the sacred
 (tsetseqa/mnter concepts among the Kwagiui, and has characterized
 their structure in Kwagiui thought as a continuum in which the
 seasons were never completely given over to either baxus or tsetse
 qa.

 This conceptual continuum balancing notions of seasonal
 profaneness/sacredness was generally shared by other Northwest
 Coast groups, and if we look at the ethnographic accounts of salmon
 fishing among the Northwest Coast people, we can see a pivotal
 point in this continuum. The end of the winter ceremonials was
 the beginning of activities surrounding salmon fishing; the sacred

 10 Oncorhynchus is the classification of the Pacific Salmon and includes
 the five anadromous species found on the Northwest Coast: 1) O. keta ?
 also called chum, keta, or dog salmon; 2) O. nerka ? sockeye, redfish, flue
 back, Fraser River salmon, or red salmon; 3) O. kisutch ? coho, kisutch,
 silversidesi, skowitz, or hoopid; 4) O. gorbuscha ? pink, or humpback; and
 5) O. tshawytscha ? Quinnat, Chinnok, Tyee, King, Columbia, Sacramento,
 and Spring (Townsend and Smith, 1902; Schwiebert, 1970). Salmo gairdneri
 (also called Steelhead, Winter Salmon, Hardhead, Salmon-trout, or Square
 tailed Trout), is generally regarded as a salmon, but in reality is a trout that
 resembles an Atlantic salmon. It makes anadromous journeys to spawn, but
 unlike the Pacific salmon, it does not die after spawning, but returns to the
 sea. (Ibid.).
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 community had disbanded and groups of individuals began fishing,
 hunting, and gathering food. The interface between the two seasons
 was the solemn and elaborate "first-salmon" ceremonies (Gunther
 1928; all major Northwest Coast ethnographies). Prayers were
 offered to the first-caught salmon, and ritual scenes reminiscent
 of mythological scenarios describing the arrival of the first salmon
 at the beginning of time were once again enacted.

 The ceremonies marked the time of renewal for both men and

 fish. The salmon returned to their natal streams in spawning pairs.
 Once the redd was complete, the pair died, the continuity of their
 species ensured. Humans continued too, because their food supplies
 were renewed. For the first time in months, fresh fish was consumed
 and abundant harvests were dried or smoked to replenish dwindled
 winter reserves.

 After meals, the bones of the salmon were carefully gathered
 and returned to the water. The people believed that like most
 animals populating their world, salmon were beings having both a
 human and an animal nature. Salmon-people transformed them
 selves into salmon, swam to human fishing camps, and gave their
 bodies as food to the people. In return, the people enacted a
 'ritual of Tightness' by returning the salmon's bones to the water
 in order that the bones be refleshed and the soul of the salmon
 could thus swim back to the Salmon villages of the underworld.
 This cyclical exchange ? salmon giving of themselves to people
 and people returning the stuff of regeneration to salmon ? en
 sured not only the continuity of the salmon runs each season, but
 the continuity of life itself. It is not surprising therefore, that the
 image of 'Salmon' in Northwest Coast myth and ritual is a dominant
 one ? repeated and reworked in a host of themes and permuta
 tions.11

 As an image in Northwest Coast ritual and mythology, salmon
 is associated with ideas relating to notions of wealth, supernatural
 power, reincarnation/regeneration, transformation, and the anti
 quity and the nature of the synthesis between supernatural and
 social experience. For example, the salmon is addressed as "Weight

 11 See, for example, Boas 1916: 857, 304-05; Swanton 1905: 146; 1908a:
 689-702.



 MOMENT OF DEATH: GIFT OF LIFE 79

 Giver" (Boas 1930: 205) and "Abalone-Maker" (Boas 1921: 676).
 Heavy weight is a synonym for rank and wealth.

 In Kwagiul- myth, abalone is a treasure source from the sky
 called Abalone of the World (Boas 1930: 60ff; Goldman 81-82).
 For the Kwagiul, an abalone shell is a prestigeous item of adorn
 ment owned by wealthy people. In Northwest Coast myth, Salmon
 has a symbolic association with copper as both stand for treasures
 of the sea (Goldman, 1975: 82, 29, 242-43; Curtis, 1915: 156-158).

 Salmon, as we have noted above, have an animal and human
 identity. In the natural world, Salmon-people appear as fish; in
 the supernatural world, they shed their fish identity and appear
 in human form. The children of the Salmon-people often live in
 human villages as twins, and bring to their parents wealth and good
 health

 The vital exchanges between men and fish, between natural
 and supernatural realms, are potent and persistent themes in
 Northwest Coast myth and ritual. Supernatural and social ex
 perience are synthesized in the transformation of supernatural
 humans into salmon offering themselves to humans, in the trans
 formation of salmon into wealth (which is a prerequisite for obtain
 ing supernatural power), and in the transformation of fish bones
 into salmon bodies to carry home again the supernatural souls of
 the Salmon-people. This "cosmic circulation", in Goldman's terms,
 is characterized by the antiquity of the myth world facing the
 present, as original donors pass power (wealth) to present recipents.
 This parallels the circulation of wealth (power) in a temporal
 sphere. "Neither pair is independent of the other, since the an
 cestral and supernatural beings live in men, and men face each other
 in the guise of ancestors and supernatural beings" (Goldman 1975:
 127). Implicit in these supernatural and social cycles is the rege
 neration/reincarnation of life.

 The paradigmatic associations between wealth, supernatural
 power, and reincarnation are based on transformations of food
 (salmon) into wealth, wealth into supernatural enlightenment, su
 peratural power into wealth, food (salmon) into supernatural en
 tities (Salmon-people), human death into life of the first-born,
 and finally, wealth and power of the ancestors (supernatural beings)
 into wealth and power of the present population.



 80 CAROL SHEEHAN MCLAREN

 FIGURE 2

 The reinterpreted "Hawk": "Salmon" as a Northwest Coast Metaphoric
 Image, or "Salmon-ing" as the Image of a Moment of Transformation.
 a) Profile of a Sockeye Salmon. (Oncorhynchus nerka).
 b) Fronlet from a Bella Coola or Bella Bella ceremonial headdress. (Author's

 drawing based on a photograph in Holm and Reid, 1975: object 71).
 Holm and Reid have not identified this image as "Hawk", however from
 their descriptions of similar images, the identification as such is implicit.
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 These potent themes come together in the interaction of fisher
 man and fish in the Kwagiui "Prayer to the Sockeye Salmon" (Sal
 mon, conceived of as great supernatural beings were addressed as
 "Swimmers" me'mEc yo'xwEn; Boas, 1966: 155; 1921: 3121):

 Oh Swimmers, this is the dream given by you, to be the way of
 my late grandfathers when they first caught you at your play. I do not
 club you twice, for I do not wish to club to death your souls so that
 you may go home to the place where you come from, Supernatural One,
 you givers of heavy weight [meaning wealth/supernatural power, see
 Goldman 1975: 82-83]. / mean this Swimmers, why should I not go to
 the end of the dream given by you?... This is your own saying when
 you came and gave a dream to my late grandfathers. Now you will go.

 Before the woman cuts the salmon, she adds to the fisherman's
 prayer:

 Welcome, Supernatural One, you Swimmer, you have come to me,
 you, who always come every year of our world, that you come to set
 us right, that we may be well. Thank you sincerely, Swimmer. Now
 I will do that you come here for that I should do to you. (Boas 1930:
 205; 1966: 159).

 If we move from the image 'Salmon' in myth and ritual with
 its retinue of symbolic and metaphoric referents, the question
 now becomes, 'How can we link these experiences of 'Salmon'
 with a visual image in Northwest Coast material culture?'

 Looking at the natural image of salmon in the real world
 suggests an obvious answer. When the migrating salmon returns
 from their mysterious ocean odyssey to the brackish estuarine
 waters of their parent river, each fish's body begins a startling
 metamorphosis that transforms not only the colour of its skin, but
 the shape of its body. Both male and female salmon of all the
 anadromous Pacific salmon go through this change, though it is
 more extreme in the male than in the female. The body of the
 salmon thickens and the once silvery scales become deeply im
 bedded and brilliantly red. The salmon's head turns green in colour,
 the jaw becomes elongated and the cartilaginous snout curves
 hook-like into a toothed mouth. Its digestive organs athrophied, the
 salmon no longer seeks food. Instead it pushes fresh water once
 again over a body long accustomed to salt and struggles upstream
 to spawn with a body heavy with milt or eggs. "The spawning rites
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 of the salmon begin in this somber mood," writes the naturalist
 and artist Schwiebert, "with new life literally coming from a
 ritual of death." (1970: 30).

 Returning to the visual image 'Hawk', one can now offer the
 obvious reinterpretation: face of a person yet also the face of an
 animal, a hooked nose that curves toward and sometimes enters
 a toothed mouth ? this is the visual image of the Supernatural
 One, the Swimmer, the supernatural salmon that is at once fish
 and human. Wealth-bringer, food-giver, 'Salmon' as an appropriate
 image of the cosmic cycle of decay and rebirth figures preeminently
 in the thought and the visual thinking of the Northwest Coast
 people. It is, therefore, not 'Hawk' that has dominated as a key
 visual symbol in Northwest Coast design repertoire, but 'Salmon'.

 * * *

 The reinterpretation of 'Hawk' as 'Salmon' is intellectually
 "tidy", but clearly, given our earlier critique, it is not very sa
 tisfying. We have simply used Boas's formula to rethink the key
 elements of an image and have moved to supplant one nominative
 term with another more logical noun. At this level, we are still
 letting the image "represent" or describes another reality to us
 without probing the visual thinking in the image before us. Our
 visual image 'Salmon' has a new name, but now me must ask a
 new question, "What does 'Salmon' mean?".

 SALMON, WHAT IS THE DREAM GIVEN BY YOU?

 Probing the visual image 'Salmon' requires apprehending or
 at least disengaging and then reconstructing some of the elements
 within its discourse. For example, we have already mentioned the
 transformative nature of the Salmon-people and aligned it with the
 human/fish features of the visual image. At this semantic level,
 'Salmon' is the image of the act of transformation. This icono
 graphic interpretation takes its cues from the visual portrayal
 of human (or of salmon features) 'caught' in the act of transforming.
 In addition the interpretation is supported by symbolic and meta
 phoric referents that connect the ritual and mythological image of
 salmon to the notion of transformation. But having gone this far,
 we can now see that we have touched but the tip of the iceberg
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 as we begin to unfold the polysemy of the image 'Salmon'. (Figure
 Two)

 While one cannot even begin to suggest that the Northwest
 Coast people's picture of the world was formed solely on the salmon
 runs, the analogies evoked by this dramatic natural phenomena are
 particularly potent. Using the combined media of ritual, myth, and
 visual images, it is possible to explore the multivocal referents that
 shape a constellation of meanings around the relationship between
 humans and salmon. No analysis can chart the entire complex, but
 fixing on a single point in this multi-dimensional blueprint will
 provide at least a partial sighting from which we may glimpse some
 of the symbolic relationships.

 Without elaborating here the ethnographic details, we can
 briefly note that studies of Haida, Tsimshian and Tlingit imagery
 in the north (McLaren 1977) and Kwagiui imagery in the south
 (Reid 1972; Golman 1975; Boas 1916, etc.) have linked key North
 west Coast concepts concerning wealth, supernatural power, and
 reincarnation to a constellation of symbolic referents that include
 the following: copper; the colour red ? particularly red cedar
 bark and red paint; salmon; flicker feathers; abalone; crystals; and
 light. While focusing on any one of these referents as a dominant
 symbol will form a cogent outline of the relationship between these
 three key concepts, the whole constellation of meanings may be
 set into almost dizzying motion by predicating their structure on
 the cultural theme of cannibalism that permeates religious thought
 and image on the Northwest Coast. A demonstration of what I
 mean here will begin by returning to the visual image 'Salmon'.

 'Salmon' is depicted with a hooked nose that extends from the
 face and quite often recurves to enter its mouth. A Freudian ana
 lysis might postulate that 'Salmon' is an image of "sexual activity
 of the most unthinkable kind" if we were to accept the nose I penis,
 mouth/vagina symbolism common to that construct. Still, one
 might suppose, the image interpreted in that light would align
 with 'Salmon' as a symbol of regeneration. But this kind of inter
 pretation uses "outside" logic to unfold an "inside" image ?
 and the result, while it may appeal to the less adventurous is still
 far from satisfying because we are simply engaging our own myth
 ology.
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 The 'Salmon' image interpreted as an image of symbolic action
 takes on a new life, however, if we look at the logic of what is
 taking place visually. Quite literally, the 'Salmon' is devouring itself

 ? which is surely the ultimate in cannibalism. The analyst does
 not have to look very far in the Northwest Coast ethnographic
 record to find a distinct analogy between cannibalism and rein
 carnation/rebirth.12 Both are transformation devices frequently
 employed in myths and rituals.

 Cannibalism is the ultimate act of devouring or swallowing
 because the actor eats his own kind. Devouring is a key concept on
 the Northwest Coast, a metaphoric process that yields particularly
 vivid transformations of wealth, supernatural power, and rein
 carnation. The Kwagiui used this image for all levels of experience.
 In ritual we find chiefs giving feasts described as the host swallowing
 his guests (guests are called "salmon"), some chiefs were said to
 "swallow whole tribes" (Boas 1966: 192-193; see also Boas, 1897b:
 559). One of the principal ceremonies in the tsetseqa is the hamatsa
 or Cannibal Dance. The dancer, has been captured and
 possessed by Baxbaxualanuxsiwae,13 a horrifying "Man Eater of
 the Mouth of the River" described as 'having mouths all over his
 body' (Boas, 1897b: 395; 1966: 173; Kobrinsky, 1977). The hamatsa,
 in a possessed and frenzied state cannibalizes corpses and bites
 chunks of flesh from peoples' arm. In myth, we find numerous
 examples: Thunderbird swallows Sisuii; Dzonoqua, a wealth-woman
 and cannibal, swallows children. In cosmological imagery, heaven
 swallows the sun; just as the river swallows salmon (Boas 1897b:
 394).

 As Goldman has pointed out, devouring is based upon killing,
 and the action of swallowing engages the process of conversion and
 ejection. The cycle is completed when the eaten is vomited or
 expelled as a new life form. Compressed into absolute fundamentals,
 the cycle of life, death, and rebirth is animated by the process of

 12 Indeed, this analogy may be found in many cultures. A notable North
 American example is the Athapaskan Windigo, a cannibal of the forest who
 devours his own lips (Riddington 1976; Turner 1977).

 13 Baxbakwalanukwe, is the second child of Thunderbird (Boas, and
 Hunt 1905: 167). Baxbakwalanukwe ("Man Eating Spirit"), is a man-eater
 like Baxbakualamuxsiwae, and is the second child of Thunderbird (Boas and

 Hunt 1905: 167).
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 transformation. What happens in the belly of the cannibal is the
 twist of the Mobius strip, the switch that converts our moment of
 death back into life. The life cycle imagery, Goldman writes, "is
 at once concrete, vividly effective, and in its compression generalized
 and abstract enough to stand for a cosmic principle" (1975: 202).

 Transformation as a cosmic principle needs such devices, for in
 itself the moment of transformation, the bringing together of two
 opposite qualities and exchanging one for the other ? be it old
 for new, life for death, male for female ? is not really thinkable.
 But by setting the process in a sequence of events ? or in a sequence
 of images ? transformation is made visible and thinkable (after
 Reid n.d.: 59). Reid and Goldman have each noted that for the
 Kwagiui, death and rebirth imagery has been particularized in
 the action-image of cannibalism. "Transformation is put into terms
 of digestion and is therefore set into the temporal sequence of
 eating, ingesting, and ejecting. As in the rebirth image, we have
 the sequence through death to life" (Reid n.d.: 62).

 Masters of transformation imagery, the Northwest Coast people
 found countless ways within their ritual and mythological imagi
 nations to convert animate into inanimate, animals into humans,
 process into a series of events, things into ideas, and vice versa.
 They used the image 'Salmon' as a symbol for reincarnation/re
 generation by temporalizing the image and making the transforma
 tion visible. The Kwagiui, for example, conceived of twins (who
 are two bodies sharing the same soul ? a sort of spontaneous re
 incarnation) as being supernatural beings, the only humans possess
 ing inherent supernatural power or na'walak" (Boas 1966: 166-167).
 by the Kwagiui as the human manifestations of salmon (Boas,
 1916: 163-164, 1921: 681 et seq, 1932: 203; Golman, 1975: 180
 181) and were kept from going too near the water test they be "re
 transformed" into salmon (Boas, Hunt, 1905: 375; Boas 1932: 203).
 Twins and spawning salmon were the same colour for, as Boas
 recorded, the bodies of twins were "always painted red" (1932:
 203-204). Like salmon, twins assured wealth and good health. Like
 a salmon, a twin was a reincarnated soul, but unlike a salmon the
 twin's rebirth was spontaneous, temporalized in "twoness".

 Another way the Kwagiui conceived of the rebirth transforma
 tion was in the doubleness of the two-headed supernatural serpent,
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 the Sisiut. The Sisiui's image is of a united duality ? twinness in
 the lowest common denominator of a single body. In the visual
 image the two identical serpent heads are joined by a single human
 face. Locher writes that one of the Sisiut's many supernatural
 qualities was the ability to instantly come back to life after being
 slain or devoured (Locher 1932: 9-11; see Boas 1910: 3-4). The
 Sisiui, capable of infinite self-regeneration, was described by the
 Kwagiui as the "Salmon of the Thunderbird" (Boas 1935: 146-7;
 Goldman 1975: 76, 115).14

 Moving to another point in the constellation of Kwagiui
 symbolic referents for salmon, we note that there is a revealing
 link between 'copper' and 'salmon'. In prayer and in ritual, coppers

 were addressed as "Great Steel-head Salmon" and "The Great
 Supernatural One" (Boas 1930: 186-187; Goldman 1975: 226).
 Coppers, Boas recorded, were said to smell like salmon (1932:228).
 Moreover, copper and the colour red were both called tlaq by the
 Kwagiui. The symbolic associations between the colour red, the
 red bodies of spawning salmon and the transformation of rebirth
 come into focus as the ethnographic record informs us that on the
 Northwest Coast, "eagle down and red paint were much used by
 shamans and are spoken of in the stories as the principle media of
 restoring the dead to life" (Swanson 1908: 455; Boas 1916: 588,
 etc.). Red as a colour symbolized supernatural intervention and
 curing; copper as an indicator of wealth and supernatural power,
 symbolically 'cured' people of poverty, but were actually used in
 curing diseases (Boas 1932: 182, 184, 191, 228, etc.). At the se
 mantic level, salmon symbolism is coextensive with red and copper
 for, as we heard in the prayer to the Sokeye, salmon came (to set
 the people right, that they may be well." Salmon, through the gift
 of themselves, are "Weight-givers": sources of wealth. As I have
 written more extensively elsewhere (McLaren 1977), wealth on the
 Northwest Coast was a prerequisite for spiritual enlightenment ?
 and vice versa. Two sides of the same coin, material wealth and
 spiritual rank formed the coinage of human power.

 14 The twin/salmon in the every day "real" world of the Kwagiui may
 be seen as the inversion of the sisiut/salmon in Kwagiui myth, for the sisiut
 was a cause of sickness and death, whereas twins were harbingers of health
 and life.
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 The metaphoric links do not stop here. An infolding of the
 symbolic referents whose path we have just traced, takes place
 when we discover that in Kwagiui thought, not only are coppers
 conceived of as salmon, but the red shields are symbolically fed
 salmon. Coppers then, are ultimate in cannibalistic self-devourers
 (Goldman 1975: 191, 226, etc.; Boas 1930: 185, 186-188).

 Salmon are cannibalized as well by humans. In the contractual
 arrangement between themselves and humans, the Salmon-people
 gave the ultimate gift of life. Much more than providing food for
 human life, they were a source of wealth and spirit for human
 continuity. The "dream" they gave was that, though men like
 salmon must die, the universe devouring itself promises rebirth.

 The visual image 'Salmon', seen as the predicate in a potent
 message, contains all of these symbolic utterances ? and un
 doubtedly many more. By temporalizing the image as event, the
 Northwest Coast image-makers have made visible a moment in
 the ideal process of cyclic regeneration. 'Salmon' as a visual
 image, is a verb in any message about transformation: 'Salmon' is
 essentially "salmon-wg". The visual image has engaged us in its
 discourse by synthesizing the concreteness of its visual form and
 the abstractness of its visual thought. 'Salmon' bids us "to go to
 the end of the dream" as it makes thinkable the transformation
 of life and wealth into the poverty of death.
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 Le monde de la mort
 et le monde des blancs

 ELLI KONGAS MARANDA
 Universite Laval

 SUMMARY

 This paper presents Lau funeral laments in their recent
 context of contact with the White world. Analysis of a text
 shows the kind of stress put on Lau culture in the fringes of
 urbanization.

 INTRODUCTION

 Les chants funeraires lau1 sont executes par des femmes spe
 cialistes ? pleureuses ? qui se rassemblent autour du defunt des
 sa mort. En reclusion dans la hutte funeraire, elles n'en sortent pas
 pour une periode qui dure entre plusieurs jours et plusieurs mois.
 Les premiers jours sont les plus intensifs. Des leur arrivee, les fem
 mes commencent a pleurer a haute voix, a pousser des lamentations
 d'une maniere stylisee pendant que leurs larmes coulent abondam
 ment. Cette premiere lamentation est appelee loloua ("pleurer a
 s'en fendre l'ame").

 Quelques heures apres, les chants commencent. Periodique
 ment, il devient impossible de continuer parce que, avec chaque
 groupe de nouveaux arrivants, les pleurs reprennent avec beaucoup
 d'intensite.

 La depouille funeraire ne peut pas etre laissee seule, meme
 pour un moment. Son ame (ano), dit-on, s'attarde pour quelques

 1 Dans d'autres traditions, on considere que les chants funeraires sont
 les formes d'art les plus archaiques (Haavio 1935).
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 jours autour de sa maison et, si elle est laissee sans compagnie, elle
 de vient furieuse: elle commence a faire du bruit, a deplacer des
 objets et a manifester autrement son deplaisir. Ainsi, il faut tou
 jours quelqu'un qui veille. Or, les chants funebres sont un meca
 nisme qui aide a tenir les participants eveilles.

 Les femmes appellent le chant funeraire "leur travail". La re
 clusion s'appelle too bilia, "demeurer sale". Comme signe de deuil,
 les femmes ne se lavent pas pendant cette periode et elles ne se
 coupent pas les cheveux. Ces gestes sont considered comme austeres
 parce que les Lau se baignent regulierement dans la mer et aussi
 dans les rivieres, dans l'eau douce, et parce que les cheveux courts
 sont consideres plus esthetiques que les cheveux longs. Une fois le
 deuil termine, les femmes subissent un rite de purification, ou plutot
 de neutralisation, sisiu ("ablutions") pour retourner a leur statut
 normal.

 En tant que genre, ces chants sont connus sous le nom aeaea.
 Le mot est onomatopeique et imite les sons chantes par les fem
 mes comme refrain. Les meilleures chanteuses de silia ("chanter
 les mots", c'est-a-dire les parties articulees, lyriques), de talunguu
 ("parties d'accompagnement"), et meme des aeaea jouissent d'une
 reputation bien etablie.

 * * *

 Pendant mes trois sejours aux lies Salomon (1966-68, 1975,
 1976), j'ai assiste a de nombreux rites de veillees funeraires. En
 1975, des mon arrivee a Honiara, la capitale des lies Salomon, j'ap
 prenais que Gilibeti, homme d'age moyen, etait mort a Honiara
 meme ou il avait travaille pendant plusieurs annees. Son frere,
 Laakwai, pretre du culte traditionnel des ancetres dans la lagune
 lau, etait a Honiara avec sa famille.

 J'ai immediatement rendu visite a la hutte funeraire non pas
 parce que le defunt eut ete connu de moi, mais parce que son
 frere etait un de nos meilleurs amis dans la lagune. J'ai alors enre
 gistre au magnetophone deux seances entieres de chants. Les
 chanteuses de silia etaient Alamoa (chanteuse bien connue, sceur
 classificatoire du defunt) et Alafai, sa propre sceur ainee. Les deux
 rivalisaient dans l'execution des chants et alternaient pour l'accom
 pagnement. Toutes les autres femmes chantaient Vaeaea. Parmi el
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 les, se trouvaient la veuve Fakaabu et plusieurs autres proches pa
 rentes.

 * * *

 Le style des chants est special. Pour comprendre leur langue
 esoterique, il faut un effort d'apprentissage pour un etranger, meme
 s'il connait deja la langue lau. J'ai beaucoup travaille, dans les jours,
 semaines et mois qui suivirent, pour arriver a dechiffrer ces codes.
 J'etais grandement aidee, dans ce travail, par Abaloulou, fils de
 Laakwai (et, par consequence, "fils" de Gilibeti), Sosoe, femme
 de Laakwai, Aluta Sanga et Hedley Toata, "freres" de Gilibeti.
 Je travaillais avec ces personnes parce que nous connaissions bien
 et parce qu'elles aimaient reecouter les bandes; mais le style mu
 sical et la langue des chants funeraires sont probablement bien con
 nus de tous les Lau.

 * * *

 On trouve plusieurs sortes de themes dans ces chants. Ce sont
 tous des themes melancoliques: la fonction explicite des chants fu
 neraires est, en effet, de "faire pleurer les gens". Les pleureuses
 disent: "faire pleurer les gens, c'est notre travail". Reference est
 faite a la nature, a la jeunesse, aux evenements de la vie du mort,
 a l'amour parental, etc.

 Je ne parlerai pas de ces themes ici parce que leur interpre
 tation est hors de mon sujet, qui est de traiter de la mort en re
 lation avec le monde des blancs. Je pose la question: Qu'est-ce que
 ces chants disent sur le contact avec les Europeens?

 Lors de la veillee funeraire a Honiara, un theme important fut
 celui du "monde de blancs" parce que Gilibeti y avait vecu pendant
 une bonne partie de sa vie adulte. Honiara, la capitale, ou resident
 les blancs (et les Chinois), des lies Salomon, est leur fenetre sur
 le monde europeen. Aral kwao, litteralement "homme blanc" est
 aussi utilise comme adjectif: Honiara est ainsi fer a arai kwao,
 "place habitee de l'homme blanc".

 Le style des chants funebres consiste en vers libres qui sont
 comme des "blocs constitutifs". Le vers est chante, raccompagna
 trice reprend la melodie et les autres chantent aeaea. Prenons un
 texte en exemple.
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 ALAMOA

 Ki naanani buira Nous quetons/courons apres
 (beaucoup de pleurs et sanglots)

 i founa goularesi sur/parmi les pierres de Kolaa ridge
 [nom anglais de lieu]

 iiroiiro mai i buira nous cherchons
 (pleurs)

 metolo nia kiini. le metal [anglais, metal] de la reine
 Ma ki dao mai. Et nous arrivons ici.
 (pleurs)

 Ki ka dao mai, Nous arrivons ici,
 Ki iiroiirofia taa? Qu'est-ce que nous cherchons?
 Ki dao 'ani taa? Pourquoi arrivons-nous?
 Ki iiroiiro mai.... Nous cherchons, cherchons
 la gasi gam la boeni ou les lumieres [anglais, gaz]

 clignotent
 sur la pointe [anglais, point]

 Lea mai kia iiro Nous venons, nous cherchons
 nani mai i buira nous cherchons apres
 silifa kuki ogua l'argent [anglais, silver] imprime
 medininilana made in England.
 Lea mai kia dao Nous venons, nous arrivons
 (pleurs)
 la kilau teofolo, ou les nuages dorment bas,
 la tede mufula tolo, ou ils font bouger les collines,
 la tarake liu ka rusu, ou les camions [anglais, truck]

 passent sans arret

 la kaa liu ka kwadi, ou les voitures [anglais, car]
 passent en sifflant

 la fai bamu tolingia, ou quatre bombes [anglais, bomb]
 tomberent

 la sifola ni Merika. ou les Americains atterrirent.
 Lea mai kia dao la Nous venons et arrivons ou
 beniroti nae e luu, les routes [anglais, road] courbent,
 la baiba sifo la gano, ou les tuyaux [anglais, pipe]

 descendent dans la terre

 la wata boru la beu. ou Peau court dans la maison.
 (pleurs) [anglais, water]
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 Apres la seance, je demandai a Alamoa d'expliquer le texte,
 Elle l'interpreta dans les mots suivants (ou elle reutilisa le style
 du chant plusieurs fois):

 Aujourd'hui, nous [forme exclusive] venons ici
 nous cherchons, et nous arrivons a Honiara,
 nous courons apres un shilling.
 Nous venons ici pour un shilling.
 Nous cherchons cela,
 et nous sommes en quete de la tete de la reine,
 la tete de la reine, cela nous rechercherons,
 made in England.
 Et nous venons ici,
 (Une autre femme interrompt:
 "Cette Honiara est une autre ile.")
 et nous cherchons
 nous venons, nous arrivons,
 et nous arrivons ici,
 nos freres,
 nos gens
 sont morts ici.

 Mais nous, pourquoi cherchons-nous le shilling,
 courons-nous apres la tete de la reine,
 le cherchons-nous,
 arrivons-nous ici?
 Nous arrivons ou quatre bombes tomberent,
 ou les collines se suivent,
 ou les fils (electriques) sont en haut
 ou le gaz illumine la pointe
 nous arrivons ou les lumieres sont colorees
 nous arrivons ou l'horloge montre le nombre,
 nous arrivons ou la route se courbe,
 nous arrivons ici.
 Or, une moitie d'entre nous sont deja morts.
 Nous courons apres le shilling.

 * * *

 Les chants funeraires sont un des rares genres de l'expression
 artistique dans lequel les mots empruntes de l'anglais se trouvent.
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 II faut remarquer que, premierement, la connaissance meme pas
 sive du "pidgin" (derive de l'anglais) est tres rare parmi les fem
 mes traditionnalistes; qu'elles ne l'utilisent jamais. Ainsi, ce style
 specialise, utilise dans des occasions ou les hommes n'ont pas de
 eontrole, sert peut-etre a valoriser la connaissance des femmes au
 trement pas admise. J'ai aussi remarque que, dans d'autres occa
 sions de reclusion, par exemple, pour leurs regies, les femmes con
 duisent les discussions ou elles comparent des langues qu'elles con
 naissent (langalanga versus lau, par exemple); ceci, peut-on sugge
 rer, encore une fois, parce que les hommes, avec leur suppose su
 periorite de connaissances, sont absents.

 Le style des chants, serait-il done, en lieu d'etre de l'anglais
 corrompu, plutot une langue de prestige ou les chanteuses peuvent
 s'exprimer sans etre critiquees ou autrement controlees par leur
 milieu; ou elles peuvent s'approprier l'expression et la connaissance
 "mondaine" des hommes?

 Dans la perception de la ville, la technologie moderne est la
 chose frappante. II faut noter que la ville des blancs est vue de
 l'exterieur: perception des gens qui voient des differences techno
 logiques mais qui ne participent pas a la vie de la capitale. Ho
 niara symbolise, pour les Lau, le monde des blancs. Quand les
 femmes ont compose des chants pour me saluer, elles ont decrit
 mon pays, le Canada, dans les memes termes qui sont utilises pour
 Honiara. Or, le Canada, "ile lointaine", est aussi marque par les
 bombes qui y tomberent et les Americains qui y atterrirent.

 Les "noms" poetiques d'Honiara ont un terminus post quern:
 l'annee 1943, l'arrivee des soldats Americains. Ceux-ci y construisi
 rent des entrepots en toles voutees; maintenant, toute maison pas
 traditionnelle est appelee luukabana merika, "toits de tole courbee
 americains").

 Les "noms" de Honiara repetes dans les chants sont

 1. avec reference a Velectricite:

 gasi garu la boeni: gaz, c'est-a-dire, le phare, electricite qui cli
 gnote sur la pointe. La pointe veut dire Point Cruz, le port;

 gasi garu la hili: le "gaz" clignote sur la colline (anglais, hill);
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 la gasi raoni la hili: "ou" "gaz" tourne (anglais, round) sur la
 colline;

 gasi bara i langi: "gaz" court haut en lignes paralleles; reference
 aux fils electriques;

 lao waea bara i langi: ou les fils (anglais, wire) courent paral
 leles en haut;

 gasi tane i talana: "gaz" tourne (anglais, turn) par soi-meme;

 la gasi laeni abu: ou le "gaz" est interdit, reference aux feux
 de circulation;

 gasi e soomu naba: "gas shows number", anglais, reference a
 une horloge;

 2. l'eau courante, les tuyaux souterrains:

 baiba sifoli gano: les tuyaux (anglais, pipe) descendent sous la
 terre (plusieurs legeres variations);

 la kafo boru la beu: "ou l'eau coule dans la maison."

 3. les routes:

 beniroti na e luu: la route courbe (beni, anglais, bent; rod,
 anglais, road);

 4. la circulation:

 la tarake liu ka rusu: ou les camions (anglais, truck) passent
 sans pause;

 la kaa liu ka kwadi: ou les voitures (anglais, car) passent et
 sifflent. Ce vers fut rejete par mes informateurs males qui main
 tinrent que les voitures ne sifflent pas. Les chanteuses, elles,
 insisterent que 1'image etait acceptable;

 4. les bdtiments:

 la luukabana merika: ou [il y a] les toits de tole courbee ame
 ricains;

 la kaba a reretalau: oil les toits brillent sans interruption. Le
 vers fut improvise pour decrire le Canada. Le mot kaba pour
 rait etre derive du mot anglais copper, cuivre; peut-etre, parce
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 que le cuivre fut un des premiers metaux connus. Le cas se
 rait parallele au mot gasi, gaz, pour l'electricite, et aussi au
 mot sitili, steel, acier pour les antennes;

 5. le drapeau:

 la fulage tane raoni: ou le "flag turns round", "le drapeau
 tourne en rond."

 6. t'antenne

 la sitili kaubaea: ou l'acier (anglais, steel) connecte.

 7. le bulldozer

 la tede mufalo tolo: ou [il y a] le dixieme (anglais, tenth)
 deplacement des collines; reference aux deplacements de terre
 par les bulldozers.

 8. Vargent blanc

 Toutes les references a l'argent parlent de la monnaie, de
 crivant l'effigie de la reine, ou encore le bruit que fait la
 monnaie sur les comptoirs.

 me tolo nia kiini: la medaille (anglais, medal) de la reine (an
 glais, queen);

 silifa kukiogua: l'argent (anglais, silver)

 medininilana: "made in England"

 ka nia i tabu ofesi: ce qui etait au bureau (anglais, office) de
 poste (anglais, post)

 ngwaluda 'ana firua: facile avec la guerre;

 lati 'ana wao: ce qui venait aisement avec la guerre (anglais,
 war);
 ringe i fafo kaoda: ce qui sonne (anglais, ring) sur le comptoir
 (anglais, counter).

 * * *

 Honiara a ete la capitale des lies Salomon seulement depuis
 la guerre; avant, le gouvernement colonial etait situe a Tulagi (ile
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 de Gela, aussi nominee Florida). Avant, les Lau n'avaient pas vi
 site les centres des blancs. Pendant la guerre (la seconde guerre
 mondiale), plusieurs hommes travaillaient a Honiara pour les Ame
 ricains. Ils relaterent leurs souvenirs de guerre. Honiara est encore
 connu comme l'endroit ou tomberent les bombes et ou atterrirent
 les Americains.

 Avec les Americains, est venu l'argent de l'homme blanc. Avec
 l'argent, on peut acheter des produits "de l'homme blanc": des
 biscuits, du calico, des cigarettes. Mais, en 1975, le salaire d'un
 ouvrier etait $2.04 australien, tandis qu'un paquet de cigarettes
 coutait $0.46, un paquet de biscuits (8 onces) coutait $0.40, et un
 metre de calico, $1.80. Resultat: esclavage pour l'ouvrier qui etait
 oblige de vivre de son petit jardin dans les champs a la marge de
 bidonville ou sa famille demeurait dans une hutte de feuilles, sans
 cuisiniere, sans toilette, sans aucun confort, et avec moins d'es
 pace que dans le village traditionnel.

 C'est de ce dilemme que parlent les pleureuses dans leurs chan
 sons funeraires. Le monde des blancs est marque par la presence de
 l'electricite (mais Kokomu, le bidonville lau, n'a pas d'electricite),
 des voitures et des camions (presque jamais possessions des Lau);
 des lumieres (connues par le phare du port); des horloges, de l'eau
 qui "coule" dans la maison.

 Dans le monde des blancs, la cle des richesses est "la medaille
 de la reine", l'argent australien. Aux lies Salomon, le shilling, unite
 maintenant desuete en Australie, reste monnaie courante, unite
 classique, unite symbolique d'argent. Dans les chants des fem
 mes, le shilling, seleni, veut dire: l'argent des blancs, l'economie
 monetaire.

 Cette economie monetaire, ce travail pour "l'argent des blancs",
 les gens le disent volontiers, "nous a apporte la faim". Parce que la
 recherche de l'argent conduit les gens a laisser leur environnement
 natal, leur horticulture traditionnelle, leur securite dans les villages
 qui sont des iles artificielles ou le systeme de la famille etendue
 garantit les soins sociaux.

 * * *

 On devient deracine sans qu'une nouvelle securite economique
 ne remplace celle qu'on vient de perdre. L'ecole blanche tue la cul
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 ture traditionnelle, l'Eglise blanche tue la religion et le travail
 pour le shilling tue la serenite de la vie et des rapports humains.

 "Haia, bali 'agami e mae suina.
 Garni iiro mai 'uria seleni."

 "Or, une moite d'entre nous sont deja morts.
 Nous courons apres le shilling."

 * * *

 L'anthropologie n'est pas une science sans passion comme l'as
 tronomie qui nait de la contemplation des objets eloignes. C'est le re
 sultat d'un processus historique qui a rendu la plus grande partie de
 l'humanite asservie a l'autre partie, et durant lequel les ressources de
 millions d'etres innocents ont ete pillees, leurs institutions et leurs
 croyances detruites, tandis qu'ils etaient eux-memes tues sans pitie,
 jetes en esclavage et containing par des maladies auxquelles ils ne
 pouvaient resister (Levi-Strauss 1966: 126).

 Nous venons, /
 nous arrivons, /
 et nous arrivons ici, /
 nos freres, /
 nos gens /
 sont morts ici.

 Les femmes lau n'hesitent pas a voir le lien entre l'arrivee des
 Wanes et l'arrivee de la mort blanche. Elles voient leur propre peu
 ple, sous la pression de la "modernisation" se transformer en "une
 population indigene devenue errante, en quete d'outils metalliques,
 de tabac, de the, de sucre et de vetements" (Levi-Strauss 1973: 371).

 Leur perception est a la fois tragique et realiste. Car cette
 "quete" deracine les gens et, une fois deracines, les gens sont em
 barques sur la voie de la mort.
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 L'homme (angut), le fils (irniq)
 et la lumiere (qau)

 Ou le cercle du pouvoir masculin
 chez les Inuit de FArctique central

 BERNARD SALADIN D'ANGLURE
 Universite Laval

 SUMMARY

 The study of some ideological productions of an Inuit
 group of Central Arctic demonstrates the primordial impor
 tance of the man/woman relationship. The study also places
 more value on the reproduction of life (procreation) than on
 the production of the material conditions of existence. Indeed,
 the process of procreation is the locus where the other social
 relations are articulated in a vast symbolic production. It is
 there that myths, rites, and social conducts establish the first
 social inequality: between men and women. The coercion that
 social rules exert on women neutralizes their biological supe
 riority in procreation and gives preeminence to men wlio,
 through shamanism in particular, hold a quasi-monopoly on
 knowledge (visionary capacity of the shaman), speech (esote
 ric shamanistic language) and social reproduction (capacity
 to act upon the invisible causes of reality). Women are thus
 confined to the domestic space where, instruments of their own
 alienation, they provide men with sons in the darkness of a
 warm home.

 Nous avons, dans un travail precedent (Saladin d'Anglure
 1977b), propose une relecture des mythes cosmogoniques inuit de
 la region d'Igloolik qui nous semblaient developper une certaine lo
 gique du rapport homme/femme et justifier la domination et le
 pouvoir des hommes, observables par ailleurs dans la vie sociale et
 dans l'organisation religieuse des Inuit. Nous voudrions poursuivre
 ici cette exploration de l'imaginaire inuit en presentant un certain
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 nombre de donnees empruntees tant au systeme de prescriptions
 prohibitions qui encadrait la vie quotidienne a Igloolik, qu'aux ri
 tes, croyances et mythes. Ces donnees proviennent soit des quel
 ques travaux publies sur cette region (Lyon 1824; Rasmussen 1929,
 1948) soit des enquetes que nous y avons poursuivies depuis 19711.

 1. COSMOGfiNESE, ONTOGfiNESE ET "ANDOCRATIE"

 Les Inuit dans leurs recits distinguent deux grandes periodes:
 la periode prechamanique ? que nous avons cru pouvoir ramener
 a l'histoire mythique de la production et de la reproduction de la
 vie par l'homme, et au developpement progressif du pouvoir mas
 culin sur la vie. Elle s'acheve avec la creation des mammiferes ma
 rins et l'etablissement au fond de la mer de TAKANNAALUK
 leur maitresse, femme mutilee par son propre pere; depuis lors elle
 surveille de sa demeure sous-marine les actes des humains et punit
 toute infraction aux prescriptions qu'elle a edictees. La deuxieme
 periode est la periode chamanique qui subsista jusqu'a Installation
 des Euro-canadiens dans la region aux environs de 19302. Selon la
 tradition inuit les regies de la vie etaient devenues, a la fin de la
 premiere periode, beaucoup trop complexes pour les profanes qui
 ne savaient plus comment surmonter leurs maux, reparer les de
 sordres et intervenir aupres des esprits3. Le developpement du sa
 voir et des pratiques chamaniques allait repondre a ces besoins et

 1 Enquetes commencees dans le Quebec arctique de 1965 a 1971, pour
 suivies ensuite a Igloolik (T.N.O.) en 1971 et 1972 dans le cadre du Centre
 National de la Recherche Scientifique (Paris) sous la direction du professeur
 C. Levi-Strauss. Le Conseil des Arts du Canada subventionna une partie de
 nos recherches de 1968 a 1974; le Musee National de l'Homme (Ottawa) fi
 nanca les enquetes a Igloolik de 1972 a 1974. Le ministere de PEducation
 de Quebec, programme des subventions d'equipes, financa l'infrastructure de
 notre equipe de recherche de 1972 a 1978, le ministere des Communications
 du Canada et l'Universit? Laval, la realisation de films ethnographiques a
 Igloolik en 1973 et 1974; enfin la Fondation Killam du Canada nous permit
 de nous consacrer a nos recherches sur le symbolisme inuit de 1974 a 1976.
 Nous les remercions tous ici vivement pour leur aide.

 2 C'est en 1931 qu'une mission catholique fut construite dans la region
 d'lgloolik (cf. K. Crowe: 1969) suivie en 1939 d'un poste de la Compagnie
 de la Baie d'Hudson. Toute la population adherait alors a l'une ou l'autre
 des confessions chretiennes (catholique ou anglicane); mais en 1921-23 Ras
 mussen et son equipe rencontrerent plusieurs chamanes encore en exercice
 avec de nombreux fideles (voir Damas (1963) pour une interessante etude
 diachronique des structures residentielles et parentales a Igloolik).

 3 Voir le recit de l'origine du premier chamane dans Rasmussen (1929:
 110-lli) et nos commentaires sur le chamanisme (Saladin d'Anglure 1977b).
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 apporter aux hommes un nouvel outil pour assurer leur pouvoir
 sur la vie.

 La cosmogenese inuit, qui nous est apparue construite comme
 une ontogenese4, debute dans l'obscurite, l'indifferenciation et la
 continuity primordiale ou la vie humaine, exclusivement mas
 culine, etait regie par de grands cycles cosmiques: basculement de
 la terre, deluge, etc. Elle se presente en fait comme un vaste proces

 masculin de differenciation dualiste de l'univers, de la vie qui s'y
 developpe, et de l'espace-temps, avec comme resultat l'inversion
 progressive du rapport de force cosmos/homme au profit de ce
 dernier. La differenciation graduelle du cosmos qui commence
 avec l'apparition de la vie humaine puis distingue la femme de
 l'homme, le jour de la nuit, la vie dans l'au-dela de la vie ter
 restre, la guerre de la paix, l'echange matrimonial de l'inceste, les
 conjoints des gibiers, les gibiers marins des gibiers terrestres, etc.,
 nous parait en fait, sous couvert d'une logique classificatrice, jus
 tifier dans l'imaginaire la premiere inegalite sociale, celle des hom
 mes et des femmes. Ce rapport social qui eontrole la reproduction
 de la vie et de ses moyens d'existence, occupe une place dominante
 dans la pensee et dans la vie sociale des Inuit. Nous essaierons de
 montrer comment la logique de la difference, de la complementarite
 et de la ressemblance qui s'y exprime est en fin de compte une lo^
 gique du pouvoir masculin.

 Les recents developpements de l'anthropologie economique
 marxiste et de ses debats theoriques sur les forces productives et
 les rapports de production nous ont habitue a privilegier dans les
 societes de chasseurs-coUecteurs d'autres rapports sociaux que le
 rapport homme/femme, trop souvent sous-estime; et pourtant dans
 ces societes, comme le souligne Godelier (1976: 298), "la repro
 duction des hommes et des femmes compte plus que la reproduc
 tion des moyens materiels de production..." Engels avait, semble-t
 il, pressenti cette importance lorsqu'il ecrivait (1884: 15):

 Selon la conception materialiste le facteur determinant en dernier
 ressort, dans l'histoire, c'est la production et la reproduction de la vie

 4 Cette analogie que nous avons fait ressortir d'une premiere analyse des
 mvthes co^mogoniques s'est confirmee dans nos recherches ulterieures. Une
 lecture recente des actes du XLIIe Congres international des Americ*n;s?f*s,
 Pans 1977, nous a d'ailleurs fait decouvrir de profondes similitudes dans le
 systeme de pensee de groupes amerindiens d'Amazonie (cf. Bidou 1977 et
 C. Hugh-Jones 1977).
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 immediate. Mais cette production a une double nature. D'une part
 la production des moyens d'existence, d'objets servant a la nourriture,
 a l'habillement, au logement et des outils qu'ils necessitent, d'autre part
 la production des hommes memes, la propagation de l'espece.

 En depit de la clairvoyance de ce texte, on negligea pendant
 pres d'un siecle l'etude de la reproduction de la vie, en privilegiant
 celle de la production des moyens d'existence et il faudra attendre
 les annees 1970 pour voir se dessiner un timide courant en sens in
 verse avec entre autres Meillassoux (1975), M. Godelier (1976), F.
 Pouillon (1976), F. Heritier (1977) etc., ou certains travaux femi
 nistes, comme R. Reiter et al. (1975); on pourrait se poser d'ail
 leurs la question d'une possible limitation de la pensee theorique
 sur ce sujet en raison de la domination masculine qui y regne5.

 2. MYTHES, ETHNOGRAPHIES ET LOGIQUES
 Avant d'aborder le theme que nous venons d'introduire nous

 presenterons quelques donnees ethnographiques concernant les
 Inuit d'Igloolik, donnees qui ont ete recueillies lors d'etapes im
 portantes de la colonisation de l'Arctique par les Euro-canadiens
 et qui ont precede notre propre recherche: soit ? les premiers
 contacts (1821) correspondant aux grandes explorations, ? l'ethno
 graphie extensive (1921) correspondant a l'essor du capitalisme mar
 chand dans le haut arctique ? nos travaux se situant dans une
 etape d'ethnographie intensive correspondant a une situation de
 dependance economique, politique et ideologique avancee des Inuit.

 Le passage du nord-ouest et le retour des fils du chien (1821-23)

 A peine sortie du mythe imperial napoleonien d'un univers po
 litique continental de type concentrique assez conforme dans sa to
 pologie au mythe du disque terrestre qui avait prevalu jusqu'a la
 renaissance, la flotte britannique victorieuse se reconverts en re
 nouant avec un autre mythe, celui de la rotondite de la terre et
 de la recherche de nouvelles routes commerciales vers l'lnde qui
 en decoulait, a la recherche aussi de nouveaux mondes a exploiter.

 5 Cette critique, un peu facile, nous le concedons, est plus une interro
 gation que le resultat d'une analyse rigoureuse; elle correspond cependant a
 l'insatisfaction que nous ressentons devant la timidite ou le parti-pris dont font
 preuve la plupart des anthropologues pour aborder le probleme du rapport
 homme/femme.
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 Le fameux passage du nord-ouest presume et recherche depuis le
 XVIe siecle n'avait toujours pas ete decouvert. En 1821 deux na
 vires britanniques sous les ordres des capitaines Parry et Lyon pe
 netrerent dans la baie d'Hudson qu'ils explorerent dans sa partie
 nord, encore inconnue. lis furent ainsi les premiers a parvenir dans
 la region d'Igloolik ou ils hivernerent apres avoir decouvert et nom

 me le fameux detroit de Fury et d'Hecla, passage authentique mais
 impraticable en raison de 1'accumulation des glaces. Apres deux
 annees d'efforts infructueux ils repartirent pour l'Angleterre non
 sans avoir consigne par ecrit leurs observations sur les autochtones.
 Nous avons extrait du journal du capitaine Lyon quelques lignes
 ou il parle de la femme inuit en des termes a la fois tres descriptifs
 et tres ethnocentriques qui allaient vite alimenter avec com
 plaisance le discours occidental sur l'"autre" et justifier tant de
 malentendus et d'interventions ulterieures:

 Les femmes, en plus de confectionner les vetements pour elles
 memes, leurs maris et leurs enfants ont aussi a preparer les materiaux.
 Le chasseur estime qu'il a rempli ses obligations en tuant les animaux
 dont les peaux doivent etre preparees, et en raison de cela n'offre
 pas la plus petite assistance pour les preparer. Lorsque cependant ses
 bottes ou ses vetements ont ete mouilles la femme les essore, frotte et
 assouplit le cuir et les fait secher au-dessus de la lampe. Si les bottes,
 les bas ou les gants de peau de phoque deviennent durs pour n'avoir
 pas ete utilises pendant un certain temps, ils sont alors maches par les
 femmes et les jeunes filles jusqu'a ce qu'ils ramollissent... Les femmes
 font office de boucheres, cuisinieres, tanneuses, couturieres, tailleuses
 et cordonnieres avec comme seuls instruments leur couteau semi-lunaire,
 quelques grosses et petites aiguilles, un de, et leurs propres dents avec
 lesquelles elles etirent le cuir pour le tanner et le corroyer... (p. 319).

 ...Les femmes sont bien traitees et rarement battues, si meme elles
 le sont; elles ne sont jamais contraintes au travail et partagerit de facon
 egale avec les hommes l'autorite pour les affaires domestiques (p. 353).

 ...Les maris prostituent leurs femmes, les freres, leurs soeurs et les
 parents, leurs filles sans la moindre gene... Le tres jeune age de la
 jeune fille n'est meme pas pris en consideration, que ce soit par elle
 meme ou par ses miserables compagnons... (p. 354).

 ...C'est une opinion generalement admise que dans le grand Nord
 l'homme se trouve le plus diminue dans sa forme, dans son intelligence
 et dans ses passions... (p. 355).

 Ces memes observateurs, qui se pensaient pourtant objectifs,
 ne se demanderent jamais pourquoi les Inuit les accueillirent com
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 FIGURE 1

 ^F ^w^tKKS m^^^^^^^K. HI MlF w^ K'M:W^^^^mt

 La maison, lieu de rencontre des deux moities du monde, du masculin et du
 feminin du pilier et de la voute, du harpon et de la marmite, du tisonnier
 et de la lampe a huile... microcosme de Punivers, macrocosme de la femme.
 Abris du fils et parabole de la lumiere recreee elle est en fait le foyer du
 pouvoir de l'homme. D'apres un dessin de G.F. Lyon effectue en 1822 a
 Winter Island, au sud d'lgloolik, dans la partie nord-ouest de la baie d'Hud
 son. On y distingue a gauche une femme inuit avec tatouage facial, qui prend
 soin de son enfant. Le tatouage, effectue a la puberte avec de la suie de la
 lampe, est une forme de cuisson symbolique de la femme, un marquage qui
 renvoie au mythe de la soeur-soleil. Au centre du dessin on voit deux lampes
 a huile sur leur support, avec deux marmites de pierre suspendues aux se
 choirs a vetements; l'un d'entre eux est supporte par des hampes de harpons
 masculins. On voit aussi un seau de peau, des plats a viande en bois et fanon,
 un couteau feminin semi-lunaire et un grattoir en omoplate de caribou. A
 droite, on apercoit le bras tatoue d'une autre femme, tatouage qui renvoie
 au mythe de la maitresse des animaux marins.
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 me des parents, pourquoi on avait deja un terme pour les designer
 QALLUNAAT ("les grands sourcils"). Ils ne surent jamais qu'ils
 etaient attendus.

 Les Inuit d'Igloolik ont un mythe qui raconte en effet l'origine
 des Blancs, parmi d'autres races humaines, ici meme, sur l'ile
 d'Igloolik, a l'aube des temps. Une jeune fille ne voulait pas se
 marier, elle refusait tous les pretendants. Un soir, un beau jeune
 homme entra sous l'iglou et partageat sa couche. II revint soir apres
 soir et la jeune fille se trouva enceinte. Mais voila que c'etait le
 chien de la famille metamorphose en homme; en ce temps-la il n'y
 avait pas de frontieres rigides entre le monde humain et le monde
 animal. Le pere de la jeune fille, irrite par sa decouverte, trans
 porta les amants sur une petite ile proche du rivage et, par la suite,
 il noya le chien en le chargeant de pierres. La jeune fille accoucha
 d'etre mi-hommes mi-chiens qu'elle dispersa dans toutes les direc
 tions. Elle mit l'un d'eux dans une de ses semelles de botte et le
 poussa vers le large; l'embarcation se perdit dans le brouillard, se
 transforma en navire et de loin on entendit les premiers bruits
 de metal. Ce fut l'ancetre des "Blancs". Sa mere eut d'autres aven
 tures. Mutilee et eborgnee par son pere elle coula au fond de la
 mer, pres d'Igloolik, ou elle vit depuis, inspirant de la crainte a
 tous les Inuit6.

 Un trait commun aux deux recits est la description qu'ils font
 de la femme inuit etroitement controlee par l'homme et jouant
 un role fondamental dans les relations Inuit/Blancs. ? Du cote
 inuit, celle qui ne voulait pas epouser les hommes de son ethnic est
 devenue la mere des Blancs, c'est-a-dire l'origine de leur existence,
 de leur desir de retour et de toutes les transactions commerciales
 qu'ils "offrirent" ulterieurement aux Inuit. ? Du cote des Blancs,
 la femme inuit est victime depuis des siecles d'un prejuge voulant
 qu'elle soit d'un acces sexuel facile ? comme d'ailleurs la plupart
 des femmes "primitives" ? alors que le contexte des observations
 de Lyon correspond en fait a l'invasion d'un petit village inuit par

 6 Voir Saladin d'Anglure (1977b) pour une version plus detaiilee de ce
 mythe et Savard (1970) pour une analyse du mythe et de sa repartition. Ellen
 Hutchinson (1977) dans un article auquel nous avons eu acces alors que ce
 travail etait presqu'acheve en etudie une version de Pile de Baffin qu'elle
 met en rapport de facon tres pertinente avec certains rituels et certaines
 croyances rapportees par F. Boas pour cette region ou il a sejourne.
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 deux navires remplis de marins sans femmes, remplis aussi d'une
 enorme quantite de produits d'une grande rarete pour les Inuit.
 Comment etre surpris qu'une evaluation reciproque de la "rarete"
 et de la "valeur d'echange" ait entraine un double genre de "com
 merce".

 Aux grandes questions les grandes reponses (1921-23)

 Un siecle plus tard: a nouveau un grand mythe imperial con
 tinental vient de s'ecrouler, l'empire germanique; l'occident panse
 ses plaies et, encore effraye par les hecatombes de la premiere guer
 re mondiale, retourne a ses mythes d'exploration planetaire. Cette
 fois-ci ce sera l'ethnographie coloniale qui partira en quete d'ordre
 naturel, d'ideologies primitives.

 Janvier 1922. L'anthropologue danois Knud Rasmussen arrive
 en traineau a chiens en vue du campement de AVA le chamane
 inuit d'Igloolik qui, avec sa femme URULU, allait devenir un de
 ses meilleurs informateurs. AVA et sa famille habitaient un com
 plexe de maisons de neige savamment assemblies. II y avait cinq
 coupoles d'habitations reliees entre elles par des couloirs et des
 porches de neige. Mathiassen nous en a laisse un plan succinct (cf.
 figure 2) que nous avons complete cinquante ans plus tard avec
 le fils d'AVA, UJARAQ et IQALLIJUQ sa petite amie de l'epo
 que7. Ils m'indiquerent les occupants de chaque habitation avec leur
 place pour dormir sur la plateforme. Ils logeaient en effet tous
 deux, cet hiver-la, dans le meme iglou qu'AVA et URULU, iglou
 ou vint s'installer Rasmussen et son jeune aide groenlandais KAVI
 GARSUAQ.

 Peter Freuchen et Therkel Mathiassen s'installerent dans le
 deuxieme iglou, celui de USAARAQ, fille d'AVA, et le couple
 groenlandais d'ARQIUQ et ARNANGUAQ allerent dormir dans
 l'iglou n? 3, celui de NATAQ, autre fils d'AVA.

 La grand-mere d'lQALLIJUQ et sceur ainee d'AVA, NATTIQ,
 etait installee avec la famille de son fils ARRAQ dans l'iglou n?

 7 D'apres K. Rasmussen (1948: 38) IQALLIJUQ avait environ quinze
 ans lors du passage de l'expedition. AVA est la graphie correcte du nom de
 celui que Rasmussen appelle AUA d'apres la phonetique danoise. Le plan
 reproduit ici n'a pas ete effectue le jour meme de la conversation retrans
 crite, plus loin, mais au cours de la meme saison.
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 FIGURE 2

 Plan au sol du campement d'AVA, a ITIJJARIAQ en Janvier 1922, 6tabli a
 partir de Mathiassen (1928: 127) et complete en 1971.

 / KWUTMCKARJUK

 PETER FREUCHEN -^f>$P^\. j^X^'^^^ys^^^^N^^' ^N.
 THERKEL MATHtAMEH -^d.:.;: J>?'ifljW 4 \*""/ \

 4 et la mere d'lQALLIJUQ, NUVVIJAQ vivait avec son dernier
 mari, KUBLU, et leur nouveau-ne dans Piglou n? 5.

 De ces cinq personnages principaux reunis fortuitement dans
 l'iglou d'AVA (Rasmussen, AVA, URULU, UJARAQ et IQALLI
 JUQ) sont issus les temoignages parmi les plus interessants que Ton
 possede sur le systeme de pensee traditionnel inuit.

 Presse de questions par Rasmussen sur le pourquoi des pres
 criptions et prohibitions inuit, AVA, un soir de mauvais temps,
 pria son interlocuteur de le suivre a l'exterieur du complexe d'ha
 bitation. Et la, montrant l'etendue de glace alors que la tempete de
 neige soufflait par vagues et que le thermometre etait descendu a
 -50 il dit (Rasmussen 1929: 55):

 Pour faire une bonne chasse et vivre heureux l'homme a besoin de
 beau temps. Pourquoi cette constante tempete de neige et toute cette
 peine inutile pour ceux qui doivent chercher leur nourriture...?

 Les chasseurs rentraient justement bredouilles de la chasse
 au trou de respiration du phoque apres une journee d'efforts.
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 II attira alors son visiteur dans l'iglou de NUVVIJAQ, sa niece.
 Deux petits enfants y grelottaient de froid sur la plateforme a peine
 eclairee par la faible lueur d'une lampe a l'huile. AVA parla a
 nouveau:

 Pourquoi faut-il qu'il fasse froid ici? KUBLU a ete a la chasse
 toute la journee et s'il avait pris un phoque comme il le merite, sa
 femme serait maintenant assise souriante pres de la lampe qu'elle ferait
 briller sans crainte de manquer de graisse demain. II ferait bon et
 chaud ici et les enfants sortiraient de dessous leur couverture et seraient
 heureux de vivre (p. 55).

 Puis il conduisit Rasmussen chez sa sceur, la vieille NATTIQ
 qui etait seule dans son habitation parce qu'elle etait malade. Elle
 etait usee et maigre et n'etait plus interessee a recevoir des visi
 teurs. Depuis plusieurs jours, elle souffrait d'une toux maligne qui
 semblait venir du fond de ses poumons et elle paraissait ne plus en
 avoir pour longtemps a vivre. AVA questionna pour la troisieme
 fois:

 Pourquoi les humains doivent-ils etre malades et souffrir? Nous
 avons tous peur de la maladie. Ma vieille soeur n'a autant qu'on puisse
 en juger, pas fait de mal; elle a vecu une longue vie et mis au monde
 des enfants forts; maintenant il faut qu'elle termine ses jours dans la
 souffranee... Pourquoi?... Tu vois, ajouta AVA, toi non plus tu ne
 peux pas donner de raisons quand nous te demandons pourquoi la vie
 est comme elle est. Et c'est ainsi que cela doit etre. Toutes nos coutu
 mes viennent de la vie et sont faites pour la vie, nous n'expliquons
 rien, nous ne croyons rien... Mais dans ce que je viens de te montrer
 se trouve notre reponse a tes questions... Nous craignons l'esprit de Pair
 que nous devons combattre pour arracher la nourriture de la terre et
 de la mer. Nous craignons la misere et la faim dans des iglous froids.
 Nous craignons TAKANNAKAPSAALUK, la grande femme d'en bas,
 du fond de la mer qui regit tous les mammiferes marins. Nous craignons
 la maladie que nous rencontrons quotidiennement autour de nous... pas
 la mort, mais la souffrance. Nous craignons les mauvais esprits de la
 vie, ceux de Pair, de la mer et de la terre qui peuvent aider les me
 diants chamanes a faire du mal a leurs semblables. Nous craignons les
 ames des morts et des animaux que nous avons tues.

 C'est pourquoi nos peres ont herite de leurs peres toutes les an
 ciennes regies de vie qui sont fondees sur l'experience et la sagesse des
 generations (pp. 55-56).

 Ce temoignage, sans doute un des plus pathetiques exprimes par
 des Inuit, a incite certains auteurs a affirmer que la religion des
 Inuit etait marquee par la peur. Nous pensons pour notre part qu'il
 ne s'agit que d'une facette d'un probleme qui en comporte bien
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 d'autres. Les questions de Rasmussen posees dans d'autres cultures
 auraient vraisemblablement suscite des reponses similaires. Les
 raisons d'un systeme de prescriptions/prohibitions relevent en effet
 rarement d'un niveau d'explication conscient dans la culture qui le
 produit et le vehicule; elles sont par ailleurs etroitement reliees au
 systeme de croyances et a la religion de cette culture. L'explication
 fonctionnaliste par la peur apporte en fait peu de lumiere pour
 l'intelligibilite du systeme religieux. L'analyse structurale a, pour
 sa part, ouvert des voies beaucoup plus fecondes en etudiant les
 structures inconscientes des productions ideologiques (cf. Levi
 Strauss: 1950, 1958, 1962, 1964-71, 1973); nous essaierons d'en tirer
 profit.

 Les mythes inuit eux-memes traitent du probleme a leur ni
 veau lorsqu'ils nous disent que la complexite du systeme de tabous

 ? etabli pour maintenir l'ordre du monde et la communication en
 tre les humains, les gibiers et les morts ? etait devenue si grande
 qu'il fallut attendre la venue des chamanes pour se faire guider
 dans leur application; ces nouveaux specialistes de la communica
 tion, grace a leur QAUMANIQ qui est a la fois lumiere et con
 naissance, surent explorer les aspects invisibles des etres, des choses,
 de l'espace et du temps et fournir aux Inuit les moyens de sur
 monter les contraintes du milieu tant naturel que surnaturel et so
 cial. On pourrait cependant emettre 1'hypothese que deux visions de
 la realite et deux ideologies aient coexiste chez les Inuit. Une ideo
 logic dominante "masculine", ideologic de l'ordre, de la lumiere,
 qui promouvait l'homme et ses activites de production, d'autre part
 une ideologic dominee, de la peur, de la restriction, de la con
 trainte qui encadrait la vie des femmes (et partiellement celle des
 enfants) et les cantonnait dans un role de reproductrices subordon
 nees aux hommes. Le chamane veillait a maintenir cette subordina
 tion.

 A la reqherche des logiques perdues (1971-)

 Cinquante ans apres le passage de Rasmussen nous rencon
 trames, a Igloolik en 1971, UJARAQ devenu un vieillard accompli
 et son ancienne amie IQALLIJUQ maintenant arriere-grand-mere.
 Les hasards de la vie les avaient separes peu apres la venue de l'ex
 pedition danoise et ils etaient tous deux revenus a Igloolik apres
 une vie mouvementee. Ils se souvenaient cependant encore tres bien
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 des questions posees par Rasmussen et des reponses apportees par
 AVA ou URULU. Nous pumes done avec eux reviser dans le de
 tail les observations de Rasmussen et les completer par de nouveaux
 temoignages, en particulier en ce qui a trait au rapport homme/
 femme.

 UJARAQ avait en fait regu a la naissance une identite feminine
 avec le nom d'une parente defunte; cela lui avait valu d'etre tra
 vesti depuis sa naissance jusqu'a ce qu'il tue son premier caribou.
 IQALLIJUQ pour sa part avait une identite masculine determinee
 par son second nom, celui de SAVVIUQTALIK, son grand-pere,
 I'epoux defunt de la vieille NATTIQ, sceur d'AVA. Elle avait ete
 travestie en gar^on de la naissance jusqu'a ses premieres regies8.
 La symetrie inversee de leur identite sexuelle et de leur experience
 de travestis rendit leur temoignage du plus haut interet. En depit
 du fait que la situation socio-economique de la population d'Igloolik
 avait considerablement changee depuis 1921, la chasse et la peche
 etaient toujours pratiquees a grande echelle et les croyances, rites
 et prescriptions evoques avec beaucoup de precision; nous partimes
 done a la recherche des logiques perdues ou en cours de disparition
 et presenterons ci-dessous quelques-uns des premiers resultats de
 cette quete.

 3. LA LOGIQUE DES DIFFERENCES
 Nous ferons d'abord ressortir le processus de differenciation

 qui apparait a l'examen de la cosmogenese en suivant une sequence
 logique que nous avons decrite dans un precedent travail (Saladin
 d'Anglure 1977b). Nous mettrons en rapport les distinctions ainsi
 etablies avec des rites, croyances, prescriptions et prohibitions ob
 servees chez les Inuit d'Igloolik.

 La differenciation sexuelle

 La premiere differenciation operee par l'homme, si Ton en
 croit la mythologie d'Igloolik, est la differenciation sexuelle. Les
 deux premiers hommes inuit voulurent procreer et l'un d'eux fendit
 le penis de l'autre par un chant magique pour lui permettre d'ac

 8 En raison de Pidentite masculine que lui valaient ses noms d'ancetres
 defunts masculins; voir a ce sujet Particle que nous lui avons consacre
 (1977a).
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 coucher9. La femme etait creee et, avec elle, la reproduction hu
 maine de la vie rendue possible, mais la contrepartie de cette dif
 ferenciation fut une grande instabilite du sexe. La fission sexuelle
 creee par le mythe devint un risque frequent au moment de la
 naissance; au point que des rites precis et des prescriptions durent
 etre elabores afin d'eviter que trop de gar^ons ne se transforment
 en filles.

 Les rites de fixation du sexe encore observables tant a Igloolik
 que dans les autres regions de l'Arctique central pour lesquelles nous
 avons des donnees, ont pour but d'empecher le penis de l'enfant de
 se retracter et de se fendre: A Puvirnituuq (Quebec arctique)10 il
 faut porter son regard sur le penis du nouveau-ne aussitot l'ex
 pulsion de l'uterus; sur la rive sud du detroit d'Hudson11 il faut
 toucher de la main ou saisir l'organe; a Igloolik enfin on saisissait
 le penis entre deux doigts et on en aspirait les secretions avec la
 bouche, aussitot que Pon constatait sa resorption (cf. R. Dufour
 1975: 67-68). Un certain nombre d'individus dans ces diverses re
 gions sont reputes etre transsexues en raison d'une intervention
 trop tardive, dit-on, au moment de Paceouchement. On appelle or
 dinaireiment ARNARUQTUQ "celui qui s'est metamorphose en
 femme" ou SIPINIQ "le fendu", le gargon transsexue en fille.

 La principale raison invoquee pour le changement de sexe est
 la lenteur de raccouchement. II n'est done pas surprenant de cons
 tater qu'un grand nombre de prescriptions en rapport avec la gros
 sesse, raccouchement et l'entrainement des enfants avaient pour
 but de developper la rapidite, c'est-a-dire de reproduire la masculi
 nite.

 On desirait un accouchement rapide pour avoir des fils. Ac
 coucher se dit d'ailleurs IRNIVUQ "elle a un fils", comme le souli
 gne justement R. Dufour (1975: 67).

 On entrainait les filles a coudre vite pour que leurs maris soient
 des chasseurs rapides12. On entrainait les gargons a courir vite, a

 9 Cf. Rasmussen (1929: 252) et notre analyse (Saladin d'Anglure 1977b:
 83).

 10 D'apres le temoignage de Taivitialuk ALASUAQ (1971) texte ma
 nuscrit.

 11 D'apres MITIARJUK (1966) texte manuscrit.
 12 En particulier la couverture de peau qui servait a recouvrir le qajaq

 d'un chasseur devait etre cousue en une seule journee afin que le chasseur
 soit rapide sur l'eau et rapporte chaque jour du gibier.
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 pagayer vite, afin qu'ils rattrapent le gibier et rapportent rapide
 ment leurs prises. La vitesse etait ainsi une condition essentielle
 pour la production et la reproduction sociales.

 On pouvait par ailleurs chercher a determiner le sexe d'un
 enfant a venir; plusieurs moyens etaient employes: a Igloolik, nous
 dit UJARAQ, celui qui durant une relation sexuelle est dans la po
 sition superieure determine le sexe de l'enfant13.

 Dans la baie d'Ungava (Quebec arctique), pour avoir un fils
 les parents devaient installer leur habitation le plus pres possible
 de la mer et quand la future mere avait envie d'uriner elle devait
 le faire debout devant la tente face a la mer, sans vergogne, comme
 les hommes. Si Ton desirait une fille par contre, on installait l'ha
 bitation loin du rivage et le pere devait uriner accroupi derriere la
 tente a la maniere des femmes14.

 A Igloolik encore, jeunes filles et femmes enceintes etaient sou
 mises a toutes sortes d'incitations pour avoir des fils. Quand des
 voyageurs etrangers arrivaient au loin en traineau, l'hiver, la fem
 me enceinte devait sortir a leur rencontre, delier sa ceinture et
 baisser ses culottes, car les voyageurs sont habituellement des hom
 mes, ajoutent nos informateurs15. Car aussi, pouvons-nous ajouter,
 les moyens de transport sont des outils essentiellement masculins,
 que ce soit le chien, symbole phallique (cf. Saladin d'Anglure, 1977a:
 33-63 et 1977b: 90), le traineau dont les pointes avant avaient des
 patins sont appeles UIRNIQ "ce qui penetre" (meme radical que
 UI "mari") ou le qajaq dont la proue est appelee USUUJAQ "qui
 a la forme d'un penis".

 Une amulette efficace pour avoir des fils etait la partie supe
 rieure d'un sternum de caribou, l'UIRNIQ, que les fillettes por
 taient attachee a leur cou16. Or un mythe nous explique que les
 caribous lorsqu'ils traversent les cours d'eau transformed leur
 poitrail en qajaq et s'en servent comme embarcation17. Cette partie

 13 Entrevues sur la reproduction, Igloolik 1971.
 14 Entrevues avec Dalacie TAQQIAPIK sur la reproduction, Fort Chimo

 1971.
 15 UJARAQ et IQALLUUQ, Igloolik 1971.
 16 Voir une illustration dans Dufour (1975: 65) qui n'en mentionne ce

 pendant ni le nom ni l'identification.
 17 C'est le mythe d'ARNAKPAKTUQ, la femme qui revecut sous la

 forme de plusieurs animaux, le caribou en particulier et revela ensuite aux
 humains les secrets des animaux.
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 du sternum devient alors la proue, ce qui en fait l'equivalent se
 mantique de PUSUUJAQ (proue) du qajaq humain et l'equivalent
 syntaxique des pointes avant du traineau humain (UIRNIQ).

 Des signes et formes etaient enfin attaches a chacun des sexes
 et permettaient la prevision: protuberance ovale du ventre de la
 future mere (a mettre en rapport avec les outils et armes pointus,
 couteau, harpon, qajaq, traineau) pour le sexe masculin; ventre ar
 rondi de la future mere (a mettre en rapport avec les formes rondes,
 couteau semi-lunaire, lampe a huile arrondie, marmite, iglou) pour
 le sexe feminin.

 Mais la distinction ainsi creee reposait sur un fragile equilibre
 constamment remis en question, au niveau imaginaire, par Pins
 tabilite du sexe et au niveau demographique, par les aleas du sex
 ratio. La preference pour les fils n'en etait pas moins tres nette
 ment exprimee, on s'efforgait d'empecher les gargons de se trans
 former en filles (cf. Saladin d'Anglure 1977b), et quand Pinfantici
 de etait pratique c'etait le plus souvent au detriment des filles (cf.
 Balicki, 1967).

 Le jour, la mort et la guerre

 Nous traiterons ensuite trois series de differentiations que la
 pensee mythique inuit regroupe: celle du jour et de la nuit, celle
 de la mort et de la vie, celle de la guerre et de la paix.

 La premiere humanite vivait dans l'obscurite totale, ce qui li
 mitait considerablement ses activites, la chasse en particulier. Seuls
 etaient accessibles les petits gibiers, A cette epoque, les animaux
 se metamorphosaient facilement en humains. II arriva qu'un cor
 beau appela de ses vceux la lumiere en criant QAU QAU (lumie
 re...), il voulait trouver plus facilement sa nourriture. Mais un re
 nard chercha a le contrer en s'ecriant a son tour TAAQ TAAQ
 (obscurite...), il voulait prof iter de l'obscurite pour derober sa nour
 riture. Le jour apparut alors et alterna avec la nuit.

 Les humains etaient devenus de plus en plus nombreux car la
 mort n'existait pas et Pile ou ils vivaient concentres commenga a
 basculer. Une vieille femme, effrayee, souhaita Papparition de la
 mort et de la guerre pour empecher la catastrophe. Son vceu fut
 exauce et la mort vint distinguer la vie terrestre de corps palpables
 et charges de pesanteur, d'avec une vie dans Pau-dela ou les corps



 116 BERNARD SALADIN D'ANGLURE

 immateriels sans poids ni consistance, sont constitues par l'ombre
 des corps terrestres que la lumiere avait permis de decouvrir (cf.
 Saladin d'Anglure 1977b).

 Les ames des morts poursuivaient sous la forme de doubles ou
 d'ombres leur vie dans l'au-dela selon des modalites et dans des
 lieux determines par celle qu'ils avaient vecue sur terre: vie ce
 leste pour les hommes frappes de mort violente, chasse, guerre, etc.,
 et pour les femmes mortes en couche; vie dans un monde inferieur
 pour les autres et sejour expiatoire chez TAKANNAALUK, mai
 tresse des animaux marins, pour ceux qui ont enfreint les regies de
 vie qu'elle controle (Rasmussen 1929).

 Suivant les croyances inuit, les seuls liens qui rattachent aux
 vivants les ames des morts sont, d'une part, les liens de parente
 qui s'estompent cependant avec la distance genealogique et, d'autre
 part, les liens d'homonymie qui font revivre chaque defunt a travers
 son nom reincarne. Le nouveau porteur du nom se trouve de la
 sorte relie non seulement a son eponyme mais a tous ceux qui ont
 porte le meme nom que lui. II actualise de la sorte, sur terre, la
 somme des capacites productives accumulees par sa lignee homony
 mique.

 A la dispersion temporelle des humains creee par la mort et
 caracterisee par le remplacement des generations, vint s'ajouter une
 dispersion spatiale provoquee par la guerre et le developpement
 des antagonismes. Ce fut le prix que paya l'humanite pour sa sur
 vie.

 Des rites honorent conjointement l'eponyme et le lieu de nais
 sance d'un individu.

 Apres la construction d'un nouvel iglou a l'automne chaque
 individu consommait une portion de viande en rendant hommage
 a son lieu de naissance et a son ancetre eponyme18:

 "Qujannamik Qakittalimmi inuulaurama" taima nirigiarama.
 "Merci que je sois nee a Qakittalik" disais-je et alors je mian

 geais..
 Atirtaatitauvvinga inuuvvinganut nalunaikkutartaarvinga
 taanna isumagijaujjutigivaa. Inuup tuqusimajuuq tarninganik
 tunijaunnguarvinga.

 " D'apres UJARAQ et IQALLIJUQ, Igloolik, 1971.
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 Les gens pensent que le lieu de naissance devient un signe dis
 tinctif pour l'individu car c'est l'endroit ou il a re$u son nom.
 C'est l'endroit ou Fame d'un defunt a change de corps.

 A la naissance d'un nouveau-ne on avait 1'habitude de cele
 brer son eponyme en confectionnant un petit cone en cuir, le
 MINGULIQTIQUTIQARVIK (recipient a offrande), qui symboli
 sait Festomac de l'eponyme et dans lequel on deposait une premiere
 bouchee de tout nouvel aliment propose a l'enfant; on pensait que
 l'eponyme rassasie protegerait l'enfant et surtout aimerait rester
 dans ce nouveau corps19.

 Une autre coutume visait de la meme fagon a consolider cette
 association d'un "vieux" nom avec un "nouveau" corps. Elle con
 sistait a vetir l'enfant selon le sexe biologique de l'eponyme, quelque
 soit celui de l'enfant, ce qui entrainait de nombreux cas de travestis
 sement. L'exemple d'UJARAQ et d'lQALLIJUQ, que nous avons
 cite plus haut, est typique a ce sujet.

 II arrivait meme parfois qu'en raison de la possession de plu
 sieurs noms provenant d'eponymes de sexe different un meme en
 fant fut habille soit avec une veste d'homme et un pan-talon de
 femme, soit un jour en homme et le lendemain en femme.

 L'apparition de la mort, qui fonde la distinction entre la vie
 terrestre et la vie dans Fau-dela, apporta une solution a la surpo
 pulation mais Fequilibre entre ces deux types de vie resta fragile,
 au plan de 1'imaginaire, ou Fassociation instable de l'ame et du
 corps necessita un grand nombre de precautions, au plan de la de
 mographic aussi, ou il fallut user avec prudence tant du pouvoir de
 vie que du pouvoir de mort, nouvellement acquis. La procreation
 devenant la seule contrepartie a la mort il s'ensuivit un renforce
 ment du pouvoir feminin sur la vie et comme par compensation
 l'homme etendit son pouvoir de mort, des gibiers aux humains et
 son controle sur les femmes a travers les regies matrimoniales.

 Gibiers et conjoints ou I'espace-temps differencie

 La troisieme grande differenciation illustree par les mythes est
 celle qui etablit des ecarts entre le milieu naturel et le milieu hu

 19 Cf. le recit dTQALLIJUQ et nos commentaires (Saladin d'Anglure
 1977a: 45-53).
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 main. Dans les temps primordiaux, animaux et humains se meta
 morphosaient facilement et pratiquaient un genre de vie assez
 proche. Plusieurs mythes illustrent des essais infructueux de meta
 morphoses durables, soit que des humains etablirent des relations
 sexuelles ou matrimoniales avec des animaux, soit qu'ils essayerent
 de revivre sous la forme d'animaux. Tres vite des incompatibilites
 se developperent, d'ordre alimentaire en particulier, qui aboutirent
 a Pexclusion des gibiers, du cercle des conjoints potentiels, et a
 leur etablissement comme moyens de production pour l'homme.

 Les relations entre les deux "genres" n'en restent pas moins
 ambigues et fragiles. Les principaux gibiers ont, en effet, d'apres
 les mythes, ete crees par des humains; une femme crea le morse a
 partir de sa veste et le caribou de ses culottes; mais le premier
 avait des cornes et le second des defenses, ce qui les rendait tres
 dangereux pour les chasseurs qu'ils n'hesitaient pas a attaquer.
 Outree, leur creatrice intervertit defenses et cornes et present aux
 animaux de fuir les hommes. Les autres mammiferes marins sont
 issus des membres sectionnes de TAKANNAALUK, la mere des
 diverses races humaines et Pepouse malheureuse d'un chien et d'un
 petrel. Mutilee et rendue aveugle par son propre pere elle vit
 maintenant au fond de la mer dans l'obscurite ou elle regente les
 mammiferes marins, surveille les manquements aux regies des hu
 mains et torture les morts qui durant leur vie se sont rendus cou
 pables de delits sexuels, de bestialite en particulier20.

 Les animaux devenus ainsi sources d'aliments et de matieres
 premieres furent denommes au niveau des especes et Pon pensa
 que leur ame d'espece se reincarnait apres leur mort dans un cycle
 de reproduction sans fin en autant que les humains respectaient les
 regies edictees par les maitres des animaux. Les distinctions spe
 cifiques etant etablies principalement sur une base osteologique, des
 regies tres strictes furent etablies a propos des os des animaux
 qu'il fallut dans certains cas retourner a leur milieu naturel pour
 leur permettre de se reincarner et d'etre a nouveau accessibles au
 chasseur (pour une etude detaillee des rites de chasse inuit, voir
 Soby, 1970).

 20 Voir K. Rasmussen (1929) et Saladin d'Anglure (1977b). Ellen Hut
 chinson transformant en fait une hypothese evoquee par Boas croit pouvoir
 affirmer que les deux femmes creatrices des animaux ne font qu'une, ce
 que contredit nos donnees.
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 ^^***s^^ ^^**^ couchant

 sens giratoire du cosmos
 Differenciation, complementarite et constructions analogiques dans la pensee inuit. Essai de representation tridimensionnelle.
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 Parallelement a cette exclusion des gibiers du cercle des con
 joints permis, illustree par les mythes, une autre exclusion apparait
 dans la cosmologie inuit, celle des sceurs. C'est l'histoire du frere
 lune qui abusa sexuellement de sa sceur-soleil en profitant de Fobs
 curite et de Fisolement ou elle se trouvait apres avoir accouche.
 Decouvrant le forfait de son frere, elle se trancha un sein qu'elle
 lui offrit par derision et, devant son refus, elle s'en fit une torche
 et s'eleva dans le ciel, devenant le soleil. Frere-lune, le visage noirci
 de suie par sa soeur, la poursuivit dans le ciel apres avoir perdu
 sa torche et devint la lune.

 De cette disjunction qui eloigne du monde terreste le frere et
 la sceur incestueux, sont done nes les deux astres luminaires con
 damnes a ne plus se rencontrer ? et a poursuivre leur course en
 decoupant tant Fespace que le temps dans une course reguliere
 mais decalee21. Cycle diurne avec des temps morts aux solstices,
 cycle des lunaisons qui regie les femmes, les marees et les deplace
 ments du gibier, cycle calendaire solaire qui divise Fannee en deux
 semestres:

 On a toujours cru que les Inuit avaient un systeme calendaire
 lunaire car leur decoupage mensuel se fait a partir des lunaisons.
 Or l'examen approfondi du systeme de prescriptions-prohibitions
 fait tres explicitement ressortir un calendrier solaire axe sur les
 equinoxes. Mauss (1906: 39-132) avait sans doute pressenti ce fait
 lorsque se basant sur les descriptions ethnographiques du siecle
 dernier il souligna l'importance des fetes solsticielles (celles d'hiver
 en particulier) dans le dualisme saisonnier des Inuit. Nous reser
 vons a un travail ulterieur l'examen approfondi du systeme de Fes
 pace-temps inuit22. Mais des a present nous pouvons affirmer qu'a

 21 Le decoupage de l'espace est celui de l'orientation cardinale, le soleil
 marquant le sud et Test et l'ombre le nord et l'ouest.

 22 Les ethnographes semblent toujours avoir beaucoup de mal a decrire
 les calendriers lunaires et le plus souvent projettent le calendrier solaire oc
 cidental sur le systeme indigene. Ainsi dans les listes de lunaison ne rencon
 tre-t-on la plupart du temps que douze termes alors qu'il en a parfois treize
 dans un an. C'est la premiere fois, a notre connaissance, qu'un calendrier
 semestriel est atteste a propos des Inuit ? et nos informateurs Ujaraq et
 Iqallijuq ont etabli l'existence de ce calendrier de facon categorique. Ce fait
 peut apporter un eclairage nouveau a ce qui s'est ecrit jusqu'a date sur le
 systeme de prescriptions/prohibitions chez les Inuit, que ce soit Boas ou
 Rasmussen, Mauss, ou plus recemment Hutchinson. Cette derniere, en re
 prenant des donnees de Boas et en les interpretant, etablit une association
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 Fimage sans doute d'autres societes amerindiennes ou siberiennes23,
 les Inuit utilisaient conjointement le systeme solaire et le systeme
 lunaire et meme exploitaient pour prevoir le temps le decalage de
 rythme entre ces deux cycles. Le systeme solaire quadrillait le temps
 suivant les coordonnees solstices/equinoxes (cf. figure 3) qui, nous
 Favons dit, decoupaient l'annee en deux semestres egaux.

 Le semestre d'hiver commencait en septembre (lune ou tombe
 le velours des bois de caribou) avec le depart des especes migratrices
 dont les jeunes, nes Fete, avaient la force necessaire pour migrer;
 c'etait aussi le debut de la periode d'accouplement pour un certain
 nombre de mammiferes. Ce semestre, centre sur le solstice d'hiver
 ou Fobscurite est totale, prend fin avec la naissance des jeunes pho
 ques anneles (a Fequinoxe du printemps), une des premieres es
 peces de mammiferes a mettre bas. On retrouve done, dans ce se
 mestre, un cycle de reproduction des gibiers concu symboliquement
 comme une ontogenese animale, comme la reincarnation des ani
 maux tues au cours de l'annee precedente, ce cycle est congu aussi
 a Fimage de la cosmogenese avec la nuit solsticielle rappelant la nuit
 totale primordiale qui entoura la gestation de l'humanite et de
 boucha sur l'apparition du jour, de la mort, etc., e'est-a-dire la
 naissance de l'humanite.

 Au solstice d'hiver, paroxisme de Fobscurite, semblait corres
 ponds aussi l'apogee de la puissance de TAKANNAALUK. La
 maitresse des animaux marins redoutait en effet au plus haut point
 la lumiere qui lui faisait perdre ses pouvoirs. C'est pour cette raison,
 selon nos informateurs, que le chamane eteignait les lampes a l'huile
 dans Figlou ou il officiait, lorsqu'il effectuait son voyage chamani
 que aupres d'elle, dans le monde inferieur, pour Famadouer24.

 C'etait lors des fetes solsticielles de l'hiver qu'avaient lieu egale
 ment ces sortes de celebrations sexuelles de la reproduction de la
 vie, qu'on appelle TIVAAJUT a Igloolik, durant lesquelles chaque
 homme avait le droit de se choisir pour une nuit une autre femme

 entre terre, homme et ete opposee a mer, femme et hiver soit Pinverse de ce
 a quoi nous aboutissons en ce qui a rapport aux sexes. A notre avis, le sym
 bolisme des elements est independant du sexe des esprits-maitres qui y re
 sident et qui, le plus souvent d'ailleurs, sont des couples.

 23 Les cultures meso-americaines en particulier et, semble-t-il aussi, des
 groupes siberiens (cf. Lot-Falck: 1962).

 24 D'apres UJARAQ et IQALLIJUQ, Igloolik 1971.
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 que la sienne. Elles renforgaient encore P orientation du semestre
 d'hiver, soulignee plus haut, vers la reproduction des forces pro
 ductives et pour le temps d'une nuit permettaient aux hommes de
 sortir des contraintes de Palliance matrimoniale qui avaient ete a
 l'origine des malheurs de TAKANNAALUK, mais aussi du nouvel
 ordre ecologique et social (cf. Kleivan 1960 pour l'analyse de ces
 fetes).

 Le decalage des cycles solaire et lunaire etaient utilise pour la
 prevision du temps estival. On pensait a Igloolik que le soleil et la
 lune faisaient la course pour reapparaitre apres l'obscurite du sols
 tice d'hiver. Si le soleil apparaissait avant la pleine lune de Janvier,
 il Pemportait et Pete serait beau. Si c'etait par contre apres la pleine
 lune Pete serait mauvais, nuageux et froid (cf. S. Pharand, 1973:
 166).

 Le deuxieme semestre est, quant a lui, celui de l'expansion des
 forces productives et de la production. II comprend dans sa pre

 miere partie la "renaissance" de tous les gibiers reproduits25 et son
 apogee, situee au solstice d'ete ("lune des ceufs" ou Pensoleillement
 est total) est aussi au cceur d'une periode de grandes chasses ex
 tensives. Sa deuxieme partie, qui suit le solstice, est marquee par
 la maturation de la vie reproduite, tant vegetale qu'animale. Sep
 tembre marque la fin de ce semestre: c'est la mort des plantes et,
 pour les animaux nes au printemps ou a Pete, Pacquisition de Pau
 tonomie soit pour migrer, soit pour affronter les rigueurs de l'hi
 ver... le cycle recommence alors. Les tabous de Pete prennent fin,
 les tabous de l'hiver commencent.

 Un dualisme inuit

 Apres ce survol des principales differenciations exprimees tant
 dans la cosmogenese que dans les rites et croyances nous voyons
 apparaitre un dualisme assez marque dans le systeme de pensee
 inuit. Ce dualisme utilise la premiere differenciation que nous avons
 decrite, a savoir la distinction sexuelle qui transcende toutes les au
 tres, opposant la terre a la mer, les gibiers terrestres aux gibiers ma
 rins, le monde superieur au monde inferieur, Pete a l'hiver, la lu
 miere a l'obscurite, la chaleur au froid, le rouge-orange au bleu

 25 En mars les phoques anneles, en avril les phoques barbus, en mai les
 caribous, etc.
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 blanchatre, le sang au sperme, le soleil a la lune, le corps vivant a
 son ombre, le levant au couchant...

 M. Mauss, dans son celebre "essai sur les variations saisonnie
 res des societes eskimos", est le premier a avoir fait ressortir le
 dualisme dans la culture inuit. Mais, a la difference de notre de
 marche qui privilegie le rapport homme/femme, il fonde son ana
 lyse sur le dimorphisme saisonnier, tout en illustrant ainsi de fa^on
 simple le primat de Finfrastructure que Marx venait d'etablir26. Les
 lacune dans ses donnees concernant I'ideologie en particulier expli
 quent sans doute qu'il n'a pu pousser plus loin son analyse et faire
 ressortir les rapports, plus complexes qu'il ne parait dans son etude,
 entre les conditions materielles d'existence et les productions
 mentales. Son essai n'en reste pas moins un des seuls travaux theori
 ques jamais realises sur les Inuit.

 Ceci est surprenant quand on sait l'importance des recherches
 ethnographiques poursuivies chez les Inuit entre la guerre franco-al
 lemande de 1870 et la premiere guerre mondiale (Boas, Turner,

 Murdock, Nelson, Jenness, Stefanson, etc.). II semble que les in
 comparables ethnographies realisees a partir de 1921 par Rasmussen
 et son equipe aient considerablement reduit Finteret pour les tra
 vaux anterieurs. Rasmussen avait en effet un at out majeur, face a
 ses predecesseurs: fils d'une mere inuit il parlait couramment la
 langue de ses informateurs. L'extension dans Fespace et dans le
 temps de ses recherches et sa mort prematuree l'empecherent ce
 pendant de pouvoir proceder a une analyse poussee et a une syn
 thase de ses donnees.

 Le dualisme inuit, que nous venons d'illustrer, a Favantage de
 permettre de disposer en une serie ordonnee un certain nombre
 d'oppositions binaires relevees dans la culture. Cette logique dualiste,
 pour coherente qu'elle apparaisse, n'en est pas moins sujette a des
 contradictions et des limitations que ferait facilement apparaitre
 un examen critique, comme l'a bien demontre C. Levi-Strauss pour
 d'autres cultures tant au niveau de Forganisation sociale (1958: 147
 180) qu'au niveau des mythes et des rites (1973: 251-261).

 26 Dans cet essai Mauss semble, au debut, attribuer au substrat materiel
 un role determinant par rapport a la structure sociale et a I'ideologie mais,
 vers la fin, il nuance sa position. On peut penser qu'il connaissait bien l'ceu
 vre de Marx et Engels et qu'il aurait eu, avec l'exemple des Esquimaux, un bel
 exemple pour illustrer la these de Marx.
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 II y aurait evidemment lieu d'approfondir beaucoup plus ce
 theme du dualisme chez les Inuit et peut-etre, en premier lieu, dans
 les categories lexicales et syntaxiques. II est en effet frappant que
 la langue inuit ne possede pas de genres si ce n'est la reference se
 mantique qu'une chose peut etre ARNAQ (femelle) ou ANGUT
 (male), et que par ailleurs elle utilise amplement le duel dans ses
 flexions grammaticales et meme un affixe de complementarite qui
 permet de designer une dyade ou une polyade ? Gil; Ex: UIGIIK:
 un couple de conjoints, c'est-a-dire Pepoux UI et la personne pour
 qui il est un epoux.

 4. LA LOGIQUE DE LA COMPLfiMENTARITfi
 ET DE LA PRODUCTION DE LA VIE

 En suivant le deroulement de la cosmogenese, nous avons es
 saye de montrer comment l'"homme" primordial, unisexe et eternel
 qui dependait etroitement de la terre genitrice et nourriciere, et bai
 gnait dans une obscurite empechant distinctions, contrastes et con
 naissances, trouva le moyen, grace a la femme, sa creature, d'eten
 dre progressivement son champ d'experience et son eontrole de
 Punivers par une serie de differentiations fragiles et subtiles: ?
 extension de sa force de travail tant sur le plan demographique,
 par la creation de la femme reproductrice, que sur le plan des con
 naissance et de leur application, par celle de la lumiere ? exten
 sion dans le eontrole de Pespaoe et du temps par la creation de la
 guerre, origine de la dispersion geographique, et de la mort qui
 entraina la survie dans Pau-dela celeste et souterrain ? extension
 de son objet de travail par la creation des gros gibiers terrestres
 et marins, etc.

 Ce long processus mythique de differenciation cherche a rendre
 compte de la realite empirique; il exprime en meme temps une lo
 gique classificatrice qui fonde et explique dans Pimaginaire l'ordre
 des choses et une logique de la complementarite et du mouvement
 qui fonde et explique la vie et sa reproduction: il y a un ordre dans
 Punivers ? symbolise par le concept SILA qui veut dire a la fois
 le cosmos, le temps meteorologique, Patmosphere, l'exterieur, Pin
 telligence, l'ordre cosmique, son mouvement et son orientation (cf.
 R. Petersen, 1967), ? et cet ordre repose sur un equilibre fragile.
 Le "progres" s'est en effet effectue a partir d'un point central d'un
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 axe, par distanciation differentielle de part et d'autre de cet axe.
 Ce qui eut pour effet d'elargir autant le champ du reel mis en jeu,
 que celui du desequilibre. Plus le "jeu" devenait complexe et inte
 ressant, plus il devenait risque. Ce que la mythologie exprime a sa
 fa^on en parlant des temps mythiques.

 II n'y avait pas de mammiferes marins et done pas de tabous.
 La vie etait sans grands dangers mais aussi sans la veritable joie qui
 suit l'effort et la peine... (Rasmussen, 1929: 254).

 Cette complexite apparait bien sur la figure 3 (partie ho
 rizontale) sorte de modele mecanique construit a la fois comme
 un pendule et comme un gyroscope ou les mouvements alternes et
 giratoires se combinent en un equilibre general permettant la re
 production du systeme.

 La difference entre l'homme et la femme prend son sens dans
 la tension de leur complementarite qui permet la reproduction de
 la vie dans ses aspects immediats (avec la procreation) ou differes
 (avec Feducation) et la reproduction des conditions materielles d'e
 xistence (avec la division sexuelle des taches). Tension sexuelle, so
 cio-economique, politique et ideologique, qui anime le mouvement
 de la vie sociale a travers ses rythmes alternes et ses cycles. Tension
 dangereuse a chaque fois que surviennent conjonction ou disjonc
 tion, en particulier celles qui entourent Falliance matrimoniale et
 la parturition (fixation du sexe).

 La difference entre l'homme et la femme perd son sens lorsque
 l'un ou l'autre refuse la complementarite et Falliance matrimoniale
 qui en decoule. Le celibat volontaire est considere comme une me
 nace pour l'equilibre du groupe tout autant que la bestialite, Fhomo
 sexualite ou la possession sexuelle (incubes ou succubes)27.

 La difference entre humains et gibier releve d'une logique com
 parable ou la complementarite est aussi essentielle. L'homme a
 besoin du gibier pour se nourrir et assurer ses conditions materielles
 d'existence. Le gibier a comme finalite d'etre tue et consomme par
 l'homme. II aime visiter la demeure de l'homme. Mais la tension
 qui, la encore, accompagne cette relation impose de nombreuses
 precautions que traduisent prescriptions et prohibitions. II faut en

 27 La bestialite est attestee par nombre de cas; pour l'homosexualite,
 nous n'avons que des cas episodiques, quant a la possession, les exemples en
 sont nombreux; le signe en est le repli sur soi et rincommunicabilite.
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 effet non seulement que Pame du gibier tue se reincarne en un
 nouvel animal mais aussi que cet animal continue de s'offrir a
 l'homme comme gibier et perpetue done la relation qui Punit au
 chasseur. La difference entre humains et gibier perd son sens lors
 que la complementarite exprimee par la relation decrite ci-dessus
 est refusee par l'un ou par l'autre: soit que le gibier subisse la ne
 gligence, Pindelicatesse ou le mepris du chasseur (armes mal ai
 guisees, exposition a des produits provenant d'un milieu ecologique
 antagoniste, paroles abusives...), soit que le chasseur transgresse les
 limites de la relation etablie et se rende coupable de bestialite (ne
 crophilie).

 Dans les deux cas, il s'ensuit et un repli du gibier dans son uni
 vers animal ou il sera inaccessible au chasseur tant qu'une interces
 sion propriatoire n'aura pas ete accomplie, et un grave danger pour
 la survie du groupe menace dans son existence materielle.

 La difference entre vivants et morts prend, elle aussi, son
 sens dans une tension complementaire. Le nouveau-ne a besoin
 d'une force vitale essentielle au developpement de sa capacite
 productive et reproductive. II a aussi besoin d'une identite pour
 renforcer cette force vitale, attributs que seules les ames-noms des
 defunts peuvent lui apporter28. L'ame-double (TARNIQ) du defunt
 ne pourra vivre en paix dans Pau-dela que lorsque Pame-nom
 (ATIQ), qui lui etait associee dans la vie terrestre, se sera reincarnee
 dans un enfant. La viabilite du nouveau-ne depend, en fait, du
 respect des desirs des defunts de voir leurs noms se reincarner, et
 du respect de prescriptions et prohibitions auxquelles sont tres sen
 sibles les defunts comme les nouveaux-nes. Le non-respect de ces
 regies entraine la mort du foetus ou du nouveau-ne ou, encore, la
 transformation de Pame du mort contrarie en esprit agressif qui
 viendra tourmenter les humains.

 Cette conception inuit de la complementarite, que ce soit celle
 dts hommes et des femmes, des chasseurs et des gibiers, des vivants
 et des morts, peut etre facilement appliquee a Pespace, dans les
 relations terre/mer, monde superieur/monde inferieur, et au temps,
 qu'il soit diurne (jour/nuit), lunaire pleine lune/nouvelle lune) ou
 saisonnier (ete/hiver). Mais il nous faut revenir a la Figure 3 pour

 28 Pour une etude sur le nom, voir Saladin d'Anglure (1970a et 1977a)
 ainsi que R. Dufour (1977).
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 souligner un autre aspect de la logique de la complementarite:
 c'est le fait que toutes ces relations sont complementaires entre elles
 lorsqu'on les considere d'un point de vue central, celui du proces
 de reproduction de la vie humaine (procreation), du cycle de la vie
 intra-uterine: lieu ou ces discours symboliques peuvent le plus ex
 plicitement etre decodes. C'est, en effet, le seul lieu de rencontre
 des quatre composantes essentielles de la vie humaine: l'homme, la
 femime, le gibier-nourriture et Fame-nom des morts. Le lieu ou
 elles s'articulent dans une recomposition de la vie a partir de ses
 elements anterieurement differencies. C'est la que le mouvement
 alterne et pendulaire de la vie, introduit par la copulation, deve
 loppe dans le rythme cardiaque et consacre par le rythme respira
 toire, se combine au mouvement circulaire des cycles de repro
 duction. (Nous verrons plus loin l'importance symbolique et du
 foret a arc et du tambour qui tous deux combinent mouvements
 alternes et circulates).

 5. LA RECONSTRUCTION ANALOGIQUE
 ET LA COSMO-LOGIQUE

 Une premiere analyse de quelques productions ideologiques
 inuit nous a conduit a montrer comment la logique des differences
 visait en fait a etablir un jeu complementaire entre elements diffe
 rencies et que les jeux, ainsi etablis a l'interieur de chaque relation,
 s'articulaient Fun a l'autre dans un grand proces de reproduction
 de la vie.

 Une analyse un peu plus approfondie nous montrera maintenant
 que ces jeux sont en fait conc.us comme homologues, soit a l'inte
 rieur d'une meme echelle, celle qui leur donne leur sens, c'est-a
 dire, la realite sociale de la reproduction, soit a des echelles diffe
 rentes, spatiales ou temporelles, celles ou evolue la chamane, de
 Finfiniment petit a Finfiniment grand, du temps revolu a Favenir
 prevu, en raison du mandat qui lui est reconnu de retotaliser le
 cosmos par reduction/extension, pour en assurer l'ordre (cf. les
 reflexions sur la magie et le chamanisme de Levi-Strauss 1950, 1958,
 1962 et Balicki 1963).

 Ainsi, un ecart equivalent devait etre entretenu entre le chas
 seur et la femme saignante, le chasseur et le cadavre d'un mort re
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 cent, et le chasseur et un gibier tue dans un milieu ecologique op
 pose a celui ou etait etablie sa demeure. La jeune fille menstruee
 pour la premiere fois, le cadavre du mort recent, et le gibier "in
 congru" n'avaient pas le droit de passer par la porte de Phabitation;
 on pratiquait pour eux une ouverture speciale dans le flanc ou le
 fond de la demeure (quand un chamane visitait le monde inferieur,
 il devait pareillement entrer chez les morts par le fond de la maison,
 cf. Rasmussen, 1929: 99).

 Par ailleurs, les premieres menstrues d'une jeune fille etaient
 considerees comme analogues a Pengendrement d'un fils, et a la
 production d'un gros gibier. A Igloolik, la nouvelle menstruee de
 vait aller informer chaque maisonnee de son etat; si elle avait une
 identite feminine (de par le sexe de son eponyme), on lui donnait
 a boire en disant: "Ainsi tu as eu un fils!". Si elle avait, par
 contre, une identite masculine, on lui offrait aussi a boire mais en
 disant: "Ainsi, tu as tue une grosse baleine" (ou tout autre gros
 gibier). (Cf. Saladin d'Anglure 1971, 1977 et Dufour 1974).

 Cette etape de la vie qu'etait le tuage du premier gros gibier
 pour le gargon ou les premieres regies pour la fille marquait leur
 entree dans le groupe des adultes, des mariables. C'etait habituel
 lement a ce moment que prenait fin le travestissement qu'on leur
 imposait depuis la naissance, lorsque leur sexe social ne corres
 pondait pas a leur sexe biologique.

 D'autres analogies reviennent frequemment dans nos donnees,
 entre les relations que nous avons decrites: on pensait a Igloolik
 que Pame d'un defunt comme celle d'un gibier tue, comme celle
 d'un foetus, comme celle d'un nouveau-ne avait soif, on abreuvait
 d'eau douce le gibier marin (ou son tueur reel ou symbolique, par
 exemple, la fille menstruee citee plus haut), le nouveau-ne (ou sa
 procreatrice) et le defunt (a la naissance de son homonyme rein
 carne, ou lors de ceremonies saisonnieres celebrant les defunts
 eponymes). Au gibier terrestre, on offrait de la graisse de mammi
 feres marins (cette eau de feu qui alimente la lampe) et au foetus
 du sperme (cf. Saladin d'Anglure 1977a).

 La soif etait done pour tous le signe du desir de vivre ou de
 revivre: lorsqu'elle etait etanchee, elle liberait Pame-double du
 mort et celle du gibier qui, l'un dans Pau-dela, l'autre dans la na
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 ture, allaient continuer a vivre tout en participant a la production
 de la vie humaine. Lorsqu'elle etait negligee, elle provoquait F arret
 de cette production avec la disparition du gibier et la vengeance
 des morts.

 La femme devait toujours veiller a ce que la maison ne man
 que pas d'eau. Lorsqu'elle avait un fils, elle faisait fondre pour
 lui de la neige "sans traces de pas" recueillie sous la pleine lune,
 sacrifice offert a son jeune fils qui aurait ainsi toujours a boire, a
 ses futurs gibiers qu'il abreuverait avec soin, a son eponyme qui,
 par reconnaissance, lui communiquerait toute sa capacite pro
 ductive.

 Lorsqu'un chasseur ne revenait pas a temps apres une expedi
 tion de chasse, sa mere prenait alors un de ses premiers vetements
 d'enfant ou un de ses bas de fourrure qu'elle abreuvait symbolique
 ment d'eau douce et portait comme un bebe dans la poche dorsale
 de son vetement. Cela etanchait la soif du chasseur perdu, le re
 chauffait et Faidait a rentrer a la maison.

 Fecondation sexuelle, harponnage du gibier, et technique du
 forage dans la production d'objets etaient egalement considered
 comme analogues. Ainsi, le gibier marin, lorsqu'il est harponne
 au trou de respiration, sent-il comme des gouttes tomber sur lui
 accompagnees d'un agreable chatouillement quand le chasseur en
 fonce dans son crane la pointe bien aiguisee de son harpon. La pe
 netration d'une arme mal aiguisee est douloureuse pour Fanimal29.
 Par ailleurs, les termes qui designent le penis et le harpon sont in
 tervertibles suivant les regions, dans FActique central: NAUK
 KUUTI signifie harpon dans certaines regions et penis dans d'au
 tres (cote est de la Baie d'Hudson) alors que USUK est le terme
 plus generalement utilise pour le penis. Nous avons souligne, plus
 haut, a propos de la differentiation sexuelle, Fanalogie qui etait
 par ailleurs etablie entre penis, proue de qajaq et pointe avant
 des patins de traineau. Ajoutons Fimage du foret a arc qui est
 utilise dans le Quebec arctique pour representer la fecondation.
 Lorsqu'une femme annonce a ses voisines qu'elle est enceinte, il n'est
 pas rare d'entendre la remarque suivante: "Elle a ete foree!"30

 29 Cf. Le mythe d'ARNAKPAKTUQ raconte par Michel KUPAQ,
 Igloolik 1972.

 30 D'apres Dalacie TAQQIAPIK, Fort Chimo 1971.
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 Un chant groenlandais reprend la meme analogic II fut compose
 par un pere, apres la naissance d'une fille, alors qu'il avait espere
 un fils (cf. Thalbitzer 1923: 191).

 (Mon) travail a ete mal fait
 Je vais aussitot reaiguiser mon foret a arc
 C'est encore mon grand frere aine31
 Que je vais essayer de refaire.
 II y a quelqu'un qui doit etre mis en ceuvre dans le "sac32"

 Le foret a arc qui combine une forme arrondie, Parchet, avec
 une forme pointue, le foret, en un mouvement alterne qui fait
 tourner le foret, est un des principaux outils inuit; il est essentiel
 pour le per^age des trous pour fins d'assemblage, de chevillage ou
 d'attache, C'est, avec le qajaq et le traineau a chiens, un des prin
 cipaux apports de la culture dite de Thule.

 Le dimorphisme sexuel observe dans la technologie etait a ce
 point significatif qu'on pouvait Putiliser pour proteger un meur
 trier en le transformant symboliquement en femme: on arrondissait
 les pans de son marteau et les pointes de son couteau et de son
 harpon. Ainsi, Pesprit vengeur de la victime ne le reconnaitrait
 pas33.

 Lorsqu'un jeune homme tuait pour la premiere fois un phoque
 barbu, il devait denouer la ceinture d'une vieille femme (son ac
 coucheuse si elle etait en vie) et lui toucher le pubis avec sa main.
 La performance productive lui ouvrait Pacces a la femme, a la
 procreation. Dans certaines regions de PArctique central, comme
 le Quebec arctique, cet acces passait egalement par Pacquisition
 d'un qajaq dont la proue, nous Pavons dit, etait un symbole phalli
 que que seule Pepouse du proprietaire pouvait travailler lors du
 recouvrage du qajaq34.

 Production du gibier et procreation sont done congues comme
 homologues du point de vue de l'homme, comme aussi les cycles

 31 II s'agit en fait d'un fils mort, homonyme du frere defunt.
 32 C'est le terme chamanique pour designer la femme.
 33 D'apres UJARAQ et IQALLUUQ, Igloolik 1971. Les hommes qui

 avaient mange des humains ou perdu un proche parent etaient consideres
 comme des femmes pendant un temps variable.

 34 D'apres Daiacie TAQQIAPIK, Fort Chimo 1971. Si la femme s'as
 seyait sur la proue du qajaq de son mari on disait qu'elle etait assise sur le
 penis du mari...



 l'homme, le fils et la lumiere 131

 de reproduction des ames-noms et les cycles de reproduction de la
 force de travail par apprentissage (de la naissance au mariage), tous
 voyages symboliques marques par les memes signes (cf. Saladin
 d'Anglure 1975: 62-64).

 L'lglou, macrocosme de la femme, microcosme de I'univers

 Nous poursuivrons maintenant notre exploration de la logique
 inuit et de ses efforts pour resynthetiser I'univers, de Finfiniment
 petit a Finfiniment grand, en commen^ant par Fanalogie qui est eta
 blie entre Futerus et l'habitation. Dans la langue d'abord, le terme
 qui designe Futerus est IGLIAQ "la petite plate-forme", La plate
 forme IGLIQ est la partie de l'habitation qui sert de lit. Dans le
 mythe, ensuite, on trouve une reference explicite a cette analogie
 dans le recit d'ARNAKPAKTUQ ou un jeune gar^on raconte ses
 souvenirs intra-uterins dans lesquels il assimile Futerus a une mai
 son35. Dans la realite, enfin, il n'est pas rare de rencontrer des in
 dividus se rappelant leur naissance ou leur vie uterine; nous en avons
 decrit ailleurs quelques exemples (cf. Saladin d'Anglure 1977a) aux
 quels nous emprunterons l'extrait suivant:

 j'etais effectivement devenue un foetus, j'etais dans un uterus... Je
 distinguais la forme d'un iglou, je prenais son uterus pour un iglou,
 j'etais dans un iglou... Je pensais etre dans un iglou tout petit et ou
 j'etais tres a l'etroit. Et voila qu'un chien apparaissait de temps en
 temps, seul dans l'ouverture de l'entree; sa bouche etait fendue verti
 calement; en fait, a chaque fois qu'il apparaissait a l'entree, c'etait
 (mon pere) qui avait des rapports sexuels avec ma mere. C'etait son
 penis que je prenais pour un chien. A chaque fois qu'il s'appretait a
 sortir, voila qu'il se mettait a vomir et j'avais grande envie de manger
 ce qu'il vomissait... J'en ai sans doute mange et j'ai grandi... (pp. 41-43).

 IQALLIJUQ, notre narratrice, qui habitait dans Figlou d'AVA,
 lors du passage de Rasmussen (cf. Figure 2), ajoute que sa demeure
 devint bientot trop petite et commence a fondre comme les iglous
 au printemps. C'etait la fin de son "hiver" uterin; elle allait bientot
 voir le jour.

 Un autre exemple vient etayer l'equivalence de la maison de
 neige et de Futerus: quand une femme est enceinte, son mari doit

 35 D'apres le recit du mythe par Michel KUPAQ, Igloolik 1972.
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 soigneusement tailler le dernier bloc de l'iglou, la cle de la voute.
 II doit le placer perpendiculairement a Paxe de la porte; ainsi, son
 enfant sera place de la meme fa9on a la naissance et naitra facile
 ment36.

 La femme est done une demeure qui abrite temporairement la
 vie humaine, une enveloppe "PUUQ", comme le designe le voca
 bulaire chamanique37. L'iglou de neige en est le developpement a
 Pechelle humaine. Mais l'iglou est aussi autre chose, le microcosme
 de Punivers, comme nous l'explique SAITTUQ, la chamane infirme
 qui, ne pouvant plus se deplacer pour aller chasser, utilisait son
 pouvoir de vision chamanique, sa QAUMANIQ, afin de surmonter
 son handicap et explorer a sa guise Punivers. II avait ete recueilli
 par AVA et URULU, sa femme, en depit de son infirmite, devint
 un grand chamane capable d'evoluer aux limites de Punivers38:

 Ajaa uvanga ajajaa ajaa Iglirli39 majja ijigivara aa
 Nunarjuarli Sunauvva mannaa aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Ajaa c'est moi ajajaa ajaa qui regarde cette plateforme
 et a sa ma grande surprise voila que c'est Pimmense terre
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Natirli40 majjaa ijigivaraa Sikuliajuarli41 sunauvva mannaa
 Aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Et ce sol que je regarde ici, voila qu'a ma grande surprise
 C'est Pimmense banquise
 ajaa jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa

 Kataglii42 kannaa ijigivaraa taqqirjuarli sunauvva kannaa
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Et cette entree que je regarde en bas voila qu'a ma grande surprise
 C'est Pimmense lune la en bas
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa

 3* Selon UJARAQ, Igloolik 1971.
 37 Le terme signifie dans le langage courant, recipient, enveloppe, co

 quille...
 38 C'est UJARAQ qui nous chanta ce chant; il se souvenait de SAITTUQ

 vivant dans la maison de son pere.
 39 L'IGLIQ est la plateforme de couchage recouverte de peaux de caribou

 et d'ours; elle est souvent considered comme la terre.
 40 NATIQ, le sol, le plancher de l'iglou assimile a la mer.
 41 SIKULIAQ, la nouvelle glace formee sur la mer. Souvent les families

 installaient leurs iglous sur la banquise l'hiver.
 42 KATAK, ouverture de l'entree qu'on assimile ici a la lune.
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 Igalaarli43 pikka ijigivaraa siqinirjuarli sunauvvali unaa
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Et cette vitre que je regarde la-haut voila qu'a ma grande surprise
 C'est Fimmense soleil
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa

 Akilii44 majja ijigivaraa imarjuarli45 sunauvva mannaa
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Et cette reserve de viande que je regarde ici voila qu'a ma grande
 surprise
 C'est Fimmense mer ici tout pres
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa

 Igluli46 majja ijigivaraa silarjuarmi47 sunauvva mannaa
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Et cette coupole que je regarde la-haut voila qu'a ma grande surprise
 C'est Fimmense univers
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa

 Kangirli48 pikka ijigivaraa ullurialli sunauvva makua
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa
 Et cette cheminee d'aeration que je regarde la-haut voila qu'a ma
 grande surprise
 Ce sont des etoiles
 aja jaa jajaa jajaa jajaa jajaa jaa

 Ainsi, est reconstitute l'unite du cosmos, grace au pouvoir du
 chamane, a sa vision et a sa parole qui transcendent Fespace et le
 temps et recomposent I'univers differencie.19 Par Fintermediaire du

 43 IGALAQ, fenetre, vitre de glace de l'iglou; c'est par la que passe
 la lumiere, d'ou l'analogie avec le soleil.

 44 L'AKI est une petite plateforme ou Ton depose les provisions rap
 portees de la chasse.

 45 IMARJUAQ, Fimmense "mer"; sous-entendu avec le gibier qu'elle
 contient.

 46 IGLU designe la spirale de blocs de neige qui prolonge le premier
 cercle de la base et constitue la coupole de l'iglou.

 47 SILARJUAQ "Fimmense univers", c'est le SILA dont nous avons
 parle plus haut et qui designe a la fois l'exterieur, le temps atmospherique,
 la raison, l'ordre cosmique...

 48 KANGIQ, terme chamanique pour designer la cheminee d'aeration
 de l'iglou.

 49 Si le chant peut etre considere comme un moyen privilegie par les
 Inuit pour agir sur les forces invisibles de la vie, le tambour (qilaut, dont
 le radical qila ? renvoie a la "voute celeste", a la "voute palatale" et a la
 "boucle") y ajoute la puissance de son symbolisme dans la combinaison de
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 chamane, l'homme va pouvoir maintenant comprendre et controler
 tout ce qui y evolue et affirmer sa predominance. Ainsi, se clot notre
 graphique (cf. Figure 3) avec Pillustration de sa partie verticale.
 Mais, pour en achever le dessin auquel il manque sans doute une
 partie inferieure, nous presenterons un dernier temoignage en pro
 venance du Groenland (cf. Thalbitzer 1930: 87):

 ...le monde est comme un oeuf, dit un angakkok, dans un des
 contes. Le ciel bleu s'eleve au-dessus de la terre comme une coquille
 qui se meut autour d'une haute montagne bien loin vers le nord. Des
 deux cotes de la surface de la terre limitee par l'horizon, il y a un
 monde superieur et un monde inferieur, un monde d'en haut et un
 monde souterrain. Les deux endroits sont comme un pays veritable
 avec des lacs et des montagnes et la terre et le ciel sont tous deux
 supported par des piliers...

 L'oeuf cosmique serait done la construction qui rendrait le
 mieux compte de notre modele, si l'exemple groenlandais peut etre
 generalise. Nous n'avons pas d'autre temoignage de cette image,
 mais nous pouvons dire que, tres souvent, Pallusion a l'oeuf revenait
 dans les reponses de nos informateurs, pour illustrer la reproduction
 de la vie; les composantes de l'oeuf, rouge et blanche (le "jaune"
 des oeufs d'oiseaux sauvages de PArctique est rouge), et la presence
 d'un "nombril", QALASIQ, qui designe le germe, en renforce en
 core la charge symbolique (blanc et rouge, couleurs sexuelles, et
 nombril, marque de la generation). Par ailleurs, si Pon se refere au
 modele de la figure 3 on constate que Paxe des solstices passe,
 d'une part, par la lune de l'obscurite (solstice d'hiver), symbole de
 la nuit, et de l'autre, par celle des oeufs (solstice d'ete), symbole de
 la lumiere. L'oeuf serait alors doublement un symbole chamanique
 par son expression de la vie et par celle de la lumiere, et une il
 lustration du grand jeu de variation d'echelles operee par la pensee
 metaphorique inuit, selon laquelle toute chose est regie par un
 double miniaturise qui en assure la structure, la coherence et la
 specificite (elements naturels, objets, animaux, humains...)50.

 ses formes (rondes/pointues) et de son mouvement (circulaire/alterne). Entre
 les mains du chamane il devient un precieux instrument pour le jeu symboli
 que de la reproduction sociale (cf. Charron 1978 et Gessain et Victor 1973
 pour le Groenland Est).

 50 L'ceuf MANIQ est dit avoir un nombril QALASILIK lorsqu'il y a
 un germe et avoir un "principe d'existence" ou un "occupant" INULIK
 lorsqu'il est couve et que l'embryon est visible. Thalbitzer croyait a tort que
 c'etait le "jaune" de l'ceuf qui etait son maitre (1930). L'ceuf a par ailleurs
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 Nous pouvons alors reprendre a notre compte une remarque
 que nous faisait Claude Levi-Strauss lors de la presentation a son
 seminaire de nos premieres hypotheses sur la conception de la re
 production chez les Inuit51, a savoir que nous sommes en face
 d'un mode de pensee, que Pon rencontrerait sans doute dans toutes
 les societes sans ecriture, ou les differents niveaux d'intelligibilite:
 le niveau biologique, le niveau sociologique, le niveau psychologique,
 le niveau economique, le niveau cosmologique, ou bien les diffe
 rentes etapes de la vie humaine, puisqu'il y a ces deux dimensions
 dans les donnees presentees, constitueraient en langage de theorie
 des ensembles des applications d'un niveau sur un autre, chaque
 niveau etant toujours une image du niveau anterieur ou du niveau
 juxtapose52.

 CONCLUSION: LE CERCLE DU POUVOIR MASCULIN

 Ce modele resterait cependant relativement plat si Pon s'en
 tenait a sa forme (construction en abime a I'interieur d'une enve
 loppe ovoide) et a son mouvement (gyroscopique). La pratique, qui
 est associee au modele, sa manipulation et sa finalite nous interes
 sent, en effet, tout autant et, deja, plusieurs indices signales au
 cours de ce travail peuvent etre releves, qui vont dans le sens des
 hypotheses formulees au depart, a savoir qu'il s'agissait d'un dis
 cours portant essentiellement sur le rapport homme/femme.

 Le premier indice apparait dans le mythe d'origine de la femme
 et dans les croyances concernant la differenciation sexuelle et la

 une coquille, SAUNIQ, qui signifie aussi "Pos" ou l'homonyme (cf. Saladin
 d'Anglure 1970a). Le processus metaphorique avec variation d'echelle est
 une des caracteristiques du discours imaginaire inuit (et sans doute de la
 plupart des cultures populaires, cf. l'utilisation du theme gigantal dans le
 symbolisme rabelaisien). Chez les Inuit, on amplifie les performances d'un
 enfant pour l'amener a l'echelle des adultes: quand il tue un petit lemming,
 c'est un caribou qu'il a tue. L'univers comporte des ensembles analogiques a
 differentes echelles et le passage d'une echelle a l'autre est une operation
 que seuls les chamanes ou les esprits-maitres peuvent controler efficacement
 (cf. les commentaires de Levi-Strauss 1962: 33-44, sur le modele reduit).

 51 "De la delivrance a l'accostage" ou la reproduction sociale chez les
 Inuit. Cf. Annuaire du College de France, chaire d'Anthropologie sociale,
 Paris, 1971.

 52 On pourrait, bien sur, ajouter d'autres niveaux, comme celui du
 corps avec ses flux respiratoires ou digestifs, sa terminologie qui oppose le
 crane, siege de la connaissance et de la lumiere (QAU veut dire a la fois
 front, connaissance et lumiere) a l'uterus, etc...
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 trans-sexualite. Les deux premiers humains etaient, a l'origine, des
 hommes et les femmes ne seront jamais que des hommes fendus.
 Ainsi le fait que tout homme est obligatoirement ne d'une femme
 est-il oblitere par celui que c'est d'un homme qu'est issue la pre
 miere femme. Le radical ANGU "hamme, male", qui entre
 dans la composition des termes de chasse concernant la capture
 (ANGUVA: il Patteint, il le rattrape) et le tuage du gibier (AN
 GU VIGAQ: lance pour tuer, achever le gibier) sert aussi a com
 poser le terme pour "male", "homme" (ANGUT). L'homme est le
 producteur; il a la force et le pouvoir et toute la societe inuit est
 orientee vers le desir d'avoir des hommes, des producteurs.

 Le deuxieme indice concerne la procreation; nous avons deja
 souligne que les termes signifiant engendrer IRNIVUQ "elle engen
 dre" signifiait litteralement "elle a un fils"53. Une partie importante
 de notre demonstration visait a faire ressortir combien la repro
 duction de la vie (procreation) etait au point central dans la pensee
 inuit et le fondement ultime de l'ordre social. Avoir un fils "IR

 NIQ", comme double ou prolongement de soi-meme semble etre le
 but premier de l'homme inuit et de sa femme devenue instrument
 de procreation ? encore qu'avec un role de contenant assez passif

 ? et dispensatrice de services a travers Peducation des jeunes et
 Pentretien de la force de travail masculin. Ainsi cette autre prero
 gative exclusive de la femme, qu'elle seule peut engendrer, est-elle
 a nouveau doublement estompee, d'une part en raison de la fi
 nalite que l'ideologie dominante assigne a la procreation: faire des
 fils; d'autre part, en raison du traitement qu'elle fait de Interven
 tion feminine dans cette procreation, a savoir que la mere n'est
 qu'un recipient (PUUQ: "contenant" dans le langage chamanique)
 temporaire dont le contenu, le foetus, est Poeuvre conjointe du pere,
 des morts, du gibier et de la femme. Quand une femme est sterile,
 le chamane, au cours d'une seance chamanique, part a la recher
 che d'un "bebe de la terre" qu'il va inserer dans Puterus de la
 femime, en completant parfois son oeuvre par une relation sexuelle54.

 53 II n'y a pas de genre en langage inuit, nous pourrions done traduire
 par "il a un fils" mais on utilise un autre terme pour designer la paternite
 biologique; on dire "il a recu un fils!"

 54 Cf. UJARAK et IQALLIJUQ, Igloolik 1971. Voir aussi Saladin d'An
 glure 1977b: 84-94. Cette pratique chamanique refere a une pratique mythique
 qui consistait pour les femmes steriles a aller recolter des bebes qui sortaient
 de la terre.
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 Le troisieme indice est celui du pouvoir lie a la connaissance,
 a la lumiere, a la vision, (QAUMANIQ), et a la parole, attributs
 essentiellement masculins. ? Chez les profanes, sous la forme d'une
 connaissance spatiale et linguistique acquise grace a la mobilite
 des chasseurs et au developpement de leur capacite productive, ?
 chez les chamanes, sous la forme d'une connaissance superieure et
 quasiment exclusive de l'ordre invisible de I'univers, d'une capacite
 d'intervention aussi aupres des grands esprits-maitres avec qui
 leur langage chamanique leur permet de communiquer. II est symp
 tomatique d'ailleurs que les chamanes recuperent symboliquement
 et de fagon assez ambigue certains roles et certaines proprietes des
 femmes (usage de la gauche, pastiche d'accouchement, etc.) comme
 pour mieux affermir leur main-mise sur la reproduction sociale
 (cf. Saladin d'Anglure 1977b: 93-94). L'expression la plus formelle
 de leur controle semble etre F obligation pour les femmes d'avouer
 publiquement leurs transgressions et leurs fautes des qu'une calamite
 menacait le groupe (epidemie, famine, etc.). Ainsi se ferme le cer
 cle du pouvoir masculin chez les Inuit avec l'homme (ANGUT),
 le fils (IRNIQ) et la lumiere (QAU).

 La femme, quant a elle, est condamnee a rester au centre du
 cercle, au foyer, confinee par de multiples forces sociales centripetes
 dans Fespace domestique en raison des nombreuses prohibitions qui
 la touchent.

 Si elle reussit a sortir du cercle de l'ordre masculin (par eva
 sion, par refus du mariage ou par sorcellerie), elle est alors en
 trainee par des forces centrifuges, repressives, qui la font decoller
 de la realite circonscrite et l'excluent de la vie. Ce sont habituelle
 ment les femjmes qui, apres avoir ete contrariees, se sauvent de
 leur demeure, se mettent a marcher au loin... et parfois disparais
 sent...55

 II semble interessant de signaler ici que la capacite d'evoluer
 hors des limites reelles ou symboliques des espaces habites, maisons
 ou villages avec leurs espaces contigus (lieux de la cueillette, de

 55 Les cas sont nombreux de femmes qui, apres avoir subi une forte
 contrariete, se sauvent du village a l'insu des autres et marchent jusqu'a
 epuisement ou suicide. Elles realisent, parait-il, dans ces circonstances, des
 performances physiques inaccessibles aux autres Inuit.
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 la petite peche et de la petite chasse) qui est une prerogative mas
 culine, ne correspond pas seulement a un partage ideologique des
 espaces sociaux. Elle fait l'objet d'un entrainement progressif de
 puis la naissance jusqu'a Page adulte; entrainement supervise en
 grande partie par les femmes qui se font ainsi les instruments in
 conscients de la reproduction de leur propre asservissement et ceci
 n'est pas une des moindres contradictions du rapport homme/fem
 me que nous etudions. Apres la naissance d'un gargon sa mere
 sera alimentee avec une certaine parcimonie deux fois par jour afin
 d'avoir toujours un peu faim; il devra aussi etre peu vetu afin
 d'avoir toujours un peu froid et developper une grande resistance
 aux conditions naturelles difficiles qu'il devra affronter dans sa vie
 de chasseur. On Phabituera egalement tres tot a manger cru. Alors
 qu'a Pinverse dans le cas d'une fille, la mere sera nourrie a satiete
 et Penfant vetue normalement. Des la puberte la jeune fille
 sera cependant astreinte au cuit et rendue craintive par toutes
 sortes de recits et mythes, a Pegard des insectes (les femmes meme
 adultes ont souvent des peurs paniques des bourdons et de certains
 vers aquatiques) des lemmings et des gros gibiers carnivores comme
 Pours, le loup, etc. Le franchissement des espaces domestiques sera
 un veritable rite de passage pour la fillette, qui n'ira jamais bien
 au-dela des espaces contigus, sauf dans des voyages conduits par
 les hommes56.

 La regie de residence virilocale entretient, a notre point de vue,
 ce "depaysement" culturel et renforce le maintien de la jeune fem
 me dans Pespace habite. Les nombreuses prohibitions qui Pattein
 dront par la suite, dans sa vie fertile, l'exclueront periodiquement
 de Palimentation crue et des espaces et outils de chasse, la rame
 nant toujours au foyer, au cuit, a Pespace domestique. Elle sera
 d'ailleurs marquee, cuite symboliquement, par le tatouage puber
 tate, prefiguration de son destin de femme et sacrifice propitiatoire
 preparant aux douleurs de Paccouchement (cf. Saladin d'Anglure
 1977b); beau tatouage et mort en couches etant parmi les seuls
 vrais titres de la fern/me qui lui donneront acces au monde supe
 rieur, le plus recherche, equivalents de la mort violente (a la guerre

 56 Cf. SANAAQ, recit de MITIARJUK, traduit et commente par B. Sa
 ladin d'Anglure, vol. 1, 1970, ou figure une interessante description du premier
 franchissement des limites du camp par une fillette de cinq ans partant seule
 a la cueillette de baies.
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 ou a la chasse) pour l'homme57. Ainsi le froid, le cru et la nature
 sont du cote de l'homme; le chaud, le cuit et la culture du cote de
 la femme. Et la capacite developpee par l'homme d'evoluer jus
 qu'aux limites de Fespace physique, et par le chamane d'evoluer
 aux limites de Fespace imaginaire (pour acceder au chamanisme
 et done a Fespace imaginaire, il faut suivre une formation tres ri
 goureuse faite de longues restrictions, alimentaire, sexuelle et vesti
 mentaire developpant chez le candidat une resistance surnaturelle
 aux dangers surnaturels, les plus eprouvants...) leur assure dans les
 faits une superiorite certaine sur la femme.

 La femme, conditionnee en sens inverse, ne peut done que se
 mettre au service de l'homme avec d'ailleurs toute la souplesse sub
 tile que la culture inuit a developpe en faisant de la frontiere entre
 les sexes une zone permeable et transgressable par certaines femmes,
 a certains moments de leur vie et surtout au plan de Fimaginaire,
 plan ou pareillement on lui fait violence si elle ne se conforme
 pas au role qu'on lui present, en la mena$ant de tourments dans
 Fau-dela.

 La vraie logique du systeme nous apparait done etre une logi
 que de Finegalite des sexes qui sert de fondement a la domination
 masculine58.

 57 En fait, tout individu mort de mort violente peut aller dans le monde
 superieur mais, stastistiquement, pour les femmes, ce sera surtout apres mort
 en couches, alors que pour l'homme, la mort a la chasse predomine.

 58 Nous sommes tres conscient du caractere reductionniste et simplifi
 cateur de l'approche que nous avons utilisee mais n'est-ce pas le propre de
 toute demarche scientifique. II nous faudrait beaucoup plus de place pour
 demontrer point par point toutes les hypotheses et conclusions de cet article,
 nous nous y emploierons dans l'avenir, car a peine un dixieme des donnees
 que nous possedons sur le sujet a pu etre utilise. D'aucuns nous accuseront
 aussi de sexisme ou d'androcentrisme, d'abord parce que nous sommes un an
 thropologue masculin et ensuite parce que nos conclusions peuvent soit aller a
 l'encontre de partisans d'un age d'or des societes de chasseurs-collecteurs sans
 classes ni inegalites; ensuite parce que les faits presented pourraient facile
 ment etre mis en parallele avec des faits similaires observables dans les cultures
 populaires occidentales ou decelables dans les racines judeo-chretiennes de
 nos ideologies (trinite biblique, tabou du sang menstruel, etc.). Deux hypo
 theses sont alors possibles, ou bien nous projetons dans notre demarche nos
 categories et notre mode de pensee occidental ou bien les structures de la
 logique et de la pensee inuit rejoignent des structures beaucoup plus gene
 rales et pourquoi pas universelles? Jean Briggs (1974) a recemment souleve
 le probleme de 1'androcentrisme a propos d'un certain nombre de travaux con
 cernant les Inuit. Nous pensons qu'un examen critique des travaux masculins
 sous cet angle est tres important pour le progres de la science, a la condition
 que, comme c'est le cas pour Briggs, il s'appuie sur une tres solide experience
 ethnographique.



 140 BERNARD SALADIN D'ANGLURE

 REFERENCES

 Alasuaq, T.
 1971 Entrevues sur la reproduction conduites par B. Saladin d'An

 glure; Povungnituk, transcrites et traduites en francais (manus
 crit).

 Balikci, A.
 1963 "Shamanistic behaviour among the Netsilik Eskimos". South

 western Journal of Anthropology, vol. 19 n? 4: 380-396.
 1967 "Female Infanticide on the Arctic Coast" Man 2: 615-625.

 Bidou, P.
 1977 "Naitre et etre tatuyo" in Actes du XLIU Congres international

 des Americanistes, vol. II: 105-120.

 Boas, F.
 1888 "The Central Eskimo", Sixth Annual Report of the Bureau of

 Ethnology, Smithsonian Institution, Washington, (reimprime en
 1964, University of Nebraska Press).

 1907 The Eskimo of Baffin Land and Hudson Bay, American Mu
 seum of Natural History, Bulletin 15.

 Briggs, J.
 1974 "Eskimo Women: Makers of Men" in C.J. Matthiasson (ed.)

 Many Sisters. Women in Cross-Cultural Perspective, New York,
 the Free Press, Macmillan publishing Co., pp. 261-304.

 Charron, C. Y.
 1978 "Le tambour magique: un instrument autrefois utile pour la

 quete d'un conjoint". Etudes I Inuit I Studies, vol. II, n<> 1, Quebec.

 Crowe, K.
 1969 Geographic humaine du nord du Bassin Foxe, T.N.O., Bureau

 de recherches scientifiques sur le nord, ministere des Affaires
 indiennes et du Nord canadien.

 Damas, D.
 1963 Igluligmiut Kinship and Local Groupings: a Structural approach,

 National Museum of Canada Bulletin n<> 196, 1963.

 Dufour, R.
 1974 Notes de terrain, recherches effectuees a Igloolik (1974). Manus

 crit depose au laboratoire d'Anthropologie, Universite Laval.
 1975 "Le phenomene du sipinik chez les Inuit d'Iglulik" in Recher

 ches Amerindiennes au Quebec, vol. V n<> 3: 65-69.
 1977 Les noms des personnes chez les Inuit d'Iglulik, these de mai

 trise, departement d'Anthropologie, Universite Laval, Quebec,
 (manuscrit).



 L'HOMME, LE FILS ET LA LUMIERE 141

 Engels, F.
 1884 L'origine de la famille, de la propriete privee et de VEtat, re

 edite Editions sociales, Paris, 1954.

 Gessain, R. et P. E. Victor
 1973 "Le tambour chez les Amassalimiut (cote est du Groenland)".

 Objets et Monde, tome XIII fasc. 3: 129-160.

 Godelier, M.
 1976 "Le sexe comme fondement ultime de l'ordre social et cosmi

 que chez les Baruyos de Nouvelle-Guinee. Mythe et realite" in
 Sexualite et pouvoir, edite par Armando Verdiglione, Payot,
 Paris.

 Heritier, F.
 1977 "L'identite samo" in L'identite, seminaire dirige par Claude Levi

 Strauss, Paris, Grasset, pp. 51-80.

 Hugh-Jones, C.
 1977 "Skin and Soul: The Round and the Straight. Social time and

 Social Space in Pira-parana Society" in Actes du XL1U Congres
 international des Americanistes, Paris, vol. 2: 185-204.

 Hutchinson, E.
 1977 "Order and Chaos in the Cosmology of the Baffin Island Es

 kimo" in Anthropology, decembre 1977, vol. I n<> 2: 120-138.

 Iqallijuq, R.
 1971 Entrevues sur le systeme de prescriptions-prohibitions sur la re

 production des Inuit d'Igloolik (1971) conduites par B. Saladin
 d'Anglure, transcrites et traduites en francais (manuscrit).

 Jenness, D.
 1922-1924 Report of the Canadian Arctic Expedition 1913-1918

 Kleivan, I.
 1960 "Mitartut, Vestiges of the Eskimo Sea-woman Cult in West

 Greeland" in Meddelelser om Gr0nland, vol. 161, n? 5, 30 p.

 Kupaq, M.
 1972-77 Entrevues sur la mythologie (1972) et sur la religion des Inuit

 d'Igloolik (1972-77), conduites par B. Saladin d'Anglure, trans
 crites et traduites en francais (manuscrit).

 Levi-Strauss, C.
 1950 "Introduction a l'ceuvre de Marcel Mauss" in Marcel Mauss

 Sociologie et Anthropologie, Presses universitaires de France.
 1958 Anthropologie structurale, Paris, Plon.
 1962 La pensee sauvage, Paris, Plon.



 142 BERNARD SALADIN D'ANGLURE

 1964-71 Mytholoques I Le cm et le cuit (1964), II Du miel aux cen
 dres (1967), III L'origine des manieres de table (1968), IV L'hom
 me nu (1971); Paris, Plon.

 1973 Anthropologic structurale deux, Paris, Plon.

 Lot-Falck, E.
 1962 "La lune chez les peuples siberiens et eskimo" in La lune mythes

 et rites, sources orientales n? 6, Paris, Seuil.

 Lyon, C. F.
 1824 The Private Journal of Captain G. F. Lyon of H.M.S. Hecla,

 during the Recent Voyage of Discovery under Captain Parry,
 London, Boston.

 Mathiassen, T.
 1928 "Material Culture of the Iglulik Eskimos". Report of the Fifth

 Thule Expedition, 1921-24, Vol. VI n? 1.

 Mauss, M. et Beuchat, M. H.
 1906 "Essai sur les variations saisonnieres des societes eskimos, Etude

 de morphologie sociale" in L'Annee sociologique 9C annee (1904
 1905).

 Meilassoux, C.
 1975 Femmes, greniers et capitaux, Paris, Maspero.

 MmARJUK, S.
 1966 Merits ethnographiques en langue inuit recueillis par B. Saladin

 d'Anglure a Wakeham (Quebec arctique). Transcrits et traduits
 en francais (manuscrit).

 Murdock, J.
 1892 "Ethnological Results of the Point Barrow Expedition". Bu

 reau of American Ethnology, 9th Annual Report, Washington.

 Nelson, E. W.
 1899 "The Eskimo about Bering Strait". Bureau of American Ethno

 logy, 18th Annual Report, Washington.

 Pharand, S.
 1973 Notes de terrain, Igloolik 1973. Traductions francaises des en

 trevues. Manuscrit depose au laboratoire d'anthropologie, Uni
 versite Laval, Quebec.

 Petersen, R.
 1967 "Burial-forms and Death Cult among the Eskimos" in Folk,

 8-9: 259-280.

 Pouillon, F. (ed)
 1976 L'anthropologie economique, Paris, Maspero (voir en particulier

 les chapitres ecrits par Alain Marie et Francois Pouillon).



 L'HOMME, LE FILS ET LA LUMIERE 143

 Rasmussen, K.
 1929 "Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos" in Report of the

 Fifth Thule Expedition, vol. VII, n? 1, Copenhagen.
 1948 En traineau du Groenland a I Alaska, traduit du danois par

 J. et G. Gerard-Arlberg, Paris, S.C.E.L.

 Reiter, R. (ed)
 1975 Toward and Anthropology of Women, Monthly Review Press,

 New York-London. Voir en particulier le chapitre de Gayle
 Rubin: The Traffic in Women: Notes on the "political economy"
 of sex, pp. 157-210.

 Saladin d'Anglure, B.
 1970a "Nom et parente chez les Esquimaux Tarramiut du Nouveau

 Quebec" in Eehanges et Communications. Melanges offerts a
 C. Levi-Strauss a l'occasion de son 60? anniversaire; reunis par
 J. Pouillon et P. Maranda; Paris, La Haye, Mouton, pp. 1013
 1039.

 1970b Sanaaq, recit esquimau compose par Mitiarjuk, Vol. 1, pre
 sentation, traduction libre et commentaire ethnographique par
 B. Saladin d'Anglure, laboratoire d'Anthropologie sociale, Col
 lege de France, Paris (reprographie).

 1975 "Recherches sur le symbolisme inuit" in Recherches Amerin
 diennes au Quebec, Vol. V no 3: 62-64.

 1977a "Iqallijuq ou les reminiscences d'une ame-nom inuit". Etudes/
 Inuit/Studies, Vol. 1 n<> 1: 33-63, Quebec, Universite Laval.

 1977b "Mythe de la femme et pouvoir de l'homme". Anthropologie
 et Societes, pp. 79-98, Quebec, Universite Laval.

 1971-1977 Enquetes annuelles realisees a Igloolik, T.N.O. de 1971 a 1977
 et portant sur le systeme de pensee et la religion des Inuit.

 Savard, R.
 1970 "La deesse sous-marine des Eskimos, in Eehanges et Communi

 cations. Melanges offerts a C. Levi-Strauss a Poccasion de son
 60c anniversaire, reunis par J. Pouillon et P. Maranda, Paris,
 La Haye, Mouton, pp. 1331-1355.

 Soby, R. M.
 1970 "The Eskimo Animal Cult". Folk, 1960-70, Vol. 11-12: 43-78.

 Stefansson, V.
 1914 "The Stefansson-Anderson Arctic Expedition of the American

 Museum: Preliminary Ethnological Report". Anthropological
 Papers of the American Museum of Natural History, XIV, pt. 1.

 Taqqiapik, D.
 1971 Entrevues sur la reproduction (1971) conduites par B. Saladin

 d'Anglure a Fort Chimo, Quebec arctique, transcrites et tra
 duites en francais. Manuscrit.



 144 BERNARD SALADIN D'ANGLURE

 Thalbitzer, W.
 1923 The Ammassalik Eskimo. Contribution to the Ethnology of the

 East Greenland Natives. Pt II. Meddelelser om Gronland, Vol.
 XL, Copenhagen.

 1930 "Les magiciens esquimaux, leurs conceptions du monde, de
 Fame et de la vie". Journal de la Societe des Americanistes,
 Nouvelle Serie, T. 22: 73-106/

 Turner, L.
 1894 "Ethnology of the Ungava District, Hudson Bay Territory".

 Bureau of American Ethnology, 11th Annual Report, 1889-90.

 Ujaraq, J.
 1971 Entrevues sur le systeme de prescriptions-prohibitions et la re

 production chez les Inuit d'Igloolik (1971) conduites par B.
 Saladin d'Anglure. Transcrites et traduites en francais (ma
 nuscrit).



 Instrumentalismes contradictoires

 de la logique des ideologies dans
 une formation sociale inuit aborigene1

 DOMINIQUE LEGROS
 Universite Concordia, Montreal

 SUMMARY

 Nunamiut Inuit social formation is analysed in terms of
 two co-existing modes of production: (1) nomadic production
 and (2) collective corraling of huge migratory herds of caribou.
 In the absence of an ideology of descent from one common
 ancestor, cognatic kin reckoning is shown to prevent large
 group formation and to entail fragmentation of the population
 into isolated familial units of production. Whereas the frag
 menting properties of the Nunamiut idea of kinship are in
 harmony with nomadic production, they hinder the function
 ing of the second and most productive mode of production.
 The analysis demonstrates how a classless social formation may
 be plagued by structural contradictions between ideology and
 production.

 1 Cet article constitue un rapport provisoire sur un projet commence en
 1968-69 et poursuivi a temps perdu au fil des annees. Le premier jet de cette
 analyse a fait l'objet d'un memoire non publie (Legros 1970). Avec le temps,
 il est difficile de reconstituer precisement ce que je dois a qui. Mais j'ai
 certainement beaucoup emprunte a Bernard Saladin d'Anglure, Maurice Go
 delier, Paul Ottino, Marshall D. Sahlins et Emmanuel Terray qui superviserent
 la redaction du memoire initial. Les critiques que m'ont fournies ulterieure

 ment Jean Malaurie et Daniel Nat ont ete aussi tres utiles. Depuis j'ai du
 egalement tenir compte de remarques et de suggestions faites par Frederica
 de Laguna, Edmund R. Leach, Sydney W. Mintz, Judith R. Shapiro, Leopold
 Pospisil et Ernest S. Burch, Jr.; ces deux derniers ayant ete consulted pour
 des details ethnographiques inedits. Je ne suis pas certain d'avoir toujours
 par^ de maniere convaincante a chacune des objections d'ordre paradigma
 tique qui m'ont 6te adressees, mais je tiens a presenter mes remerciements
 pour les idees et le temps que chacun m'a donnes.
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 "Et si Ton parvient a saisir leur structure [des re
 lations concretes], ce ne sera jamais au niveau empi
 rique ou elles etaient d'abord apparues, mais a un ni
 veau plus profond et reste jusqu'alors inaper^u: celui
 des categories inconscientes, qu'on peut esperer at
 teindre en rapprochant des domaines qui, a premiere
 vue, semblaient n'avoir pas de rapports. Ces domaines
 incluent d'une part les institutions sociales telles qu'el
 les fonctionnent dans la pratique, et d'autre part, les
 diverses manieres selon lesquelles, dans leurs mythes,
 leurs rites et leurs representations religieuses, les hom

 mes essayent de voiler ou de justifier les contradictions
 entre la societe re elle ou ils vivent et V image id e ale
 qu'ils s'en font" (Levi-Strauss 1973: 100; l'italique est
 de nous).

 Quelles sont les relations entre les idees, les us, les coutumes
 d'un peuple et son ou ses systemes de production? En quelques
 mots voila la question qui est donnee pour objet aux lignes qui
 suivent. II s'agit d'elucider ce que sont les rapports entre les bases
 eeonomiques et les superstructures ideologiques presentes dans une
 formation sociale2 inuit aborigene: celle des Nunamiut de 1'Alas
 ka telle qu'elle a ete reeonstituee pour la seconde moitie du \9*
 siecle (cf. Ingstad 1954; Spencer 1959; Pospisil 1964; Gubser 1965;
 Burch and Correl 1972; Burch 1976).

 2 "Formation sociale" designe ici une entite geo-culturelle empirique dans
 laquelle peuvent co-exister differents modes de production. "Mode de pro
 duction" sert a designer un regime socio-economique concu comme une
 structure qu'il est possible de dSgager et d'analyser separement de la forma
 tion sociale au sein de laquelle elle peut co-exister avec d'autres regimes
 socio-economiques. Un mode de production se compose d'une base economi
 que, de superstructures ideologiques et d'appareils juridico-politiques. La "base
 economique" est la structure a la fois sociale et technique selon laquelle est
 organisee la production et selon laquelle sont appropries les produits (cf.
 Balibar 1965: 201-251; remarquer toutefois qu'il appelle mode de production
 au sens strict ce qui est appele ici base economique). "Superstructure" renvoie
 a 1'ensemble des appareils politiques, juridiques et ideologiques ainsi que des
 idees requises pour que les principes sociaux organisant la base economique
 puissent etre preserves et reproduits au cours du temps. (Pour plus de details
 sur les relations liant ces concepts, voir Althusser 1970: 12-16; Legros 1977;
 in press).



 IDEOLOGIES DANS UNE FORMATION SOCIALE INUIT 147

 En depit des problemes que ceci pose (cf. Burch 1976), le
 terme Nunamiut est utilise ici pour designer la population inuit
 qui habitait autrefois les montagnes Endicott, les vallees des ri
 vieres Colville, Sagavanirktok et Canning. Cette population etait
 divisee en plusieurs bandes. De bande a bande, il existait un fre
 quent va-et-vient de personnes. Ce phenomene d'osmose se pro
 duisait egalement entre ethnies differentes; la population nunamiut
 perdant certains de ses membres a certaines periodes et en gagnant
 d'autres en provenance de regions differentes a d'autres moments
 (cf. Burch 1976: 84). Malgre les fluctuations de population que
 ceci implique, un minimum de quatre bandes semble avoir toujours
 ete en activite. En periode de croissance les Nunamiut comptaient
 jusqu'a six a sept bandes temporaires de plus (cf. Gubser 1965:
 337-344). Cette population, qui a ses maxima eut quelque 1,000
 (Gubser 1965: 52) a 1,500 membres (Pospisil, 1964: 396), n'ex
 ploitait pas les ressources de la mer. Elle vivait loin des cotes, a
 I'interieur de la toundra. Son economie reposait essentiellement sur
 la chasse du caribou. Dans les annees 1960, il restait environ 85

 Nunamiut. La plus grande part de ce qui est connu sur le passe
 de ce peuple, provient de ces descendants du groupe regional nu
 namiut.

 L'analyse a laquelle sont soumises les donnees ethnographiques
 vise a etablir ce qu'etaient les instrumentalismes sociaux de cinq
 appareils ideologiques (cf. Althusser 1970: 12-16) par rapport aux
 conditions sociales divergentes que requeraient les deux systemes
 de production ou bases eeonomiques presents dans la formation
 sociale nunamiut. Les appareils ideologiques pris en consideration
 sont: (1) le systeme de parente; (2) la ceremonie de la construction
 de la tente communale des hommes; (3) la forme de la commensalite
 entre membres d'une bande reunie; (4) un rituel prenant la forme
 d'une ordalie et visant a controler la venue de nouveaux membres
 dans une bande; et (5) la forme du leadership economico-politique.
 Les deux bases eeonomiques ont ete distinguees sur la base d'une
 analyse des productivites differentes et des structures techniques et
 sociales divergentes requises par les deux formes de chasse prati
 quees par les Nunamiut. La premiere base economique etait cons
 tituee par la chasse de petits troupeaux de caribous disperses dans
 la vaste toundra qui s'etend au nord des montagnes Endicott; la
 seconde, la plus productive, par la chasse collective et piegeage par
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 enclos d'immenses troupeaux migratoires. Les formes d'organisa
 tion propres a ces deux activites se retrouvaient dans d'autres proces
 de production. Ces derniers seront mentionnes plus bas.

 La these proposee est que l'appareil ideologique dominant des
 Nunamiut ? le systeme de parente ? avait des proprietes organi
 satrices allant a I'encontre des structures techniques et sociales re
 quises pour le fonctionnement effectif de la base economique la
 plus productive. Le fait est etabli a partir d'une these subsidiaire
 sur les concomitants sociaux du systeme de parente cognatique des
 Nunamiut. Selon cette derniere, la logique du principe cognatique
 utilise dans la definition de l'existence de rapports de parente et
 de non-parente promouvait la fragmentation de la population en
 tres petits groupes familiaux devant s'isoler les uns des autres. Si
 rinstrumentalisme social de cette ideologic convenait aux exigences
 de la premiere base economique, il rendait difficile la formation
 des larges groupes demandes par la chasse collective et leur main
 tien a une grandeur optimale. La ceremonie de la construction de
 la tente communale, la commensalite de bande, Pordalie de In
 tegration de nouveaux membres, la forme du leadership politique
 sont presentees comme autant d'appareils ideologiques visant a
 contrecarrer les difficultes creees par le systeme de parente en ce
 qui concerne la chasse collective. Ces difficultes etaient toutefois
 tres mal resolues.

 En ce qui a trait aux Nunamiut, l'analyse permet de reveler
 que les famines, auxquelles ils etaient trop souvent sujets, etaient
 moins l'effet d'une pauvrete ecologique de leur milieu que de prin
 cipes d'organisation sociale inaptes. Sur le plan theorique, elle
 montre que certaines des ideologies d'une population telle que celle
 des Nunamiut doivent etre considerees comme structures ayant une
 logique sociale relativement autonome et non pas comme simples
 adaptations aux structures de 1'economic Les contradictions d'or
 dre structural ne sont pas le fait exclusif des formations sociales a
 classes. Un peuple de chasseurs peut se trouver empetre dans des
 difficultes de meme ordre. Cette conclusion s'impose d'elle-meme
 lorsqu'on examine les conditions techniques et sociales idealement
 requises par les systemes de production connus des Nunamiut et
 qu'on compare ensuite ces conditions ideales aux effets sociaux des
 principes organisateurs vehicules par les appareils ideologiques
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 existant chez ce peuple. Ces deux taches sont effectuees dans les
 pages suivantes.

 LES DEUX BASES fiCONOMIQUES
 DE LA FORMATION SOCIALE NUNAMIUT

 L'objet de travail principal des Nunamiut se prescntait sous
 deux formes radicalement opposees. Durant le printemps et l'ete, les
 caribous vivaient en petits troupeaux de 10 a 30 betes, dissemines
 dans la vaste toundra qui s'etend entre la chaine de Brooks (dont
 font partie les montagnes Endicott) et la mer de Beaufort. En
 septembre et en octobre, la plupart des animaux se regroupaient
 et emigraient vers les regions boisees au sud des montagnes. Les
 troupeaux pouvaient atteindre jusqu'a 60,000 tetes.3 Durant l'hiver,
 seules quelques petites hardes demeuraient pres de la toundra.
 L'annee suivante, entre fevrier et mai, le gros du gibier revenait
 dans la contree habitee par les Nunamiut. Lors de leurs migrations,
 les caribous utilisaient les vallees qui formaient des passes dans
 les chaines de montagnes.

 Hiver et ete, les Nunamiut se dispersaient et toutes les activites
 de production etaient realisees par de petits groupes isoles les uns
 des autres, se depla^ant frequemment. Ordinairement, ces unites
 de production restreintes comptaient seulement une ou deux fa
 milies nucleaires. A l'automne et au printemps, le rabat des enor
 mes troupeaux migratoires vers un enclos ou corral etait effectue
 par les memes families mais, cette fois, regroupees et reparties en
 quelques unites de production collectives ou bandes. Rabattage et
 piegeage par enclos d'une part, et chasse nomadique d'autre part,
 demandaient pour leur fonctionnement que soient reunies des con
 ditions sociales et techiques differentes. Comme il est important
 de les connaitre afin de pouvoir ensuite evaluer la nature des
 rapports entre systemes de production et ideologies, en void les

 3 Le nombre de 60,000 tetes donne pour un troupeau migratoire est une
 estimation faite sur la base d'une photographie aerienne d'un troupeau de la
 Porcupine se deplacant en bloc le long de la riviere Firth (cf. Rearden 1974:
 874). On peut supposer des chiffres semblables et peut-etre meme plus grands
 pour les anciens troupeaux, qui avec celui-ci se repandaient dans la toundra
 occupee par les Nunamuit.
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 details essentiels. Les donnees proviennent presque toutes de Gubser
 (1965: 172-175) qui est paraphrase en ce qui concerne le piegeage
 par enclos. Lorsque d'autres sources sont utilisees elles sont citees.

 Lors de la periode de chasse collective, les membres de chaque
 bande se reunissaient dans une vallee donnee. Un lieu strategique
 etait selectionne. Des hommes s'affairaient a y construire l'enclos
 vers lequel les caribous allaient etre rabattus. Ce corral, en forme
 de U et parfois large de plusieurs centaines de metres, etait compose
 de deux, trois ou quatre barrieres successives confectionnees avec
 des piquets entre lesquels etaient tendus des collets.

 Pendant ce temps, d'autres hommes et des femmes se disper
 saient dans la vallee par laquelle les caribous allaient arriver. Tout
 le long de la route migratoire, ils dressaient une serie d'epouvantails
 la ou les animaux risquaient de s'echapper. Lorsque les caribous
 migraient, habituellement le troupeau cheminait pres des monta
 gnes, loin de la riviere drainant la vallee. S'il s'apercevait de la
 presence d'etres humains loin dans la vallee, il s'effrayait aise
 ment, escaladait les montagnes ou faisait volte-face. Les lignes d'e
 pouvantails qui pouvaient etre deployees sur plus de 15 a 30 km
 (Damas 1969: 139) etaient destinees a lui faire garder sa route
 initiale en jouant sur la peur que provoquerait dans le troupeau, la
 presence, en haut d'une colline, de quelque chose ressemblant a
 un predateur humain. Ainsi, avec une ou deux lignes d'epouvantails
 intelligemment disposees entre les montagnes et le chemin du
 troupeau, les rabatteurs pouvaient conduire vers l'enclos des
 centaines d'animaux sans que ceux-ci se retournent ou s'echappent
 par les montagnes.

 Sitot decelee la venue du troupeau, les membres de la bande
 se divisaient en trois equipes. Les jeunes gens qui allaient rabattre
 les caribous se repandaient tout au long de la vallee au-dessus des
 lignes des epouvantails. Les chasseurs d'age mur restaient autour
 du corral. Les femmes et les enfants se preparaient pour prendre
 l'affut derriere les epouvantails dresses a proximite de l'enclos.

 La tache des rabatteurs etait la plus delicate. Une fois en
 position, tres loin du corral et espaces les uns des autres, ils devaient
 rester parfaitement silencieux jusqu'a ce que le troupeau s'engage
 dans la vallee. Lorsque les animaux parvenaient a la hauteur d'un
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 des rabatteurs, celui-ci imitait le hurlement distant d'un loup et
 agitait son parka dans leur direction. Le rabatteur devait ensuite
 suivre le troupeau a distance et rejoindre ses camarades places plus
 loin dans la vallee. Le rabattage qui se faisait en courant durait
 parfois plusieurs jours (Ingstad 1954: 50). Chacun devait minuter
 ses hurlements, ses passes, et sa course, de maniere a ce que les
 caribous ne soient jamais trop effrayes mais soient simplement ener
 ves et forces a trotter d'un pas tendu. Un cri trop tot pousse et le
 caribou de tete pouvait faire demi-tour, entrainant avec lui le trou
 peau tout entier ? reduisant ainsi a neant le travail de preparation
 de toute une bande!

 Lorsque le troupeau s'etait suffisamment rapproche de Fen
 clos, les rabatteurs redoublaient soudainement leurs hurlements.
 Femmes et enfants, jusqu'ici caches a proximite et de chaque
 cote du chemin conduisant au corral, se joignaient a ce pande
 monium, tentant, par un dernier effort, de provoquer autant de
 caribous que possible a charger droit devant eux dans le corral.
 Dissimulee au pourtour de Fenclos, la deuxieme equipe de chas
 seurs attendait, fleches en main, les animaux qui ne s'etrangle
 raient pas dans les collets. Cette phase etait psychologiquement
 epuisante pour tous. Que le troupeau fit volte-face et des semaines
 de travail et de planification allaient a vau-1'eau! Par contre, s'il
 se jetait dans Fenclos, cela allait etre de la viande, de la graisse en
 abondance pour plusieurs mois; peut-etre meme trop. Les archers
 arretaient en effet la tuerie lorsqu'ils etaient a court de fleches.
 Le reste des animaux etait rendu a la toundra.

 II existait une technique similaire ou un lac remplagait Fen
 clos. Les caribous etaient tues a partir de kayaks. II n'est pas
 besoin de la decrire ici. Les conditions socio-techniques qu'elle re
 querait etaient semblables a celles du piegeage par enclos, Ces deux
 formes de production semblent avoir demande un groupe d'au
 moins 20 families nucleaires. Quant au nombre optimum, les Nu
 namiut le pla^aient a environ 30 families (cf. Gubser 1965: 167).
 La raison de ce dernier chiffre n'est pas directement liee a la
 technique en soi. Une explication en sera fournie dans un instant.

 Le minimum est aisement comprehensible. II etait impose par
 la necessite de la division du travail entre plusieurs equipes et par
 celle de la cooperation. Un bon nombre de personnes etaient de
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 mandees comme rabatteurs pres de l'enclos. Les deux equipes de
 rabatteurs de fond etaient absolument indispensables. Le trou
 peau devait etre pourchasse lateralement et sur ses arrieres. Au
 trement, le caribou de tete, flairant la presence du camp, aurait
 conduit 1'ensemble des animaux vers une autre vallee. Les chasseurs

 prenant l'affut autour du corral etaient tout aussi importants: le
 corral etant ouvert et seule une fraction des animaux pouvant etre
 prise au collet, sans ces archers une part de la prise se serait
 echappee. Vingt families nucleaires representaient une vingtaine
 d'hommes, autant de femmes, une soixantaine d'adolescents et
 d'enfants en comptant les nourrissons. Clairement, c'etait la un
 minimum pour que reussit une telle entreprise. L'optimum de 150
 individus que representaient 30 families nucleaires etait peut-etre

 meme tout juste adequat. Objectivement, la technique utilisee au
 rait pu absorber une force de travail superieure aux quelque 30
 hommes, 30 femmes et 90 adolescents et enfants correspondant a
 une bande de cette taille. Alors, pourquoi ce chiffre? II n'avait
 pas grand sens du point de vue de la main-d'ceuvre! II semble en
 avoir ete de meme du point de vue ecologique! On l'a vu, les
 Nunamiut devaient laisser nombre de caribous s'echapper du corral
 et les troupeaux etaient veritablement enormes. Chaque bande
 aurait pu etre plus large.

 Les Nunamiut s'effor^aient cependant de respecter ce maxi
 mum d'environ 150 personnes pour de bonnes raisons. Celles-ci
 n'etaient liees ni a des problemes de surexploitation des troupeaux,
 ni aux aspects techniques du proces de travail, mais plutot aux re
 actions des troupeaux face a une predation meme bien en-dessous
 d'un seuil critique pour leur reproduction.

 Le nombre des caribous migrant en pays nunamiut entre 1850
 et 1890 est impossible a connaitre precisement. Mais les chiffres
 actuels, qui sont sans doute en de^a de ceux du debut de la seconde
 moitie du 19e siecle, peuvent servir a des fins indicatives. Aujour
 d'hui leur nombre a ete estime a 1,000,000 ou 1,200,000 mais 600,000
 est peut-etre plus realiste. Ils sont divises en trois groupes assez
 fluides. Chaque groupe est sous-divise en plusieurs troupeaux. Les
 routes migratoires de chacun d'eux sont differentes et espacees sur
 toute la longueur de la chaine des Brooks. Avec restimation moyen
 ne de 600,000 tetes il faut compter qu'au moins 150,000 petits sont
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 mis bas chaque annee car durant une telle periode les trois quarts
 des femelles adultes velent. Les caribous ayant une esperance de
 vie de 20 a 30 ans, le nombre des betes pouvant etre abattues cha
 que annee est done tres eleve (cf. Gubser 1965: 295-333).

 Compte tenu du fait que d'autres peuples exploitaient ces
 troupeaux, et en se basant sur ces chiffres, les Nunamiut auraient
 pu tuer jusqu'a 75,000 animaux par an sans affecter la composi
 tion sexuelle des troupeaux. Si Fon compte que les males pouvaient
 etre exploites beaucoup plus intensivement, il aurait facilement
 ete possible d'aceroitre ce chiffre. Mais restons-en a 75,000 tetes
 par an. Les besoins d'une famille nucleaire de cinq personnes pos
 sedant sept chiens etant de 50 a 60 caribous par an (cf. Gubser
 1965: 320), un tel nombre de caribous aurait pu nourrir 1,250
 a 1,500 families Nunamiut, soit 6,250 a 7,500 individus. Ces cal
 culs etant bases sur des estimations minimales, on peut done af
 firmer que les caribous au 19e siecle pouvaient nourrir une popu
 lation bien superieure a 7,500 personnes. Comme la population n'a
 en fait jamais depasse 1,500 individus et que, a cause de famines,
 elle fut la plupart du temps en dessous de 1,000 (cf. Gubser 1965:
 52, 121-122, 126-127), le rapport global caribous/Nunamiut n'a ja
 mais atteint ou depasse un point d'equilibre.

 Ce qui valait au niveau global etait egalement vrai au niveau
 local. A une passe donnee, plus de 150 personnes pouvaient cer
 tainement etre nourries a partir d'un troupeau, et ceci sans mettre
 en danger la reproduction de ce dernier. Une bande de 400 Nu
 namiut comme il s'en formait de temps a autre (Gubser 1965: 167
 168) avait besoin de 2,000 caribous seulement a chacune des chas
 ses collectives de printemps et d'automne. Un troupeau de quelques
 dizaines de milliers de tetes ne pouvait guere en etre affecte. II
 existait toutefois un probleme. Lorsqu'autant de caribous etaient
 regulierement abattus, le troupeau modifiait rapidement sa route
 et migrait par une autre vallee. La reaction a la predation etait
 prise avant que celle-ci constituat un danger. Tot ou tard, 400 Nu
 namiut qui attendaient un troupeau sur sa route habituelle etaient
 certains de subir un echec cuisant. Une disette s'ensuivait jusqu'a
 ce que la nouvelle route migratoire fut decouverte, generalement
 6 a 12 mois plus tard.

 * * *
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 La section suivante montrera que les concomitants sociaux du
 systeme cognatique de parente des Nunamiut les rendaient struc
 turalement incapables de garder leurs bandes au niveau optimal,
 et que pour cette raison ils etaient regulierement a la recherche
 de nourriture durant l'hiver ou l'ete. Mais avant d'entrer dans les
 questions de structure ideologique il convient d'en finir avec celles
 de la production, et de decrire les principales conditions requises
 par l'economie associee au nomadisme de l'hiver et de l'ete.

 Durant ces periodes, la production primaire etait divisee en
 plusieurs branches: peche, collecte de baies, du bois, de materiaux
 pour fabriquer des outils; chasse des oiseaux, des marmottes, des
 moutons de montagne, des bceufs musques, des ours et des petites
 hardes de caribous dispersees dans rimmense toundra. La frag
 mentation de la bande et le nomadisme etaient imposes par la
 diversite des lieux ou residait le gibier a s'approprier, par les petites
 quantites sous lesquelles il se presentait et par la localisation en
 tierement imprevisible du caribou qui demeurait l'objet de travail
 fondamental. Chaque famille nucleaire devait continuellement bat
 tre la toundra a la recherche de ressources de remplacement ou des
 hardes de caribous. Pour decouvrir ces petits troupeaux, comptant
 generalement 10 a 30 tetes, la population devait elle-meme etre
 disseminee. Mais lorsque l'un d'entre eux etait decouvert, dans la
 meilleure des situations il n'y avait que deux ou trois chasseurs
 pour l'attaquer. Avec un si petit nombre, la cooperation n'etait
 pas tres efficace, et, parce que tuer un caribou a Tare demandait
 que le chasseur s'approchat a vingt pas (cf. Birket-Smith 1955: 108),
 peu etaient tues. Un ou deux mois pouvaient s'ecouler avant qu'une
 famille donnee ait une nouvelle occasion de regarnir son stock de
 viande. La production etait done non seulement de faible productivi
 ty mais egalement peu predictible. Les risques et les contraintes
 etant les memes pour toutes les families nunamiut, il etait dans l'in
 teret de cette population de posseder un systeme de reciprocity ge
 neralisee (cf. Sahlins 1965: 97) liant toute les families entre elles.
 La production nomadique demandait la fragmentation mais aussi
 un mecanisme institutional grace auquel le manque de chance
 temporaire d'un certain nombre de families pouvait etre compense
 par des dons en provenance des families ayant eu un succes meme
 minime. La requisition de ces conditions socio-techniques etait
 manifestement en contradiction avec l'exigence de la formation
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 d'un groupe pour le piegeage par enclos. II faut done se demander
 maintenant comment les "besoins" superstructuraux divergents
 de ces deux systemes de production etaient "satisfaits".

 Un des paradigmes de cet essai est que la raison ne peut etre
 un mediateur entre besoins specifiques d'organisation au niveau de
 la production et comportement humain. Par exemple au-dela de
 la conscience ou de la raison pratique (cf. Sahlins 1976) des acteurs,
 le nomadisme demandait en principe Fexistence d'un appareil ideo
 logique rendant l'eparpillement et Fisolation desirable. La faim
 ou la raison pouvait forcer les gens a se separer mais la stabilite
 de la structure de la production nomadique ne pouvait reposer sur
 ce que la faim poussait les gens a concevoir ou sur les calculs ra
 tionnels que certains Nunamiut faisaient individuellement.

 Cette perspective brievement esquissee, il est possible de mieux
 formuler le probleme tout juste evoque. II suffit d'imaginer que les
 deux formes de production des Nunamiut soient mises en ceuvre
 par deux populations separees connaissant Fune ou l'autre mais
 par les deux formes en meme temps. Dans cette hypothese, il serait
 normal de s'attendre a ce que chacune possede des appareils super
 structuraux specifiques pour que soient reunies les conditions socio
 techniques requises par chaque forme de production. La population
 dont Feconomie reposerait sur le piegeage par enclos disposerait
 d'appareils destines a maintenir les groupes de travail a leur taille
 optimale et a assurer une bonne coordination du travail par equi
 pes. Parmi la population dont la production serait fondee sur la
 chasse nomadique, la necessite de la fragmentation et de la reci
 procity generalisee entre families isolees serait satisfaite par des
 mecanismes superstructuraux d'une maniere ou d'une autre. Le
 probleme pose par les Nunamiut est qu'ils pratiquaient ces deux
 formes de production en alternance. Par consequent, s'il possedait
 un systeme instituant la fragmentation, ils disposaient aussi d'un
 appareil superstructural allant a l'encontre de Fagregation cohe
 sive en large groupe local. D'ou la question: comment le probleme
 etait-il resolu?

 La section qui suit montre que le principe cognatique de la de
 finition des parents et des non-parents et les conditions sociales
 requises par la production nomadique constituaient une sorte de
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 repons:4 la structure demandee par la production etant fournie
 par la logique organisatrice particuliere du systeme de parente.
 Plus loin on verra pourquoi les appareils superstructuraux develop
 pes pour satisfaire aux conditions requises par la chasse collective
 etaient incapables de contrecarrer efficacement les effets du sys
 teme de parente: une illustration de la subordination d'un mode
 de production a un autre mode de production moins productif.

 LA PARENTIS COGNATIQUE
 COMME INSTRUMENT DE FRAGMENTATION

 Avant d'aborder le theme suggere par ce titre, une breve
 description des aspects du systeme de parente nunamiut doit etre
 donnee. Les conclusions de la remarquable analyse componentielle
 de Pospisil (1964: 400-408, 428-429) sont resumees a cette fin.

 Chaque Nunamiut comptait comme membres de sa parentele5
 ou ilyatka les personnes auxquelles il etait lie par consanguinite
 et ce, aussi bien du cote de sa mere que du cote de son pere. Tous
 n'etaient pas cependant membres de sa parentele. Celle-ci etait de
 limitee collateralement et lineairement. Seuls(es) etaient consi
 deres(es) comme parents(es) par le sang les parents(es) paternelsfles)
 et les parents(es) maternel(les) compris dans et entre les troisieme
 generations ascendantes et descendantes. Collerateralement, la re
 connaissance de liens de parente par le sang s'arretait au premier
 degre dans les troisiemes generations ascendantes et descendantes
 (par exemple sceur du pere de la mere du pere; 1 par rapport a ego
 sur la Figure 1); au second degre dans les deuxiemes generations
 ascendantes et descendantes (2 par rapport a ego) et au quatrieme
 degre dans la generation d'un individu donne (4a et 4b; les cousins
 au troisieme degre d'ego). Les membres vivants de la parentele
 d'un individu donnaient a celui-ci un soutien economique et poli
 tique inconditionnel et ceci en particulier en matiere de faide6 ou
 vengeance de sang. Parents(es) par alliance et parents(es) par re
 mariage (step relatives) n'etaient pas comptes comme membres de
 la parentele.

 4 Repons = chant execute par un soliste et repete en entier ou en partie
 par le choeur.

 5 Parentele est un vieux mot francais tombe en desuetude mais qu'il est
 6 Faide est le vieux mot francais qui a donne Feud en anglais, cf. M.

 Bloch.
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 FIGURE 1

 Intersection des parenteles parmi les Nunamiut

 Les fleches suivies de la mention "etc." ont ete tracees afin d'indiquer que
 Ventrelas des parenteles ne peut etre represente dans un diagramme a deux
 dimensions.

 I n I ^'A o-^A I It I
 r??- => r-??j I III j. I

 j_I_I_ J

 /=pA / =^02 =pA cO=pAD eO=t=Af q / / ^ f.-L-^etc. j-L-^etc. |-L-? etc. ,-1-. |?I-. etc

 ?jo y =pA3 ^O lO^pAj kA^Ol Am

 6 AVL)4a 4bA O A 6n oA Op (A) =0 I etrangers IXcousins cousins cousins pnn I I \ germains cyo I

 ^ l_?GENDE
 _ _ Limite encerclant les membres vivants de I

 la parentele 6'ego.
 I _ Limite encerclant les membres vivants de

 la parentele du pere 6'ego.

 Les termes de la parente consanguine n'etaient jamais appli
 ques aux personnes tombant en dehors des limites ainsi definies. II
 etait interdit de se marier avec un membre de sa parentele et celle-ci
 etait circonscrite avec precision par le fait que tout non-consanguin
 etait un(e) non-parent(e) et une personne avec qui il etait possible
 de convoler en justes noces. Theoriquement, d'apres un Nunamiut,
 un arriere-arriere-grand-pere n'etait pas un consanguin et il etait
 loisible a une femme d'epouser une telle relation si le hasard don
 nait a ces deux personnes la chance d'etre en vie en meme temps.

 Le premier concomitant du systeme de parente etait done de
 diviser, aux yeux d'un Nunamiut, la population en un groupe fini
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 de personnes sur lesquelles il devait compter et un large ensemble
 de personnes qui devaient etre considerees comme des non-pa
 rents(es). Ces dernieres, meme celles avec lesquelles existaient de
 notre point de vue un lien genealogique, etaient vues comme etran
 geres. Un etranger pouvait devenir un ami, un partenaire d'echange
 ou un parent par alliance. Mais, par opposition a celles des person
 nes se considerant comme liees par le sang, les relations entre per
 sonnes se considerant comme etrangeres ressemblaient de tres pres
 a l'hypothese hobbesienne de la guerre de tous contre tous: "...War
 re, consisteth not in Battell only, or the act of fighting; but in a tract
 of time, wherein the Will to contend by Battell is sufficiently
 known" (Leviathan cite par Sahlins 1968: 5). Tous ne s'entre
 tuaient pas a la moindre rencontre, mais les homicides etaient nom
 breux. Sur ce point, Burch et Correl (1972: 24), et Gubser (1965:
 158-159) sont d'accord avec Pospisil (1964: 400): l'attitude d'un

 Nunamiut vers un non-parent etait toujours marquee par la peur,
 Phostilite et la possibility de violences. II est bon d'indiquer ici que
 ce fait ne peut toutefois etre tenu pour relatif a un hypothetique
 etat de nature de la psychologie humaine. Une partie de l'education
 des Nunamiut consistait a leur inculquer la peur des etrangers
 (Pospisil, communication personnelle), tout comme le reste con
 sistait a leur inculquer le respect de certains consanguins ou l'amour
 chaleureux de certains autres. Cet etat de Warre entre non-parents
 demeurait meme lorsque l'usage de la force etait temporairement
 exclu par l'etablissement de liens d'echange economique, d'amitie
 ou d'alliance. L'analyse de Pospisil montre par exemple que les
 rapports entre parents par alliance restaient des relations allant de
 l'agressivite reprimee a l'agressivite ouverte telle qu'exprimee dans
 la molestation infligee aux epouses (Pospisil 1964: 402). Comme
 dans le cas des relations entre personnes entierement etrangeres, il
 faut s'empresser d'ajouter qu'il n'existait rien de naturel dans ce
 comportement des hommes vis-a-vis de leurs epouses. II etait le
 produit d'une ideologic specifique de la consanguinite et de la non
 consanguinite. Un Nunamiut vis-a-vis d'une cousine au troisieme
 degre n'exprimait que de la tendresse (cf. Pospisil 1964: 404). Les
 etres humains n'ont d'"instincts" que ceux qui leur soot dictes par
 leur ideologic

 Bien que reduites a un squelette, ces donnees vont permettre
 d'expliquer pourquoi le systeme de parente auquel elles sont re
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 latives rendait difficile la formation de larges groupes locaux, et
 pourquoi cet appareil ideologique peut etre considere comme ayant
 ete une superstructure de la production nomadique.

 Dans une region donnee, il etait certainement possible de prou
 ver que 20, 25, 30 ou meme 50 families nucleaires isolees etaient ge
 nealogiquement liees les unes aux autres par l'epoux ou par l'epouse.
 Dans l'hypothese retenue sur la Figure 1, ego, un homme de 25 a
 30 ans par exemple, reconnaissait du cote de son pere 8 hommes
 et 6 femmes adultes comme parents(es) consanguins(es). A ceux-ci
 et a celles-la, s'ajoutaient ceux et celles qui, du cote du pere et du
 cote de la mere, n'ont pu etre represents sur le diagramme (leur
 existence est rappelee par la mention "etc." puisqu'il est impossi
 ble de faire figurer une parentele dans un espace a deux dimensions).
 En plus ego etait lie par les manages de ses consanguins(es) et par
 des relations d'amitie ou d'echange a un grand nombre d'etrangers.
 Toutes ces personnes etant des adultes, il semble qu'il eut ete facile
 de reunir en un meme lieu un nombre assez grand de families nu
 cleaires.

 Cependant, s'il etait possible de "connecter" ainsi de proche
 en proche un vaste ensemble de families, ceci ne signifiait pas que
 les individus inseres dans cette trame se consideraient comme tous
 lies les uns aux autres par des rapports de consanguinite, de ma
 riage ou d'amitie.

 Dans l'exemple precedent, nombre de ceux qui ont ete evoques
 se jugeaient etrangers entre eux, bien qu'ils voyaient tous dans
 ego un consanguin. Par exemple, tel que representee sur la Figure
 1, meme la composition de la parentele du fils (ego) etait differente
 de la composition de celle de son pere. Tandis que la mere d'ego et
 nombre des consanguins(es) de celle-ci (mais pas tous) etaient des
 consanguins(es) pour ego, ils ne Fetaient pas pour le pere d'ego.
 C'est pourquoi sur ce diagramme la ligne continue encerclant la pa
 rentele du pere d'ego est interrompue au dessus du pere du pere
 d'ego, tandis que celle d'ego se poursuit vers la droite. Le diagram
 me montre egalement par exemple que les cousins au troisieme
 degre du pere d'ego etaient des non-parents pour ego. Selon la lo
 gique de cette meme ideologie de la parente, les cousins germains
 paternels d'ego etaient des etrangers pour les cousins germains
 maternels d'ego. Tout comme dans notre culture, les cousins ger
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 mains des cousins germains n'etaient pas des consanguins. Par con
 sequent, lorsqu'un individu reunissait 1'ensemble de ses propres con
 sanguins, il reunissait dans un meme groupe local des personnes
 dont vraisemblablement un certain nombre se considerait comme
 des etrangers les uns par rapport aux autres.

 Les rapports d'alliance matrimoniale ne modifiaient en rien
 cette situation. Un seul exemple suffit a le montrer. Dans une si
 tuation telle que representee sur la Figure 2, ? un ecrin de la
 Figure 1, ? de solides rapports reciproques existaient entre les in
 dividus C, D, I, K, L, N, O, P et ego. II etait done possible de

 FIGURE 2

 Probleme de la formation d'un large groupe
 localise sur la base du systeme de parente Nunamiut.

 A B / CD \EF OjA/ OjA \?ta
 A o / 6 = A A = 6 \ A GH/l J K L\M

 A=0 A 0 (A)
 NO P Ego

 reunir ces individus sans que le regroupement mit en presence une
 ou deux personnes pretes a exercer, l'une par rapport a l'autre, leur
 "Will to contend by Battell".7 Un tel groupe etait un noyau ideal
 pour reunir une bande. Mais l'elargir avec des parents par alliance

 7 Le fait que C et D n'etaient pas des consanguins est ignore et nous
 supposons que les femmes I et L etaient liees par un rapport personnel quel
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 posait les memes problemes que l'elargir avec des consanguins d'un
 des membres du noyau. Si, par exemple, A. B, G et H etaient in
 vites par J, ego faisait face a des etrangers. Si E, F et M etaient
 invites par K, et le mari de N et A, B, G, H et I etaient mis nez a
 nez avec des personnes de statut etranger. Le probleme s'amplifiait
 dans une proportion geometrique a mesure que le groupe s'agran
 dissait.

 Les liens rituels d'amities ou les liens entre partenaires d'e
 changes doivent etre vus dans la meme perspective. Ils permettaient
 d'accroitre le nombre des families avec lesquelles une famille don
 nee avait des relations pacifiees. Mais, tout comme les rapports de
 consanguinite et tout comme les rapports d'alliance, ces formes
 speciales de relation liaient une a une des families nucleaires entre
 elles tout en s'opposant a leur amalgame en un tout cohesif. Dans
 le cas hypothetique de la Figure 2, la venue des amis rituels de
 chacun des membres du noyau eut ete la reunion d'individus qui,
 pour la plupart, se fussent vus les uns les autres comme etrangers
 et comme ennemis potentiels.

 Ainsi, quelque soit l'angle sous lequel est considere ce systeme
 cognatique de parente, sa logique apparait clairement avoir ete
 de rendre non pas impossible, mais difficile et delicat tout regrou
 pement assez large. Lorsqu'un groupe de germains (J et K) sou
 haitait demeurer ensemble, il valait mieux qu'il ne fut pas rejomt
 par les allies respectifs de chacun des membres du groupe (A, B,
 G, H, d'une part et E. F. M, d'autre part). Un homme ne pouvait
 reunir ses cousins germains paternels et maternels sans devoir ras
 surer les uns et les autres. Si l'un des membres d'un groupe de
 germains voulait former un groupe local avec ses allies (J avec A,
 B, etc.), il etait preferable qu'il s'isolat un temps des membres de
 son groupe d'orientation (C, D, K), etc.

 conque. Si ce n'eut et6 le cas, la reunion en un meme lieu des families de
 J et de K eut ete plus problematique. II n'en existe pas d'exemple parmi les
 Nunamiut, mais il est connu que les femmes inuit n'hesitaient pas a recourir
 a la violence meme si elles le faisaient beaucoup moins que les hommes. Jen
 ness (cite dans Weyer 1932: 221) a rapporte par exemple qu'une femme
 Kanghiryuak taquinee sur le fait qu'elle etait sterile par une femme du
 meme groupe, repondit en poignardant cette derniere dans l'estomac et en
 la tuant. Les effets de la violence entre femmes sur les possibilites de
 regroupement auraient du etre pris en consideration, mais ceci a ete impos
 sible faute de donnees.
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 Ce phenomene etait entierement determine par la structure de
 la parente. L'ideologie nunamiut ne faisant pas cas de l'idee de la
 filiation8 a partir d'un ancetre commun, les dichotomies consan
 guins / non-consanguins, allies / non-allies, amis /non-amis etaient
 etablies bilateralement a partir d'un individu et settlement a partir
 d'un individu. Ce paradigme donne, tout vaste regroupement de
 families nucleaires etait logiquement condamne a mettre des etran
 gers en presence les uns des autres et ceci meme si tous les mem
 bres du groupe local etaient des consanguins du promoteur de la
 reunion. Or, parmi les Nunamiut comme parmi de nombreuses
 autres populations inuit, de telles rencontres etaient avant tout
 des rencontres entre ennemis potentiels. La "destabilisation" de tout
 large groupe local etait done structuralement assuree. Voila la rai
 son pour laquelle il faut voir dans la parente nunamiut un systeme
 dont la propriete etait de fragmenter la population et de la con
 traindre a la dispersion en petits groupes ne depassant generale
 ment pas deux ou trois families nucleaires. Dans ce sens la pa
 rente cognatique constituait done une superstructure ideologique de
 la production nomadique, ? forme de production qui requerait la
 reproduction a travers le temps du dispersement geographique de
 la population en petites unites de production isolees les unes des
 autres.

 Une objection ne manquera pas d'etre soulevee a l'encontre
 de cette these. De prime abord, il est difficilement croyable qu'une
 structure cognitive ait opere de maniere telle que lorsque les etres
 humains se reunissaient certains risquaient toujours de s'entretuer.
 L'idee d'un tel "encadrement" par la logique d'une ideologic fait
 horreur. II convient done a ce point de dissiper les doutes que sus
 cite cette emotion en donnant des fails relatifs a la frequence et a
 la forme des homicides. De fagon a ce que les Nunamiut n'appa
 raissent pas comme exceptionnels, le cas de deux autres groupes
 inuit possedant le meme type de regime ideologique peut etre pre
 sente. Le premier est celui des Ahiarmiut de la riviere Ellice (Golfe
 de la Reine Maud), un des groupes les plus nomadiques de l'aire

 8 "Filiation", il faut sans doute le rappeler, est en francais ce qui se
 nomme "descent" en anglais. Ainsi "descent group" se dit "groupe de filia
 tion". En francais, seul le contexte peut donner la distinction que les anthro
 pologues de Cambridge font entre descent" et "filiation" (cf. Dumont 1971:
 79; Levi-Strauss 1977: 131-133).
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 culturelle inuit; le second, celui des "Eskimos du Caribou" du
 Barren Ground canadien dont Feconomie etait tournee vers I'in
 terieur des terres. Les donnees relatives aux Nunamiut sont pre
 sentees a la suite.

 Les Ahiarmiut constituent le cas a propos duquel les informa
 tions sur qui tuait qui sont les plus detaillees. Rasmussen (cite
 dans Weyer 1932: 220-221) qui recueillit les faits merite d'etre cite
 in extenso.

 ... I questioned each of the men as to whether they had taken
 part in or been subject to acts of violence. The results are set out as
 follows: and it should be noted that in nearly every case the victims
 were of the same tribe...

 "Angulalik had taken part in a murderous affray but had not him
 self killed anyone.

 "Uakauq had killed Kutdlaq in revenge for the latter's killing of
 Qaitsaq.

 "Angnernaq had two wives. One had been stolen away from him
 but he had not yet taken vengeance.

 "Portoq had carried off the wife of a man who had not yet taken
 vengeance.

 "Kivggaluk had lost his father and brother ? both murdered.

 "Ingoreq had attempted to murder two men, but failed.

 "Erfana had killed Kununassuaq, and taken part in the killing of
 Kutdlaq.

 "Kingmerut had killed Maggararaq and had also taken part in a
 murderous attack upon another man.

 "Erqulik stated that two attempts had been made to carry off his
 wife, both without success.

 "Pangnaq, a boy of twelve, had shot his father for ill-treating his
 mother. [Probably a stepfather, D.L.].

 "Maneraitsiaq had shot a man in a duel (with bow and arrow) but
 had not killed him.

 "Tumaujoq had killed Ailanaluk in revenge for the murder of
 Mahic."

 Le nombre d'Ahiarmiut etait 116 (70 hommes et 46 femmes)
 vers 1875 (Weyer 1932: 136, 147). II est peu probable que le groupe
 ait ete beaucoup plus grand et sa composition differente lors de
 la visite de Rasmussen. Comme la plupart des homicides etaient
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 internes au groupe on voit que la presence des liens genealogiques
 etait rapidement oubliee passe un certain degre de collateralite.
 Rasmussen fait remarquer que les homicides etaient presqu'inva
 riablement motives par quelque dispute a propos de femmes. S'il est
 exact que le desequilibre entre les sexes peut expliquer les disputes,
 il n'explique pas toutefois le recours a I'homicide comme modalite
 de la dispute. D'ailleurs, le cas des "Eskimos du Caribou", chez qui
 le taux des meurtres etait aussi eleve, mais chez qui le desequilibre
 entre les sexes etait inverse (125 femmes adultes pour 100 hommes
 en moyenne), suffit a detruire l'idee que I'homicide etait un pro
 duit accidentel d'une competition pour les femmes.

 Dans les six groupes du Barren Ground canadien9 pour les
 quels des donnees statistiques existent (cf. Weyer 1932: 134-137),
 les proportions entre les deux sexes a l'age adulte etaient respective

 ment de 120, 127, 124, 129, 123 et 131 femmes pour 100 hommes.
 Les memes six groupes comptaient respectivement 46, 84, 71, 77,
 65 et 71 filles pour 100 gar^ons. Weyer donne le rapport sexe
 feminin / sexe masculin d'une part parmi les enfants et d'autre
 part parmi les adultes pour 20 groupes allant de l'Alaska au Groen
 land. Sauf dans deux cas, dus a l'influence de missions chretiennes,
 le nombre des filles etait de tres loin inferieur a celui des gar^ons.
 Par contre, a l'exception de trois groupes, dans les generations adul
 tes le nombre des femmes etait partout superieur a celui des hom
 mes. Le cas des Eskimos du Caribou etait done plus typique que
 celui des Ahiarmiut.

 Chez eux, les rapports entre sexe feminin et sexe masculin
 parmi les enfants etaient le resultat de l'infanticide des bebes de
 sexe feminin. Comme ces proportions etaient litteralement inver
 sees parmi les adultes, il est clair qu'apres la puberte un nombre
 significatif d'hommes mouraient prematurement. Les accidents de
 chasse peuvent expliquer certains de ces deces. Mais leur nombre
 total etait par trop eleve pour que ? tout comme chez les Ahiar
 miut ? la plus grande partie ne provint pas d'homicides.

 La competition pour les jeunes femmes ne peut etre tenue pour
 la cause profonde de ces homicides. En effet, logiquement, l'occa

 9 "Qaernermiut" (population totale 90), "Coast Padlimiut" (p.t. 107),
 "Interior Padlimiut" (p.t. 104), "Haunegtormiut" (p.t. 54), "Harvagtormiut"
 (p.t. 76), Kinepetu (p.t. 146).
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 sion de la competition disparaissait des qu'un rapport de 100 fem
 mes adultes pour 100 hommes etait atteint. Or, comme il existait
 dans les generations adultes un rapport moyen de 125 femmes pour
 100 hommes, des meurtres etaient done commis sans qu'il y eut

 manque de femmes. Certes, la jalousie et Finfidelite pouvaient pro
 voquer des disputes mais celles-ci se reglaient le plus souvent par
 une joute durant laquelle les protagonistes se frappaient a tour de
 role plutot que par le meurtre (Turquetil, cite par Birket-Smith
 1929 I: 266). Les homicides qui provoquaient ou resultaient des
 faides relevaient done d'un autre ordre que celui de la competition
 pour les femmes.

 L'idee que les filles etaient tuees parce que bouches inutiles a
 nourrir ne resiste pas a Fexamen puisque la division sexuelle du
 travail etait structuree d'une maniere telle qu'un homme ne pou
 vait survivre longtemps sans une femme. La pratique de Finfanti
 cide des filles etait plutot une anticipation d'un grand nombre
 d'homicides et d'accidents parmi les hommes apres la puberte, et la
 pratique de l'homicide un phenomene independant. On fait, l'ho
 micide et la faide ne peuvent renvoyer qu'a l'appareil ideologique
 a partir duquel etaient definis les rapports de parente et de non
 parente, ? appareil cognitif structurant de petits ensembles hu
 mains de fa^on telle que se manifestat immanquablement au sein
 d'un groupe local assez large un Will to contend to Battell plutot
 qu'autrement.

 Le tableau n'etait pas different parmi les Nunamiut. Voila
 encore peu de temps, meme dans Funique communaute de 85 per
 sonnes qu'ils constituaient au debut des annees 1960, une accusa
 tion de sorcellerie eut pu creer les conditions du developpement
 d'une Faide (cf. Gubser 1965: 151). Par ailleurs, des 35 cas assez
 anciens de forfaits releves au hasard par Pospisil (1964: 395-396),
 un etait une tentative de meurtre et 8 etaient des homicides. Pos
 pisil a effectue ses recherches en 1957. La memoire de ses informa
 teurs ne remontait vraisemblablement pas au-dela de 1880 et ces
 huit homicides furent probablement posterieurs a cette date. Puis
 que selon Gubser (1965: 151) aucun Nunamiut vivant, vers 1960,
 n'avait jamais participe a une faide, ils furent sans doute commis
 avant 1910. Les huit homicides s'etalerent done sur une periode
 d'environ 30 ans. Comme, vers 1900, il existait seulement deux
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 ou trois bandes nunamiut (cf. Gubser 1965: 340) et que la popu
 lation etait sans doute de 200 a 350 habitants, ceci donne un taux
 annuel oscillant entre 76 et 133 homicides par 100,000 habitants.
 A titre comparatif, le taux annuel de Montreal est de 4 par
 100,000 habitants. Le taux des petites bandes nunamiut au sein
 desquelles chacun aurait du se connaitre etait done entre 19 et 33
 fois plus eleve que celui d'une metropole de plus de 2,000,000 d'ha
 bitants. Le risque d'homicide dont l'existence a d'abord ete de
 duite de la logique du fonctionnement du systeme de parente etait
 bien par consequent un risque tangible, reel, "empirique".

 Les "Malemiut" d'autrefois, un groupe voisin des Nunamiut,
 illustrent admirablement comment la presence de ce risque entravait
 l'agglutination des families en larges groupes locaux. Selon Nelson
 (1899: 301) ces Inuit:

 ... had the reputation of being extremely treacherous among them
 selves, not hesitating to kill one another, even of their own tribe, when
 opportunity offered while hunting in the mountains ? a gun or a few
 skins being sufficient incentive. As a consequence, hunters among this
 tribe would not go into the mountains with each other, unless they
 chance to be relatives or had become companions by a sort of formal
 adoption.

 One intelligent Malemiut, who was a fine hunter told me it was
 very hard work to hunt reindeer in the mountains, as a man could
 only sleep a little, having to watch other men did not surprise and kill
 him [italics supplied].

 Ce qui prevalait parmi les Nunamiut est moins clair. Les pre
 mieres enquetes ont ete effectuees beaucoup trop tard. Mais, en
 depit du manque de details, la aussi, il est certain que lors des re
 groupements de printemps et d'automne une forte tension se ma
 nifestait au sein du groupe. D'apres Pospisil (1964: 415-416), cha
 que groupe etait divise en factions dissimulant leur mefiance re
 ciproque. Selon Gubser (1965: 141), "When the families of
 orientation of both spouses live in the same village, the man and
 wife have a full job in keeping both their parents and siblings and
 their parents-and-siblings-in-law well disposed". Dans ces condi
 tions, il est difficile d'imaginer que la situation ait ete tres diffe
 rente de celle rencontree parmi les "Malemiut". Se reunir com
 portait un grand risque: celui de voir deux non-consanguins en
 venir aux mains. En cas de chevauchement de parentele, un Nu
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 namiut devait prendre position pour un cote ou pour l'autre.10 Le
 choix, et finalement l'implication dans la violence, se faisaient en
 fonction du degre le plus proche de collateralite et de linearite
 par rapport aux deux protagonistes (cf. Gubser 1965: 151).

 On constate ainsi comment la mecanique du systeme definis
 sant les rapports de parente et de non-parente s'opposait a la cons
 titution de larges groupes locaux. En vertu de la structure cognitive
 caracterisant l'ideologie de la parente, tout grand rassemblement
 conduisait inevitablement a mettre des "etrangers" en presence
 des uns des autres. Ce type de rencontre n'etait pas sans risque
 comme le prouve le taux d'homicides des Nunamiut et des autres
 groupes inuit possedant des systemes de parente de meme structure.
 Le systeme cognatique de parente avait done pour concomitant
 social la fragmentation et l'eparpillement de la population en petits
 groupes familiaux isoles les uns des autres. En creant dans tout
 large groupe local une situation de qui-vive perpetuel, le systeme
 rendait Fisolement appreciable et desirable.

 II est remarquable par ailleurs que cette meme ideologie cons
 tituait un systeme favorisant la circulation infinie des biens entre
 les families qu'elle confinait a une solitude errante sur la toundra.
 En reconnaissant les liens de consanguinite bilateralement le syste
 me de parente donnait a chaque Nunamiut un grand nombre de
 parents sur lesquels il devait compter en cas de besoin. Un foyer
 en possedait le double. II etait exact, qu'un individu, qu'une famille
 nucleaire, ne pouvait inviter en meme temps et en un meme lieu
 tous ses parents, amis et partenaires d'echange sans devoir s'at
 tendre a quelques difficultes. Neanmoins, il ou elle pouvait cer
 tainement demander secours, aide, et reneontrer une a une toutes
 les families nucleaires isolees avec lesquelles, par l'epouse ou par
 Fepoux, existait un lien. Si Fon se gardait d'aller au-dela d'une
 rencontre en tete a tete la paix etait assuree.

 10 On ignore si les Nunamiut avaient un systeme similaire a celui
 des "Magemiut" et des "Ikogmiut" du delta du Yukon dont Nelson (1899:
 329) dit: "when a man on either side had relatives in the opposing party,
 and for this reason did not wish to take part in the battle, he would blacken
 his face with charcoal and remain a non-combatant, both sides respecting his
 neutrality. In this event a man with his face blackened had the privilege of
 going without danger among the people of either side during a truce". Le
 sang-froid que revele ce fait indique combien le recours a la violence etait
 determine par la structure de la parente et resultait bien peu d'impulsions
 individuelles anarchiques.
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 De plus, on se souvient qu'a l'exception des germains, chaque
 Nunamiut avait une parentele de composition differente. Ceci si
 gnifiait que, correlativement, un Nunamiut etait lie a autant
 de parenteles differentes qu'il possedait de consanguins. II etait
 membre de la parentele de sa tante paternelle, de celle de son oncle
 paternel, de celle de sa cousine au troisieme degre, etc. Ceci n'elar
 gissait pas sa propre parentele et au niveau individuel les parents
 de ses parents etaient avant tout des etrangers, mais sur le plan
 sociologique ceci donnait a la population la forme d'un interminable
 lacis. Une famille ne s'associait spontanement qu'aux families aux
 quelles elle etait liee. Or ces dernieres etaient rattachees a des fa
 milies socialement plus distantes et celles-ci a d'autres encore.
 Ainsi, etape par etape, les biens pouvaient circuler dans toute la
 population. Toutefois, chaque Nunamiut ignorait qu'a travers ses
 consanguins ou ses amis personnels il etait secouru autant par ses
 ennemis potentiels que par ceux qu'il comptait comme les siens;
 et que, a travers ces memes consanguins, il cooperait tout autant
 avec ses proches qu'avec ceux qui l'eussent glace d'effroi lors d'une
 rencontre inattendue.

 Le systeme de parente avait done la propriete structurale d'as
 surer (1) la dispersion de la population en petits groupes familiaux,
 (2) une circulation des biens propre a equilibrer les inevitables irre
 gularites et disparites de production entre de tels petits groupes, et
 (3) de voiler aux acteurs le fait qu'indirectement ils s'entraidaient
 tous. C'est dans cette mesure que le systeme de parente peut etre
 tenu pour avoir ete une superstructure de la production nomadique.
 En effet, il permettait que fut satisfaite la necessite de la frag
 mentation et de l'isolement ainsi que de l'echange reciproque ge
 neralise entre families isolees. En meme temps, il fonctionnait
 de maniere telle que de la reciprocite generalisee ne naquit point un
 sentiment "collectiviste", ? sentiment qui eut fait s'effondrer le
 mecanisme a partir duquel le premier effet etait obtenu.

 NUNAMIUT A LA RECHERCHE DE GROUPES
 A ESPRIT DE CORPS

 Attendu les proprietes organisatrices de ce systeme cognatique
 de parente, toute reunion en un large groupe de production cons
 tituait une situation eprouvante. Mais ceci ne signifiait pas que de
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 telles epreuves etaient totalement insurmontables ni que les Nu
 namiut etaient entierement incapables de s'assembler au moins pour
 un temps. Le fait que des bandes se formaient au printemps et a
 Fautomne en est la meilleure preuve. L'analyse des proprietes du
 systeme de parente n'a done fait que mettre en evidence un en
 semble de difficultes auxquelles les Nunamiut devaient faire face
 lorsqu'ils souhaitaient se reunir ? ensemble de difficultes produit
 par la logique d'un de leurs appareils superstructuraux. Voyons
 done maintenant sur quelle base se formaient les bandes et ce
 qu'etaient les problemes specifiques auxquels elles etaient con
 frontees.

 Le piegeage par enclos requerait, on l'a note, un groupe re
 lativement large, fitant donne le systeme de parente, seul de petits
 noyaux formes par les families d'un ensemble de germains de sexe
 masculin et par celles de quelques-uns de leurs consanguins etaient
 en mesure de s'assembler sans que se developpat un sentiment d'in
 securite (voir cependant note 7). Assez logiquement les groupes de
 germains les plus larges constituaient done les points nodaux au
 tour desquels se formaient les bandes.11 De tels groupes invitaient
 l'ensemble des families fondees par les differents membres de la
 parentele que chacun possedait. Si le besoin s'en faisait sentir, les
 membres de la parentele invitaient a leur tour des membres de leur
 propre parentele, mais cette fois ces personnes n'appartenaient pas
 a la parentele du groupe initial de germains. Chemin faisant sur
 gissait le probleme de la rencontre d'etrangers dans un meme lieu.
 Tout comme chez les Malemiut, la chasse collective pouvait vrai
 semblablement devenir une rude epreuve de nerfs, ? "chaque
 homme ne dormant que d'un ceil, et prenant garde a ne pas etre
 surpris dans son sommeil". Ainsi que l'a note Gubser (1965: 188):
 "In the old days, and often today, the members of one faction
 were constantly checking on the actions of the others in matters
 concerning the group as a whole".

 11 L'importance des noyaux dans cette structure n'etait pas sans conse
 quences demographiques et sociales importantes. Tout individu revant du
 leadership s'efforcait de creer une famille la plus nombreuse possible. Lors
 qu'adultes, les enfants renforcaient le groupe des germains auquel appartenait
 le volontaire au leadership (Pospisil 1964: 420, 422). Cette importance des en
 fants males etait telle au 19? siecle, que, litteralement, les garcons s'achetaient
 et se vendaient entre families (cf. Paniaq, un leader Nunamiut cite par Ingstad
 1954: 122).
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 Au manque initial d'entente qui resultait de ce fait s'ajoutait
 un second probleme decoulant, lui, des modalites presidant a la
 formation des bandes. Lorsque Fune d'entre elles avait reussi tant
 bien que mal a attenuer ses discordances et que, pourvue d'un es
 prit de corps, elle etait parvenu a s'assurer une bonne production
 quelques annees durant, la logique du systeme de parente encou
 rageait les parents eloignes des parents eloignes du groupe des ger
 mains a inviter leurs propres parents eloignes. De cette maniere une
 bande pouvait rapidement depasser Foptimum de 100 a 150 per
 sonnes requis par le piegeage par enclos.

 II faut done examiner maintenant comment Fon empechait
 les bandes d'eclater chacune en factions ouvertement opposees,
 comment etait eontrole le Will to contend by Battell inevitable
 ment present entre certains des membres de la bande. Ceci revient
 a chercher comment etaient neutralises les effets sociaux du syste
 me de parente et non a en nier la presence, fitant donne ces effets
 sociaux, le probleme consiste a identifier ce qu'etaient les appareils
 superstructuraux grace auxquels etaient reunies les trois conditions
 socio-techniques requises pour la production par piegeage par en
 clos: (1) formation d'un groupe d'au moins 100 personnes; (2) co
 ordination et cooperation au sein du groupe; (3) limiter le groupe a
 la taille optimum de 150 individus.

 L'introduction l'a annonce, ces problemes etaient resolus,
 mais assez mal, par le recours a quatre rituels12: une forme specifi
 que de leadership economico-politique; la ceremonie de la cons
 truction du karigi ou tente communale des hommes; la commen
 salite entre membres d'une bande reunie; et finalement un rituel
 prenant la forme d'une ordalie et visant a controler Fadjonction
 de nouveaux membres a une bande. La Figure 3 en donne une repre
 sentation visuelle. La production nomadique (base economique I)
 et la superstructure ideologique I qu'est le systeme de parente y
 sont unies par une fleche a double sens indiquant une correspon
 dance reciproque et y forment un mode de production (I) a part.
 La fleche brisee symbolise la contradiction existant entre les con

 12 Certains rituels shamanistiques dont l'importance etait evidente en ce
 qui concerne la cohesion du groupe (cf. Gubser 1965: 204) ne sont pas con
 sidered ici. Faute d'espace, il a semble plus utile de faire porter l'analyse sur
 des appareils ideologiques aux effets moins apparents.
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 FIGURE 3

 L'articulation des deux modes de production
 dans la formation sociale Nunamiut.

 MODE DE PRODUCTION I
 Organisation de la produc- Definition cognati
 tion/circulation entre uni- que des rapports de
 tes de production restrein- parente et de non
 tes (nomadisme). parente.

 Base economique I ^ ^*> Superstructure
 ^^ ideologique I

 ^ f*^00^ Superstructures ------------ ^^^P ideologiques II
 >^ 1) Rituel de la commensalite

 ^"^ 2) Rituel/ordalie de Integration
 ^,^7 3) Rituel/construction du Karigi

 Organisation de la pro-^2^ 4) Umealik duction sous la forme
 d'unites de production
 larges.

 Base economique II

 MODE DE PRODUCTION II

 comitants du systeme de parente (la superstructure du mode de
 production I) et les "besoms" superstructuraux de la base econo
 mique II (piegeage par enclos). Les superstructures II representent
 des tentatives de resolution de cette contradiction. C'est pourquoi
 la fleche reliant la base economique II aux superstructures II est
 a un seul sens. Ainsi est indique que la forme de ces superstructures
 est determinee conjointement par la presence des effets du systeme
 de parente et par les "besoins" de la base II et qu'elle n'est pas
 simplement une "reponse" directe aux "besoins" socio-techniques
 manifestos dans le piegeage par enclos. II reste maintenant a spe
 cifier la nature et le fonctionnement des quatre appareils super
 structuraux qu'etaient ces rituels. Faute d'espace, l'analyse est li
 mitee a de breves remarques.
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 Le leadership politique etait devolu a l'un des germains for
 mant le noyau de la bande. Dans la mesure ou les membres de ce
 noyau etaient en rapport de consanguinite, d'alliance, ou de
 "partnership" avec la plus grande part des membres de la bande,
 il leur etait en effet possible de se porter garants, par leur presence
 physique, de la securite d'un grand nombre de personnes.13 Quant
 aux bonnes intentions des individus tombant en dehors du parenta
 ge et du cercle des amis des germains, elles devaient etre garanties
 par les parents eloignes du groupe des germains.

 Le leader ou umealik n'etait pas par consequent en tres bonne
 position pour prendre un parti trop ouvert pour Fun ou l'autre de
 ses affides. En cas de conflit, menacer le responsable aurait cree,
 par une reaction en chaine, la division de la bande en factions op
 posees ? les consanguins les plus proches du fauteur de trouble
 contestant les manieres de Yumealik. Or, justement, voila ce que le
 leader nunamiut devait a tout cout eviter. Avant toute interven
 tion, un umealik devait done chercher le soutien des hommes et
 des femmes en position clef dans la bande (cf. Pospisil 1964: 423;
 Gubser 1965: 185-186). Pour des raisons de structure, commander
 et etre obei, e'etait avant tout exceller dans Fart de convaincre
 sans froisser, dans Fart de la rhetorique diplomatique. Un leader
 etait un individu qui changeait les opinions des autres sans que
 ceux-ci apergoivent les manipulations en cours. Ce que Gubser dit
 des tactiques employees fait apparaitre celles-ci sous la forme de
 veritables performances rituelles.

 Ces details indiquent clairement que la sphere du politique ne
 saurait etre consideree comme le produit direct d'exigences techni
 ques ou de disparites naturelles, d'ordre intellectuel ou demogra
 phique. Le politique etait appele a Vexistence par la presence d'une
 contradiction et il constituait Vune des formes de la resolution de
 cette contradiction. II etait le produit des effets conjoints du desir
 de former des groupes et des entraves specifiques que mettait le
 systeme de parente a la realisation de semblables projets. S'il etait

 13 Rappelons le: "A stranger by native definition, was any person to
 whom one was not related on a kinship or partnership basis. Unless a stranger
 was guaranteed by one's partner or one's relatives, who had to be present
 in person to guarantee them ...he was considered a threat to one's existence.

 Accordingly, strangers were either avoided or killed on sight, regardless of
 their linguistic or regional background" (Burch et Correl 1972: 24).
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 important d'etre bon chasseur, le leadership n'etait pas acquis sur
 la simple base de qualifications techniques personnelles. On etait
 porte au leadership par une position specifique au sein du lacis des
 relations liant une a une toutes les families nunamiut. De plus, ce
 contexte social limitait la forme de Pintervention politique a un
 leadership charismatique. Ainsi determine, la politique se resu

 mait a de Pinfluence. Celle-ci permettait de maintenir Pusage de la
 violence a un niveau minimum, mais elle demeurait toutefois inca
 pable de creer, a elle seule, Pesprit de corps necessaire pour la reus
 site du piegeage par enclos. La fragmentation sociale restait telle
 que, par exemple, Pincertitude du moment ou les caribous allaient
 etre forces dans le corral ou dans le lac, suffisait parfois a conduire
 un individu a retirer subitement son epingle du jeu, a le faire se
 precipiter sur le troupeau, tuer quelques betes, et faire echouer Pen
 treprise collective (Gubser 1965: 205).

 Gubser presente certains rituels shamanistiques comme exem
 ples d'institutions grace auxquelles ces tendances a Panomie etaient
 controlees. Mais il neglige deux mecanismes qui semblent avoir
 ete importants: la construction du karigi et la forme de la com
 mensalite.

 Lorsque les unites restreintes de production se reunissaient
 pour se constituer en unite de production elargie, elles procedaient
 immediatement a la construction du karigi ou tente communale.
 Chaque famille nucleaire fournissait des peaux et des piquets. Une
 famille reprenait ses materiaux des qu'elle decidait de se separer
 du groupe de production elargi. La presence d'une maison com
 munale est si courante que la raison de son existence nous aveugle
 dans ce cas. Rien n'imposait aux Nunamiut la construction d'un
 karigi. D'apres la description que donne Gubser (1965: 168), ce qui
 semble avoir compte le plus est la tache meme de la construction
 de cette tente destinee a abriter plus de 100 personnes. II ne le
 dit pas, mais ce travail peut certainement etre considere comme
 un derottlement au niveau symbolique de ce qui devait etre ac
 compli pour la chasse collective. Chacun donnait sa quote^part a
 la realisation d'un edifice qui n'aurait su tenir debout sans que ses
 parties fussent fondues en un tout.

 La commensalite etait un rituel plus explicite. Au cours des
 periodes de fragmentation, femmes, hommes, enfants et visiteurs
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 eventuels se servaient a meme un recipient unique. Occasionnelle
 ment, la mere de la famille divisait le mets en parts egales (Gubser
 1965: 75, 92). Mais des que les families etaient reunies en un large
 groupe, cette pratique faisait place a une organisation tripartite
 entierement nouvelle. Chaque femme preparait un plat dans sa
 propre tente. Le soir chacune emportait son plat et le disposait au
 centre du karigi. Les adultes, hommes et femmes, et les enfants se
 disposaient ensuite a la peripheric de Fenceinte de peaux que for
 mait la tente. Les jeunes gens servaient alors cette foule accroupie.
 Chaque plat etait divise en parts egales et tous recevaient un mor
 ceau de chaque mets. Les gargons qui assuraient le service man
 geaient plus tard, lorsque tout le monde etait repu (cf. Gubser
 1965: 168-169).

 On per^oit la une correspondance avec le piegeage par enclos
 dans le deroulement duquel les jeunes gens conduisaient et livraient
 le caribou a un cercle d'enfants, de femmes et d'hommes murs.
 Des femmes adultes ceremonieusement servies par de jeunes hom
 mes est un trait culturel trop rare pour etre fortuit. Plus inhabituel
 encore est le fait que les jeunes gens consommaient leurs parts
 lorsque tout etait fini dans le cercle des families. Similairement,
 lors de la chasse collective les jeunes adultes etaient les derniers
 a penetrer dans le corral et a participer a la boucherie. Cette forme
 de commensalite peut done, elle aussi, etre consideree comme une
 reiteration, sur le plan symbolique, de la forme specifique d'inte
 gration que la bande devait maintenir ou mettre en place. Comme
 la plupart des rituels, la commensalite livrait des normes ideologi
 ques par un discours sans mots et elle exploitait la sensualite dest
 corps comme moyen mnemotechnique. La force de ces idees etait
 d'autant plus grande que le discours qui les exprimait en etait la
 praxis et qu'ainsi elles s'enfouissaient directement dans Fincon
 scient.

 Avec ces rituels ajoutes a ceux du politique et a ceux du
 shamanisme a leur disposition, quelques bandes parvenaient a con
 trecarrer les effets deleteres de la parente et a se donner un certain
 esprit de corps. Le deroulement du proces de production en bene
 ficiait et tres vite la bande etait sollicitee de toute part.

 Surgissait alors le probleme de la taille optimale car de nou
 veaux venus etaient toujours en mesure de se joindre a une bande
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 donnee. En vertu du systeme de parente, il existait en effet presque
 toujours dans chaque bande une ou deux personnes membres de
 leur parentage ou du cercle de leurs amis respectifs. Ces per
 sonnes, deja societaires du groupe de production ayant pour pre
 mier devoir de soutenir tous leurs parents, des invitations ne man
 quaient pas d'etre faites a ceux des leurs qui etaient encore a l'exte
 rieur. Lorsque, passe un certain nombre, Pintegration de nouveaux
 venus mena^ait l'efficacite future de la bande, le leader n'y pouvait
 cependant rien ou peu. S'opposer a ces nouvelles integrations aurait
 constitue une recusation du ou des affides qui parrainaient les pe
 titionnaires. Ceci aurait cree une scission dans la bande initiale.

 Aussi, ce probleme structural etait confronte par le biais d'un
 autre rituel. Le nouveau venu subissait une ordalie appelee
 iljaleaktut. Le petitionnaire etait mis entre les mains des societaires
 du groupe de production qui le molestaient et le battaient (cf.
 Pospisil 1964: 400, 413). La crainte de ce rituel pouvait faire re
 culer certaines personnes, mais elle perdait toute efficacite face a
 un petitionnaire decide. Gubser (1965: 167) fait remarquer en
 effet qu'un bon umealik attirait parfois jusqu'a 300 ou 400 per
 sonnes en Pespace de deux ou trois saisons. C'etait la se condamner
 a Pechec a court terme. Le groupe rendu de plus en plus efficace
 par sa simple croissance franchissait rapidement le seuil d'exploita
 tion a partir duquel les troupeaux risquaient de modifier leur route

 migratoire. Toutefois, confronte aux proprietes specifiques de la
 parente cognatique nunamiut, un umealik intelligent ne pouvait que
 contempler, muet, ses propres affides precipiter sa ruine et la leur
 (cf. Gubser 1965: 167).

 II faut, par consequent, envisager que les formations sociales
 sans classe connurent aussi des contradictions d'ordre structural.
 Leurs institutions ne furent pas toujours necessairement en har
 monie avec les conditions sociales requises pour le bon fonction
 nement des systemes de production qu'elles mirent en place. Celle
 des Nunamiut represente un cas exemplaire d'une telle situation.

 On sait que ces Inuit souffrirent frequemment de la famine
 au cours des dernieres decennies du \9* siecle (cf. Gubser 1965: 53).
 Mais ces crises ne sauraient etre interpretees comme des resultats
 d'une reelle surexploitation des ressources en caribous. On a vu
 plus haut que, sans que leur reproduction en fut affectee, les trou
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 peaux auraient pu nourrir une population considerablement plus
 nombreuse que celle correspondant au maximum jamais atteint par
 les Nunamiut. Chez ces derniers, la disetle etait le produit d'une
 contradiction entre Fune de leurs superstructures ideologiques et
 leur base economique la plus productive.

 Ceci n'implique nullement que les caribous auraient pu etre
 exploites sans limite, mais que cette limite n'a sans doute jamais
 ete atteinte. Si nous avions ete induit en erreur dans les calculs
 donnes a titre indicatif et que les Nunamiut surexploitaient les
 caribous, il n'en demeurerait pas moins que, pour des raisons de
 structure, leur surexploitation aurait ete tout aussi mal organisee
 que leur sousexploitation.

 CONCLUSION ET PERSPECTIVE

 Voila plus de 75 ans, Mauss et Beuchat (1968) avancerent une
 analyse dont les grandes lignes auraient pu etre a la source de celle
 du present article.14 lis y parlaient de la presence, parmi les Es
 kimos, de "deux civilisations successives et alternantes" (1968: 470).
 Cette alternance etait attribute aux changements de densite des
 groupements, ? changements qui accompagnaient les recours en
 alternance a deux formes de production opposees (1968: 474-475).
 Sans renier ce legs intellectuel, il convient de noter que l'analyse
 developpee ici conduit a une conclusion differente.

 Les rituels collectifs que Mauss et Beuchat attribuaient a la
 "masse, la densite, la forme et la composition des groupements
 humains" (1968: 475) y sont presentes comme produits surdeter
 mines d'un autre fait social: le systeme cognatique de parente.
 Loin d'apparaitre, tel que chez Mauss et Beuchat, comme un mo
 ment d'hypogee, la "civilisation" du nomadisme y est consideree
 comme le mode de production dominant de la formation sociale
 nunamiut. La superstructure ideologique de ce mode de production
 determine en effet, en partie, la forme de superstructures associees
 a la production en large groupe residentiel (cf. Fig. 3). Les periodes

 14 Je dois dire que j'ai ete conduit a mes conclusions par un chemin
 tout different. J'ai obtenu ces resultats en employant la methode developpee
 par Terray dans son essai sur les societes segmentates et lignageres (1969).
 Ce n'est qu'apres le premier jet que j'ai lu l'essai de Mauss et Beuchat.
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 de regroupement que Mauss et Beuchat ont vues comme moments
 d'apogee deviennent dans notre analyse les moments d'un mode
 de production domine, ? mode aux superstructures permettant
 avec peine la reproduction des conditions d'existence de la base
 economique (piegeage par enclos).

 La these relative a la parente cognatique debouche, elle, sur
 un probleme d'un autre ordre. Jusqu'ici on a cherche a decouvrir
 dans ces systemes ? sans d'ailleurs donner de reponses ? ce qu'ils
 produisaient en terme de segmentation et de solidarite. Nous pensons
 avoir montre que, en Pabsence de toute ideologic de la filiation a
 partir d'un ancetre commun, de tels systemes produisent une de
 solidarisation, un atomisme sociologique interdisant la formation
 de segments sociaux locaux cohesifs et de composition durable.
 Nous ne nous etonnons plus, par consequent, de les rencontrer chez
 des peuples dont Peconomie fragile rendrait dangereuse la vie en
 larges groupes locaux stables et dans des societes etatiques ou la
 presence de larges segments sociaux cohesifs constituerait une me
 nace a l'autorite de Pfitat.

 Si cette analyse est exacte, le concomitant social de la parente
 cognatique, telle que definit ici, serait, si Pon peut se permettre
 ces neologismes, le de-s-attroupement, la de-regimentation du pa
 rentage. La racine "regiment" peut etre entendue dans son sens
 ancien de "gouvernement".
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 The Ideology of Social Reform
 in a Nineteenth Century

 South Sumatran Legal Code
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 RfiSUMfi

 Dans la majorite des cas, les structures ideologiques des
 societes sont de caractere conservateur ou traditionnel. II existe
 neanmoins des cas de structures ideologiques dont le but est
 non pas la legitimation ou la rationalisation du statu quo, mais
 plutot la creation d'un nouveau statu quo. La presente com
 munication decrit comment, au cours des annees 1840, des
 groupes de chefs indigenes ont entrepris la reforme de leur
 systeme matrimonial. Une attention particuliere est accordee
 aux elements de continuity et de discontinuity que partageait
 cette reforme avec les systemes anterieurs. Dans sa conclusion,
 l'auteur a recours a l'analyse de la loi de reforme dans le but
 de proposer une structure pour "Inventions a trois voix" (code,
 armature, message).

 An anthropological notion of legal reform presupposes an
 adequate conception of the term law. Most western European lan
 guages have two distinct terms that bisect the domain of the English
 term law. French, for example, has the words "droit" and "hi",
 both of which in some contexts must be translated by the English
 term law. This French distinction is useful in helping to clarify the
 plurality of ideas and phenomena associated with the English word
 "law". In the first instance "droit" implies "right", and then by
 implication, "justice". In anthropological terms one might argue
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 that "droit" implies the entire system for maintaining social order
 and dealing with disturbances to the social order. In Levi-Strauss'
 terms "droit" can be viewed as a process for dealing with events
 (evenements). "Loi", on the other hand, implies structure and in
 volves the definition of the nature of society. It is not by chance
 that Montesquieu's book is entitled De VEsprit des lois. If one
 wished to avoid the English word "law" and attempt to translate
 the distinction between "droit" and "loi" into English one could
 use the terms equity vs. statute.

 When searching for examples of the ideology of social and
 legal form it is with respect to /o/-law that one would expect to
 find a well defined concrete manifestation of planned change. For
 loi involves a definition of a status quo or a desired status quo as
 well as the definition of disturbances of the status quo and the
 means of dealing with such disturbances. Furthermore, just as law
 can be divided into two concepts ? one implying a relation to
 events and the other implying structure, the notion of legal reform
 must be subdivided into two main categories.

 One type of legal reform involves law being changed in order
 to recognize, legitimize, and regulate a new status quo. In this kind
 of legal change law appears to be catching up with social reality.
 In such cases it is difficult to speak of a pure ideology of reform
 in that the need to change the law is inherent in the nature of law
 in the first place. Law must appear to bear a close relation to
 perceived social reality. This is the problem of verisimilitude, that
 is, law must appear to be true in a direct unmetaphorical manner.

 Myth, on the other hand, not only tolerates but seems to encourage
 the fantastic. Thus, one type of legal change involves changing law
 in order to bring about a greater harmony between law and social
 reality.

 Another type of legal reform involves law being changed in
 order to establish a new status quo. In such cases we can speak
 of an ideology of reform because the authors of the law are
 attempting to change the status quo by imposing a new or relatively
 new set of ideas on the society. Whereas the first type of legal
 change involves the constraints imposed by the requirements of
 verisimilitude, the second type of legal reform involves another
 type of constraint. In this latter case the constraint on the ideology
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 of reform is what the authors of the reform perceive as the most
 effective way of bringing about the change. In order to clarify
 these distinctions I propose that the notion of legal change be sub
 divided into two categories. The first of these is legal adjustment
 which involves changing law in order to bring about greater har
 mony between law and social reality. The second of these categories
 is legal reform which involves changing the law in the hope or
 expectation of producing a change in the status quo or social
 reality.

 Extant Malay language legal codes from South Sumatra in
 volve a large number of legal descriptions of the status quo. One
 suspects that among these documentations of social reality there
 might be a number of legal codes that involve legal adjustment.
 However, there are relatively few codes that involve attempts by
 the indigenous leaders to introduce social reform. Parenthetically,
 one might note that there is no shortage of material in which the
 various colonial authorities tried to implement their version of
 social and legal change. One truly indigenous reform text comes
 from Manna in the Bengkulu region of South Sumatra and is dated
 1 November 1842. This text served as a model for many other
 laws in the region and as such can be considered to be a "reference
 law" in much the same way as Levi-Strauss speaks of a reference

 myth (Levi-Strauss 1964: 10). The most complete manuscript copy
 of this reform text is included in a manuscript entitled "Kitab
 undang2 atdat lembago di manna" (a book of laws and traditional
 usage in Manna). This manuscript is number Cod. Or. 12.200 of
 the Oriental Manuscript Collection of the Leiden University
 Library in the Netherlands. Though one cannot be absolutely
 certain the manuscript itself was probably prepared sometime
 around June 1859.

 In their introduction the authors indicate the particular problem
 that they were seeking to eradicate by preparing this new law.

 Quite simply, they were concerned that too many men were emi
 grating because they were unable to acquire the money necessary
 to pay the brideprice required for a patrilocal marriage. In order
 to fully comprehend both the problem and the proposed solution,
 it is first necessary to understand the legal basis of the South
 Sumatran marriage system.



 184 DAVID S. MOYER

 At the most fundamental level the South Sumatran marriage
 system is characterized by an opposition between jujur and ambil
 anak marriage. Jujur marriage is patrilocal, involves the payment
 of an often large brideprice, and is associated with a patrilineal
 rule of descent. Ambil anak marriage, on the other hand, is matri
 local, involves no brideprice (or groomprice) and is associated with
 a matrilineal rule of descent. Frequently associated with jujur
 marriage was a principle known as the tali kulo. According to this
 principle a small portion of the brideprice (usually Vs or less) was
 intentionally left unpaid. As long as the tali kulo remained unpaid
 a "tie of relationship" (an anthropologist might say an alliance)
 was said to exist between the two local descent groups contracting
 the marriage. This "tie of relationship" gave the woman's family
 certain residual jural rights over the person of the woman but
 never over her children. Occasionally one finds a similar principle
 associated with a matrilocal marriage form. By such a marriage
 the man pays a very small, virtually token brideprice and his
 family retains certain residual jural rights with respect to his
 property. Significantly, however, such an arrangement is not
 usually called ambil anak marriage. At the level of the rules jujur
 and ambil anak marriage were equal and opposed. However, at the
 level of practice there was a strong preference for the patrilocal
 form. As the introduction to the reform law under consideration
 suggests the preference was often so strong that men would rather
 emigrate than marry by the matrilocal form.

 In addition to this basic opposition and closely associated minor
 variants there was a variety of marriage forms that represent a
 compromise or mediation between the two extremes of jujur and
 ambil anak. Sometimes this mediating form would be cognatic and
 at other times ambilineal in its implications. One such form spe
 cifically relevant to the present discussion was semendo baliek jural.
 According to this marriage form a man married matrilocally, paid
 a moderate brideprice and one of his children was sent back to
 his own local descent group while the rest remained affiliated with
 his wife's group.

 The reform law has two sections dealing with marriage. One
 is entitled "Adat kulo" and the other is "Adat semendo ambil
 anak". Kulo or kuloh is the local term used to describe jujur
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 marriage. Each of these sections contains four paragraphs or
 "fasals".*

 The first paragraph dealing with kulo or jujur marriage sets
 out the basic principles of the reform. First, the brideprice was
 to be set at 120 rupia. The previous amounts that the introduction
 had mentioned as being excessive ranged from 150 rupia to 240
 rupia. Secondly, only 40 rupia were to be paid at once, while the
 remaining 80 rupia became the tali kulo. This represents a radical
 change from the past when the tali kulo represented only a small
 portion of the total amount. The paragraph then deals with the
 circumstances in which the tali kulo of 80 rupia must be paid. If
 the "side of the man" (sabelah laki laki) wishes a divorce without
 reason then the 80 rupia must be paid. Furthermore, if there is not
 a divorce then the unpaid money cannot be demanded by the
 woman's relatives. If, however, the "side of the woman" (sabelah
 perempuan) wishes a divorce without reason then the 80 rupia
 is "lost", i.e. it need not be paid. The legal logic involved here is
 to make marriage cheap and divorce expensive. The paragraph then
 proceeds to the matter of the children. The text is very explicit,
 "if there are children they are divided, one share goes to the father
 and one share to the mother; if however there is only one child,
 and it is still young, it remains with its mother; when it becomes
 large it can live where it pleases ? either with its mother or with
 its father". This is the second major reform. In cases of divorce
 the marriage form loses its strict patrilineal implications and be
 comes cognatic or ambilineal.

 The second paragraph dealing with patrilocal marriage simply
 states that for a widow or divorcee (i.e. a previously married woman)
 the initial payment is only 20 rupia while the unpaid tali kulo is
 still 80 rupia.

 The third paragraph in this section deals primarily with the
 repudiation of a marriage agreement before the marriage has been
 consumated. If an agreement has been made and the brideprice

 1 In manuscript U. B. Cod. Or. 12.200 the division into numbered para
 graphs has been eliminated. However, the philological study of all the manu
 scripts of the set indicates that the division into numbered paragraphs was
 in all probability in the original. Cf. for example TLVK H-813d-ii.
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 received, and then repudiation comes from the "side of the man"
 without reason the money is "lost". If, however, the repudiation
 comes from the "side of the woman" the money is returned.
 Additionally, there is a fine of 20 rupia imposed. 10 rupia go to
 the headmen (khalipas) and 10 rupia to the man. Finally, the
 paragraph sets a limit of three months on the engagement.

 Finally, the fourth and last paragraph of this section states
 that if the above rules are not followed a fine of 56 rupia is to
 be imposed. As said above, the authors of the reform law were
 seeking to make marriage easier to contract by lowering the amount
 of money that had to be paid initially. At the same time they were
 attempting to make marriages more stable by making the con
 sequences of divorce very burdensome. However, since all South
 Sumatran marriage systems are based on an opposition between
 patrilineal and matrilineal descent any change in one element of
 the opposition implies a re-definition of the opposition itself. This
 fundamental, almost tautological observation was apparently per
 ceived by the authors of the reform because they also* reformed
 ambil anak marriage.

 The first paragraph of the section dealing with ambil anak
 marriage sets out the basic principles. First, ambil anak marriage
 is defined as a man living in his wife's village. If the "side of the

 man" seeks a divorce without reason then the full brideprice of
 120 rupia is to be paid and all of his children and property remain
 in the village with his wife. The loss of rights to children and pro
 perty was a normal aspect of ambil anak marriage. On the other
 hand, the payment of 120 rupia is a totally new innovation. If,
 conversely, the "side of the woman" wishes a divorce without
 reason no money is to be paid and the children, if any, may choose
 where they wish to go, i.e. with their mother or their father. Thus
 the reform logic here is to make divorce expensive for the man
 and to seriously weaken the position of the woman and her family
 if they are responsible for the divorce.

 The second paragraph of the section on matrilocal marriage
 provides for the conversion of the marriage to a patrilocal one.
 This is the so-called "sah" provision. The law specifies that such
 a conversion cannot be prohibited by the woman's relatives. How
 ever, her relatives are entitled to 40 rupia, the amount of the basic
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 brideprice. Furthermore, the woman's relatives do not have the
 authority to force such a conversion upon the married couple if
 they do not wish it. Though this conversion principle is not
 general in South Sumatra, it is described in an older text for the
 Manna region (U. B. Cod. Or. 12.205). In that case, however, the
 amount due was equivalent to the maximum brideprice. Thus the
 "sah" principle was changed, the essential reform being in the
 amount to be paid.

 The third paragraph in the section on matrilocal marriage deals
 with two matters. The first deals with limitations on the balik jurai
 principle, which traditionally involved the return of a child to the
 man's village or family in exchange for a moderate brideprice. It
 states:

 Tidak boleh mak bapak muanai perempuan atau adik sanak laki
 itu balikkan atau mintak jurai menghendahkan wang diatas orang dua
 laki bini atau kepada anak dia orang.

 The parents and brothers of the woman or the relatives of the
 man can neither send nor request a "jurai" demanding money of the
 husband and wife or of their children.

 The ambiguity of the English reasonably reflects the ambiguity of
 the original Malay. That is, was just the exchange of money pro
 hibited or was the entire principle of balik jurai prohibited? The
 second matter dealt with in this paragraph concerns rights over
 property. The law says, "neither the parents and brothers nor
 other relatives of the woman have authority over the property of
 the husband and wife; all the property which is earned by the
 husband and wife 'returns' to these people themselves". This is a
 modification of strict ambil anak marriage principles by which the
 man has no rights to any property and seems to serve as an in
 troduction to the final paragraph on ambil anak marriage.

 The final paragraph simply states that a man married by ambil
 anak is responsible for his own debts. This is a radical change
 from "traditional" ambil anak marriage in which the woman's
 family, and particularly the woman's father, was held responsible
 for the in-marrying man's debts.

 Taken collectively, the reform of ambil anak marriage practices
 can be seen as an improvement in the man's position as long as he
 is not responsible for an unjustified divorce. First, he has rights
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 over his earnings and he can contract debts, two things which were
 impossible in classic or traditional ambil anak marriage. Secondly,
 there is at least the possibility that his children may, in certain
 circumstances, come to live with him in the event of a divorce.

 However, it is only when the two sections are taken together
 that the full picture emerges. In the first instance, the ideology of
 reform involves a re-definition of the nature of the opposition.
 This re-definition involves two principles. In the first a new social
 order is defined, i.e. the new rules for contracting marriage are
 presented. The second principle involves the rules for dealing with
 threats to this new social order, i.e. the new rules governing divorce.
 At this point it should be noted that in traditioral South Sumatran
 texts divorce was not normally treated as a threat to or disturbance
 of the status quo or social order. However, in this law divorce re
 gulations acquire an almost punitive dimension.

 Among the traditional features of the jujur/ambil anak op
 position that are maintained in the reform law are the opposition
 in locality (one is patrilocal, the other matrilocal) and the opposition
 with respect to the brideprice (one requires a brideprice, the other
 does not). In relation to locality the older principle of the "sah",
 which allows the conversion from the matrilocal form to the patri
 local form, is maintained and continues to perform a mediating
 function. There are, however, two modifications in the brideprice
 system. First, the absolute amount of the brideprice has been re
 duced. Secondly, and more important, the proportion of the bride
 price that has to be paid before the marriage is consumated has
 been drastically reduced. However, though the proportion is reduced
 the name and principle governing the unpaid portion remain the
 same. The tali kulo is not a new principle but its use as a means
 of reducing the economic burdens of the brideprice is a new notion.
 Significantly, in their status quo defining function the changes in
 the laws reflect an improvement in the possibilities for marriage
 and in the position of the man. Nothing is explicitly stated con
 cerning the position of the woman. However, it may be inferred
 that the large tali kulo gave the woman's family considerable in
 fluence.

 Similarly, in the section on ambil anak marriage there are a
 number of changes that reflect an improvement in the social position
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 of the man. He has the right to his acquired earnings and the right
 to contract debts independently, both of which were impossible in
 traditional ambil anak marriage. The ability to contract a debt is
 important in that, at least theoretically, he could borrow the money
 necessary to change his marriage to a patrilocal one. Thus the
 reform has made patrilocal marriage easier for a man to contract
 and matrilocal marriage a less onerous alternative. One effect of
 this is a decrease in the status generating potential of the opposition.
 Jujur marriage was less of a mark of wealth and ambil anak mar
 riage was no longer one of poverty.

 As far as one can tell the implications of these two marriage
 forms in terms of descent remained unchanged as long as no divorce
 was involved. That is, jujur marriage is normally patrilineal in its
 consequences and ambil anak marriage is normally matrilineal in
 its consequences. However, depending upon how one interprets the
 passage in the text on balik jurai marriage the opposition between
 jujur and ambil anak marriage may have been re-defined with
 respect to descent. If, as seems likely, balik jurai marriage with its
 associated rule of ambilineal descent has been abolished, then
 there is no longer a marriage form which effectively mediates
 between the strict matrilineal implications of ambil anak marriage
 and the strict patrilineal implications of jujur marriage. Thus due
 to the lack of a mediating form jujur marriage can be seen as more
 patrilineal in its implications and ambil anak marriage can be seen
 as more matrilineal in its implications. This lack of mediation in
 descent principles also alters the significance of the 'sah' principle,
 which allowed changes in marriage locality. Previously, balik jurai
 marriage mediated between the descent implications of ambil anak
 and jujur marriage and the "sah" principle mediated between the
 locality rules of the two marriage forms. The reform placed the
 entire structural burden of mediation upon the "sah" principle,
 and thus entirely upon residence principles.

 These changes in the marriage system define a new social
 order. Divorce situations, however, are apparently viewed as a
 threat to or a potential disturbance of this planned new order and
 as such acquire a punitive dimension. While the changes to the
 basic marriage rules display an easing of the situation for a man,
 when the man seeks a divorce (that is, "wishes a divorce without
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 reason") most of the old or pre-reform rules apply. In the case
 of jujur (or kulo) marriage this means that he must pay the tali
 kulo. Because the tali kulo proportion has been changed, he has
 to pay more than he would have traditionally. Nonetheless, the old
 principle still operates, i.e. he must pay all of the brideprice. In
 the case of ambil anak marriage if he seeks a divorce he has no
 rights in property or his children. This was the old or pre-reform
 rule which has become all the harsher because the reform had given
 him rights to his earnings. Additionally, and this is an entirely new
 principle, if a man married by ambil anak seeks a divorce then he
 must pay a sum equal to the jujur brideprice. This rule is clearly
 punitive but reflects the spirit of the reform, i.e. to make marriage
 cheap to contract but to make divorce very expensive. However,
 making divorce cost the same regardless of the marriage form is
 an innovation, and furthermore a punitive innovation. A symmet
 rical inversion applies when the woman or her family seeks a
 divorce. In both jujur and ambil anak they receive nothing nor
 may they demand anything. In the case of jujur marriage the loss
 of the tali kulo that they might have been entitled to was substantial.
 One may have expected that the woman or her family might have
 to pay some direct financial penalty when seeking a divorce in
 ambil anak marriage. However, the absence of such a penalty
 reflects a structural principle inherent in all South Sumatran mar
 riage systems. That is, marriage payments always flow in one
 direction, from the man's side to the woman's side. Though in a
 spatial sense one might wish to speak of "groom exchange" with
 reference to ambil anak marriage, the absence of a "groomprice"
 seriously limits the usefulness of the concept. Similarly, with more
 justification, one might have expected some sort of refund of the
 already paid portion of the brideprice in jujur marriage. This rule
 does occur in a more traditional text for the Manna region.
 Paragraph (fasal) 6 of manuscript U. B. Cod. Or. 12.205 specifies
 that the "jujur money" must be returned and that each side must
 pay 7 reals (=14 rupia) to the headmen. The absence of such a
 provision in the reform is somewhat difficult to interpret but it
 seems to represent a slight favouring of the position of the woman's
 family in jujur marriage.

 However, a more symmetrical situation occurs with respect
 to "repudiation" (mungkir) of a jujur engagement agreement.
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 Repudiation is defined as a break in a marriage agreement after the
 initial payment has been made by the man but before the "wed
 ding" has taken place. In this case if the repudiation comes from
 the man his money is lost. But if it comes from the woman or her
 family the money must be returned and a fine paid. Though more
 symmetrical than the divorce situation, the repudiation situation
 is not perfectly symmetrical in that the amount of the fine is
 equal to only half of the amount that a man might lose and only
 one half of this amount actually goes to the man. Thus the trend
 towards perfect symmetry, though stronger than is the case in
 divorce situations, nonetheless appears to be retarded by the general
 principle that money flows in one direction and women in the
 other.

 One major implication of the reform is related to this general
 rule of asymmetry in the flows of money and women. By lowering
 the amount of the brideprice the exchange of women in jujur

 marriage was greatly facilitated. However, there is evidence that
 other peoples in South Sumatra, when they saw this reform, were
 concerned that the exchange of women had become too easy. In a
 reform law from Kauer dated 1 June 1844 (nearly two years after
 the Manna text) one finds a curious amendment to the Manna law.
 This later law is found in three manuscripts (TVLK H-813d-i, U.
 B. Cod. Or. 12.200 and U. B. Cod. Or. 12.225). It reproduces in
 detail all of the material on marriage in the Manna reform law and
 maintains the same basic structure although there is some variation
 in vocabulary. However, this law adds two paragraphs to the
 section entitled "Adat kulo" (i.e., to the section on jujur marriage).
 These two paragraphs are inserted between the third and fourth
 paragraphs of the corresponding section of the Manna text and
 thus require a renumbering of the text so that paragraph 4 of the
 "Adat kulo" section of the Manna text becomes paragraph 6 in
 the Kauer text.

 The first of the added paragraphs deals with foreign men (i.e.
 men from outside the region) marrying local women. Provided that
 they remain in the region such men pay the same brideprice as
 local men. However, if a foreign man should wish to take his wife
 away he must pay the entire brideprice (i.e. 60 reals = 120 rupia).
 This reform of the reform reflects the concern of another set of
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 local leaders (living further down the coast) with the possibility
 that the original reform had made the exchange of women too
 easy to be exploited by outsiders.

 The second of the added paragraphs deals with abduction, or
 more properly, elopement. If a youth abducts a girl without her
 parents' consent they must be married and the youth is fined 40
 rupia which are not to be considered as part of the brideprice. Half
 of this fine goes to the village leaders and half to the regional
 leaders. While the first of these added paragraphs reflects a specific
 concern with the implications of the reform, the second reflects a
 more general anxiety about the unrestricted exchange or move
 ment of women. Thus not only does this reform to the reform in
 dicate a concern in another part of South Sumatra about the im
 plications of the original reform but it also helps to place the
 original reform into perspective. Thus it is not unreasonable to
 argue that the punitive dimension of the financial payments that
 must be made in cases where a man seeks divorce is in part a
 counterbalance to the ease with which marriages could be con
 tracted, and by implication, the ease of the exchange of women.

 Another major aspect of the punitive dimension of the rules
 governing divorce involves the disposition of the children. Unlike
 the situations involving financial payments there are only three
 and not four rules mentioned in the text. In the case of ambil anak
 marriage it is relevant to know who is seeking the divorce, while
 in jujur marriage, at least according to the text, only one rule
 applies irregardless of who is seeking the divorce. Ambil anak di
 vorce rules are apparently clearer. If the weaker party to the
 marriage (in this case the man) causes the divorce he has no rights
 to any of the children of the marriage. This is the traditional rule
 governing ambil anak marriage and divorce. In light of the reform
 the rule might be rephrased as follows: if the weaker party to an
 ambil anak marriage seeks a divorce he has nothing to gain with
 respect to rights in his children. If, however, the stronger party to
 the marriage (i.e. the woman and her family) seeks a divorce
 without reason then the children have the choice as to whom they
 will be affiliated. Thus, if the stronger party to an ambil anak
 marriage seeks a divorce then there is a possibility that they could
 lose some rights in children that they normally would have had.
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 This is a reform of the traditional situation in which with respect
 to all ambil anak divorce situations the children belonged to the

 woman and her family. Accordingly, with respect to ambil anak
 divorce neither party would have anything to gain in descent terms
 from a divorce while the stronger party would potentially lose
 something.

 In jujur marriage, however, the situation is somewhat different.
 According to the text the same rule applies no matter who seeks
 the divorce, i.e. the children are divided or, if there is only one
 child, he or she decides. Normally, one might expect that in this
 case there may have been a scribal error omitting a second rule.
 However, all three manuscripts from Kauer (TLVK H-813d-i, U.
 B. Cod. Or. 12.200 and U. B. Cod. Or. 12.225), which for the most
 part involve a verbatim copying of the relevant portion of the
 Manna text, indicate that in all probability there is no mistake
 on this point in the Manna manuscripts available. However, this is
 not to say that the lack of symmetry with the ambil anak divorce
 rules went unnoticed by all native thinkers. In a law text from
 Seluma, which is philologically and historically related to the Kauer
 text and through that ultimately related to the Manna text, one
 finds a textual change which brings the jujur rules into a more
 perfect symmetry with ambil anak rules.

 This text dates from 27 July 1844 and was written in Seluma,
 a community further up the coast (i.e. to the northwest) from
 Manna. The manuscript is included in U. B. Cod. Or. 12.200. Line
 by line analysis indicates that though the text is substantially
 different from the Kauer and Manna ones many passages were
 taken from the Kauer text. Of particular significance is the fact
 that although there are some changes in amounts of money, the
 ambil anak rules of this text are taken from the first paragraph
 of the section dealing with ambil anak marriage which is common
 to both the Kauer and Manna laws. Thus the analysis of the
 disposition of children in divorce related to ambil anak marriage
 given above applies for this law as well. However, the rules for
 the disposition of children in divorce related to jujur marriage are
 different than either the Manna or Kauer text. The Seluma text
 specifies that if the woman is the cause of the divorce then the
 man cannot demand his 20 reals (=40 rupia) back and that the
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 children and property remain with the man. If, however, the man
 is the cause of the divorce he cannot claim any money back and
 the children and property are divided. If there is only one child it
 stays with the mother but can go with the father if it wishes. The
 latter cannot be prevented. This is perfectly symmetrical and op
 posite to the ambil anak rules described above. If the weaker party
 to the marriage (in this case the woman) seeks a divorce she has
 no rights in children or property. This is the traditional rule for
 jujur marriage. If, however, the stronger party to the marriage (in
 this case the man) seeks the divorce then the weaker party "gains"
 rights in children and property. Thus in both ambil anak and jujur
 marriage the weaker party has nothing to gain by divorce and the
 stronger party has something to lose.

 This passage of a law from Seluma demonstrates that in this
 part of South Sumatra the pressure for legal symmetry operates,
 at least occasionally. In another work (Moyer 1975) I have de
 monstrated at length and in detail some of the extremes that this
 demand for formal symmetry can take. Thus the lack of symmetry
 in the original Manna reform law with regard to the disposition
 of children in case of divorce is apparently a social fact that needs
 explaining.

 As the analysis of the Seluma text indicated, the provision in
 the Manna law that if a man in jujur marriage seeks a divorce
 without reason he ceases to have an unrestricted claim on his
 children is symmetrical and opposite to the position of the woman
 in ambil anak divorce situations. In both cases the strict unilineal

 principle implicit in each marriage type has been replaced by an
 other rule. However, the rules are not exactly the same. In the case
 of ambil anak the choice of residence and thus affiliation is left to

 the child. In jujur divorce the children are divided unless there is
 only one child, who then decides. Taken individually, one might
 argue that the jujur rule (when there is more than one child) is
 the stricter in that the man must lose some children, while in the
 ambil anak rule the woman might lose some children. Taken to
 gether the rules indicate that in divorce situations a non-unilineal
 rule applies. Such a rule may be called ambilineal or cognatic in
 its implications but the significant feature is that strict unilineality
 is no longer present.
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 The more anomalous portion of the jujur divorce provision in
 the Manna law is that even when the woman seeks a divorce she
 has a claim on her children. This is a radical departure from tra
 dition and from the spirit of the reform in that apparently the
 person in the weaker position (the woman) in jujur marriage has
 something to gain from the divorce. First, it should be noted that
 this is the only portion of the reform law in which the position of
 the woman (and/or her family) can be viewed as being an improve
 ment over the traditional situation. However, this "improvement"
 must be seen in light of the fact that according to the financial rules
 of a divorce a substantial amount of money has been lost, i.e. the
 tali kulo. And, according to the reform, the proportion of the total
 brideprice that this tali kulo represented has been greatly increased.
 Thus the right to the children that she apparently acquires could
 be seen as compensation for what would otherwise be an un
 balanced exchange.

 Recalling that the Kauer law reform of the reform reflected
 a concern about the exchange implications of the reform, the
 Manna laws seem to have the same problem. If a woman married
 by jujur sought a divorce and if the children were entirely assigned
 to the man then the man would have acquired all the patrilocally
 born children for only 40 rupia with no residual debts. Apparently
 this was too unbalanced an exchange and thus the rule was that
 the children be divided. Support for this argument can be found
 in fasal 8 (paragraph 8) of a pre-reform traditional Manna law text
 (U. B. Cod. Or. 12.205). This paragraph deals with a balik jurai
 provision associated with ambil anak marriage. "If the man has not
 returned to his own village then a child must be sent back to
 'maintain his father's house'. If there is only one child then it
 jointly maintains the house of its father and the house of its
 mother. The value of a male is 30 reals [= 60 rupia] and the
 value of a female is 40 reals [= 80 rupia]. And if the child is
 sold the price is divided and half returns to the family of its
 father and half returns to the family of its mother which receives
 it." Though the significance of the reference to selling is obscure
 the amounts are interesting. The compensation for or value of one
 child which goes to the child's mother's family is 30 to 40 rupia
 which is approximately equivalent to the value of an acquired child
 in the Manna law. Though not conclusive the passage suggests that
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 the man getting all of the children for 40 rupia would have been
 too unbalanced an exchange.

 Taken in their entirety the reforms of the Manna law involve
 two major processes: a re-definition of the oppositional structure
 of the marriage system; and the introduction of the concept of
 status quo disturbance into the marriage system. As mentioned
 above the prohibition on balik jurai with its ambilineal or cognatic
 dimensions makes the "sah" conversion principle the only mediator
 between jujur and ambil anak marriage as long as normal or non
 disturbing situations are involved. Not only is the conversion
 principle the only mediator but it is solely concerned with residence
 problems. This is not to say that ambilineal or cognatic descent,
 which serves to mediate between the descent oppositions implicit
 in jujur and ambil anak marriage, is banished entirely from the

 marriage system. In contrast to the normal, social order defining
 aspects of the marriage system, divorce has come to be viewed as
 a threat to this new social order. Significantly the cognatic and
 ambilineal descent rules are used in the reform to mediate between

 the extremes of the basic marriage forms in divorce or disruptive
 situations. Thus the reform involves a re-definition of the mediators
 between the basic marriage forms. A residence mediator operates
 in status quo defining situations; a descent mediator operates in
 status quo disturbing situations.

 Thus in an area where explicit oppositional structures are the
 basis of much social thought (Moyer 1977), the ideology of social
 and legal reform involves the re-definition of the oppositional struc
 ture of the social system. Particularly significant is the fact that
 in this case from South Sumatra there are no new oppositions
 present but a rearrangement of an existing oppositional structure.
 This rearrangement is used to accomplish a relatively simple social
 goal, i.e. to make marriage cheap and divorce expensive. This is
 the first ideological structural principle of the reform. The second
 ideological structural principle is that the reform use as many
 existing oppositional patterns as possible in transforming this
 general goal into a set of empirically realizable rules. In the in
 troduction the problem of verisimilitude was introduced. Law must
 appear to be true. In the case of social reform the problem of
 verisimilitude is transformed into the problem of reform appearing
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 to be realizable. To appear realizable, and I believe this to be a
 general principle, a. reform must make as much use of existing
 legal structures as possible. The first level of the ideology of reform
 requires that the spirit and goals appear to be desirable or right, i.e.
 a matter of droit or droit moral. The second level of the ideology
 of reform requires that the manner in which the reform is to be
 achieved is realizable and perhaps even legal, i.e. a matter of loi.
 Both involve problems of verisimilitude, i.e. the reform must appear
 to be right and true or legitimate. When verisimilitude and con
 tinuity cease to be valued concepts operating together it is appro
 priate to speak of an ideology of revolution rather than an ideology
 of reform.

 These problems of the re-definition of oppositions and of veri
 similitude can be analysed further in terms of Levi-Strauss' "Inven
 tions a trois voix", i.e. armature, code, and message. His defini
 tions of these terms are as follows: 1) armature = "un ensemble
 de proprietes qui restent invariantes dans deux ou plusieurs my
 thes"; 2) code = "le systeme des fonctions assignees par chaque

 mythe a ces proprietes"; and 3) message = "le contenu d'un mythe
 particulier" (Levi-Strauss 1964, p. 206). Using these terms it is
 quickly apparent that armature and code provide a key for un
 tangling the complexities of the process by which oppositions are
 re-defined in the various reform laws. On the other hand, the
 "message" is the locus of the notion of verisimilitude. The require
 ments of verisimilitude in law in general and reform law in par
 ticular demand that the message be unambiguous or, at the very
 least, less ambiguous than would be allowable in myths.

 The interrelationships between code and armature in South
 Sumatran legal codes are not immediately apparent when one only
 examines the reform texts considered in this article. When one
 considers a larger corpus, however, the image becomes clearer.
 The most invariant principle in South Sumatran marriage laws is
 the opposition between two marriage forms which in the first
 instance involves an opposition between patrilocal marriage and

 matrilocal marriage. If one were to limit the corpus to "traditional"
 (i.e. non-reform) texts then the invariant properties would include
 an opposition between a patrilineal and a matrilineal rule of descent.
 By extending the corpus to include both "traditional" and "reform"



 198 DAVID S. M0YER

 texts then the invariant aspect of the opposition between the rules
 of descent would have to be limited to non-divorce situations. On
 the other hand, the rules of descent in divorce situations would be
 come an aspect of the code of the various individual laws. Further
 more, with respect to code one could argue that the payments
 associated with the oppositional structure, though having their
 own internal rules of order, are the most consistently variable aspect
 of the marriage forms. Significantly, it is just these aspects of the
 code that are most responsive to local situations such as relative
 wealth and general economic position.

 In this use of Levi-Strauss' three part system a significant
 pattern emerges. The opposition between "message", and "code
 and armature" taken together, appears to be much stronger and
 much more meaningful than the opposition between code and
 armature. This in turn suggests that the distinctions between
 armature, code, and message are part of a three part structure
 like the vowel triangle proposed by Jakobson (1968) and used by
 Levi-Strauss (1965).

 The following is a representation of this structure.

 message

 code 1 armature

 The structure is interpreted as follows: as the message component
 of a myth or myth-like structure becomes more important or more
 apparent the potential significance of the code/armature opposition
 decreases.

 In political myths in which the message plays an important
 legitimizing role and verisimilitude has a significant place, code
 and armature are often confused. In fact one successful technique
 of creating and/or using political myths involves taking traditional
 mythical structures and turning part of the armature into part of
 the code and vice versa.
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 In all forms of secular law the message component is quite
 strong. And in reform laws the message component is stronger than
 in other forms of descriptive laws which serve to "rationalize" the
 status quo. In the above example of a South Sumatran marriage
 reform law the structural significance of the rules of descent as
 sociated with the two opposed marriage forms has changed. Tra
 ditionally each marriage form was invariably associated with one
 rule of descent. In the reform law this aspect of the armature has
 been changed and the invariability of the association is restricted
 to non-divorce situations. In other words, in divorce situations,
 that which was part of the armature has become part of the code.
 Furthermore, as long as social knowledge of the pre-reform situation
 persists there is an essential, dynamic confusion of what is code
 (i.e. specific) and what is armature (i.e. general).

 In conclusion, therefore, it is worth noting that although Levi
 Strauss himself has been primarily concerned with mythic structures
 in which the distinction between code and armature is important,
 he has provided a framework (one might even say armature) that
 allows us to deal with other types of myth (or law) in which the
 message becomes extremely important.

 REFERENCES

 Unpublished Sources
 Koninklijk Instituut voor Taal ?, Land ? en Volkenkunde (TLVK), Western

 Manuscript Collection
 TLVK H-813d-i: "Kauer pada 1 hari juni 1844"; a brief legal

 document

 Leiden University Library (UB), Oriental Manuscript Collection
 U. B. Cod. Or. 12.200 ? "Oendang Oendang adat Kauer, Kroe\

 Mal. 6828 Manna en Seloema"; a large assemblage of
 Van Ronkel 142 legal material in Dutch, Romanized Malay,

 Oph. 79 Arabic script and indigenous alphabets.

 U. B. Cod. Or. 12.205 ? Oendang Oendang Manna; a single code
 Mal. 6833 of consecutively numbered fasals in which

 Van Ronkel 144 three distinct sections can be identified.
 Oph. 84



 200 DAVID S. MOYER

 U. B. Cod. Or. 12.225 ? Oendang Oendang Kauer; cf. U. B. Cod.
 Mal. 6853 Or. 12.200 and TLVK H-813d-i.

 Van Ronkel 143
 Oph. 104

 Published Sources

 Jakobson, R.
 1968 Child Language, Aphasia and Phonological Universals. The

 Hague.

 Levi-Strauss, Claude
 1964 Le cru et le cuit. Paris.
 1965 "Le triangle culinaire", L'Arc n? 26.

 Moyer, David S.
 1975 The Logic of the Laws: A Structural Analysis of Malay Lan

 guage Legal Codes from Bengkulu, Verhandelingen van het
 Koninklijk Instituut voor Taal ?, Land ? en Volkenkunde
 vol. 75. 's-Gravenhage.

 1977 "The Fate of an Opposition in the Malay Speaking World: A
 Case Study in Secular Symbolism", in P. Maranda, (ed.), Sym
 bolic Production Symbolique, Anthropologica, N.S. XIX: 75-87.



 Levi-Strauss and Maori Social Structure
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 L'analyse traditionnelle de la structure sociale maori ne
 rend pas compte de Pimportance de la regie ambilineaire ni
 de la regularity de la pratique de la migration des groupes. En
 plus, elle ne nous permet pas de postuler aucun lien entre
 l'organisation des groupes locaux et I'ideologie maori exprimee
 dans la mythologie ni dans les interpretations des sages. Les
 propositions sur le systeme maori eparpillees dans les ceuvres
 de C. Levi-Strauss (qui sont bien dans la tradition de Pethno
 logie francaise) nous mettent dans la bonne voie pour trouver
 une methode d'analyse plus efficace de cette structure sociale
 et de ses rapports avec I'ideologie.

 L'analyse proposee ici veut savoir quelles idees les Maori
 avaient sur la notion de frontiere et de distinction. Elle aborde
 dans ce but les notions de tikanga, de mana et surtout de
 hapuu. Au sujet des hapuu, Particle presentera des donnees
 sur leur genese, sur l'organisation formelle de leurs genealogies
 ainsi que sur leurs animaux gardiens. La genese d'une hapuu
 implique normalement qu'on redistribue le materiel genealogi
 que au sein du groupe en question, c'est-a-dire qu'on restruc
 ture les genealogies en utilisant pleinement leur potentiel am
 bilineaire. La hapuu represente done un principe de distinc
 tion (dans le sens philosophique) ainsi qu'un principe d'orga
 nisation sociale. Cette analyse s'inspire de Penseignement levi
 straussien en tant qu'elle propose un rapport d'homologie (mais
 non pas d'identite) entre I'ideologie et la structure sociale.

 * I gratefully acknowledge the financial help of the Maori Purposes Fund
 towards the field research done for this paper in the years 1960-61, and of
 the Canada Council and the Conseil National des Recherches Scientifiques

 whose scientific collaboration programme enabled me to work on the theo
 retical aspects in Paris in the summer 1976. I also thank my wife, Mrs. Ziska
 Schwimmer, for her help during the original field research period.



 202 ERIC SCHWIMMER

 This brief note* is written as part of a collective homage to
 Levi-Strauss. It is offered as a mere instance of what I learned
 from Levi-Strauss about the analysis of ideologies. On the topic
 chosen, Maori social structure, I must be rather fragmentary, due
 to lack of space. It is, however, apposite, even though Levi-Strauss
 himself has expressed himself on the New Zealand Maori only in a
 few brief fragments of three of his works. I have found those frag
 ments so masterly that whatever I have to say here, is perhaps no
 more than footnotes. They contain, furthermore, very good exam
 ples of what I take to be the four chief elements of Levi-Strauss'
 contribution to the study of ideology. In keeping with the perspective
 of this volume of homage, I shall refer first to these four elements,
 and sketch subsequently my ideas on the direction we ought to take
 in the study of Maori social structure. The second section will be
 an elaboration, on an ethnographic level, of the first.

 I

 It appears to be inherent in the genius of Levi-Strauss that he
 was often to contribute crucially to the study of cultures in which
 he never specialised, by interpreting them as part of a larger com
 parative model and thus revealing some dimensions that had re
 mained hidden in far more detailed studies by previous scholars.
 Such contributions were often offered merely in passing, in works
 whose real objective was seemingly wholly theoretical. I find I had
 nonetheless to distinguish in Levi-Strauss's writings his very real
 empathy for cultures he knows only slightly from his broader theo
 retical pursuits. Many think that he analyses ideologies to make
 theory. I like to imagine that he makes theory in order to analyse
 ideologies.

 The first element, with regard to his analysis of the Maori
 ideology, is Levi-Strauss' place in a distinctively French anthro
 pological tradition. The first analyst of Maori ideology, we may
 recall, was Diderot (1774) in his postcript to Bougainville's Voyages.
 It might be said that nobody has been able ever since to think about
 Polynesia and totally forget Diderot's presentation of the debate
 about love between the Maori chief and the missionary. The first
 Frenchman who did a professional anthropological analysis of
 Maori culture was Hertz (1970), choosing for special attention the
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 collective representation of death and the preeminence of the right
 hand. In the first of these essays, he brought^ out brilliantly the
 Maori notion of community, in the second, the Maori notion of
 chieftainship. Hertz learned the Maori language and left behind
 him elaborate manuscripts on the Maori, with special reference to
 guilt and expiation.

 It was when he wished to edit these manuscripts after Hertz'
 untimely death that Mauss began to study Maori language and
 culture, an interest we see reflected in his essay on the gift (Mauss
 1950: 159: fns. 1, 2; 315: fn. 1). Additionally, he presented, during
 his lectures at the ficole des Hautes fitudes in 1932-35 and 1937-38,
 the first truly scientific study of the great Maori myth cycles, which
 he compared to the great cosmologies of antiquity (Mauss 1969:
 154-61, 188-91). These lectures, never published, are important in
 anthropological history because of their influence on those, like
 Levi-Strauss and Dumont, who followed them. Inspection of Mauss'
 surviving work suggests that when Levi-Strauss refers to the Maori,
 it is most often in friendly polemic with his master to whom he
 nonetheless often acknowledged his debt. When Levi-Strauss pro
 poses, in later work, that the borrowing of cultural matter often
 involves opposition and transformation, this principle seems to
 apply well to the relationship between Mauss' work on the Maori
 and Levi-Strauss' own.

 * * *

 Levi-Strauss' first excursion into* Maori ethnographic analysis
 was in his study on split representation in art, in which the Maori
 were grouped together with the tribes of the Northwest Coast, the
 Caduveo, and the Chinese (1944-45). The general purpose of that
 essay was to introduce the concept of homology, in that he dis
 covered, in all the four cultures above-mentioned, the same basic
 dichotomies (carving and drawing, face and decoration, person
 and impersonation, individual existence and social function, com
 munity and hierarchy), found equally on the level of art ? in
 double representation ? and on the level of social structure, ?
 in man's rigidly marked position in the cosmic and social hierarchy.
 From this essay, we retain, first, the notion of homology between
 cultural levels which is one of the key concepts in Levi-Strauss'
 analysis of ideologies and secondly, an interpretation of the split
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 representation motif in Maori art which links usefully to tattoo
 and to hierarchy.

 * * *

 The introduction (1950) to Mauss, Sociologie et anthropologie
 became the occasion, first, of Levi-Strauss' most sustained polemic
 with Mauss and secondly, of another brief incursion into Maori
 ideological analysis. It was here that he challenged Mauss' attempt
 to explain the principle of reciprocity by a somewhat mystical
 concept, the spirit of the gift, which Mauss (1950) borrowed from
 the Maori concept of hau. Drawing (for the first time in his
 writings, I think) a clear distinction between indigenous conscious
 models and scientific ethnological models, Levi-Strauss said (1950:
 xxxix):

 "Ce n'est pas une raison parce que des sages maoris se sont pose
 les premiers certains problemes, et les ont resolus de facon infiniment
 interessante, mais fort peu satisfaisante, pour s'incliner devant leur in
 terpretation.' '

 In order to explain the principle of reciprocity, Levi-Strauss
 clearly preferred to rely upon Wiener's cybernetics rather than the
 spirit of the gift. It was an important step, from traditional ideo
 logical systematics to mathematical models. But it was interesting
 that it had to be, of all cultures, the Maori that led to this polite
 rebellion. Levi-Strauss has sometimes been criticized for a supposed
 contempt of indigenous models. It is significant that, as a target
 for condemnation, he chose one of the most subtle, most sophis
 ticated, most persuasive of cosmologies and one that had been
 the object of special admiration among Parisian anthropologists,
 namely the Maori. If there is any contempt in the sentence I
 just quoted, it is not directed at the indigenous culture but rather
 at the obscurantism and mystification of some of his own con
 temporaries. In any case, Levi-Strauss has since taken many op
 portunities to declare his admiration for stone-age philosophers and
 his lack of admiration for philosophers closer to home.

 * * *

 In Le Totemisme aujourd'hui (1962), Maori sociology and
 religion are invoked to argue that totemism is no phenomenon
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 sui generis, but a specific instance in the general field of relations
 between man and the objects of his natural environment. Levi
 Strauss classes Maori culture as totemic on the ground that it links
 individual animals, plants and mineral objects with social groups,
 by relations of descent, respect, sacrifice, advice, support, etc. At
 the same time, however, the cosmic genealogies of the Maori
 present all natural categories and human groups as descended from
 the same primal parent or parents (monogenesis) and thus as kin
 to one another. It follows that no individual belonging to "the
 three great orders of nature" is "fit in itself to play the part of
 ancestor in relation to any particular human group" (Levi-Strauss
 1962: 42-3). Such would be possible only in a system where "clans
 are considered as originating from different species" (as among the
 Aborigines, the Ojibwa, the Tikopia) and which would thus be
 polygenetic. If I understand this argument correctly, it means that
 because the Maori regards himself as genealogically linked to the
 species of both shark and owl, he cannot set up two distinct social
 categories such that one of them is exclusively associated with an
 (individual) shark ancestor and the other with an (individual) owl
 ancestor.

 When Le Totemisme aujourd'hui first appeared, I was working
 on an essay entitled "The Guardian Animals of the Maori"
 (Schwimmer 1963). I thought I had found precisely what Levi
 Strauss claimed to be impossible, namely a community where one
 subtribe (hapuu) claimed ancestral affinity with a shark and the
 other with an owl. They were individual animals with special
 markings, occasionally encountered by men and then acting as
 guardian animals to their groups; their names appeared also in
 genealogies as human ancestors, associates of the animals of the
 same name. There was no doubt of the exclusive attachment of
 these animals to their social groups because the shark, for instance,
 helped his own group but was as nasty as any other shark to those
 who were not his descendants.

 Having discovered this difficulty, I did not exploit it as an
 argument against Levi-Strauss' theory of totemism, but my attempts
 (in 1963) to resolve it in the framework of that theory were some

 what deplorable. I shall therefore try once more. A problem found
 in any "monogenetic" ideology is that it needs to account for the
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 existence, in empirical reality, of mutually exclusive categories,
 both in the natural order (species) and in the human order (bounded
 human groups). The Maori sages were, of course, aware of this
 problem, as evidenced by their use of a concept tikanga (the
 particular function or distinctive behaviour of each type of being)
 to which Levi-Strauss makes clear and explicit reference. But the
 same sages were well aware that one does not resolve a difficulty
 by just giving it a name; how did they explain it?

 Levi-Strauss did pose this problem in his brief discussion and
 suggested an answer which is logically impeccable. He found in a
 work by Prytz Johansen (1954) a semantic discussion of a fairly
 obscure Maori concept called tupu glossed by that author as "the
 nature of things and human beings as unfolded from within". By
 an ingenious interpretation of Prytz Johansen's text, Levi-Strauss
 opposed this concept to the concept of mana "which comes from
 without and thus constitutes by contrast a principle of indistinction
 and confusion" (Levi-Strauss 1962: 44). If we accept this cons
 truction, it provides a logically consistent model reconciling mono
 genesis with the fact of mutually exclusive categories. It is to Levi
 Strauss' great credit that, in contrast to most other anthropologists,
 he saw the need to seek a solution to the boundary problem on the
 level of Maori ideology.

 Yet, there are considerable problems with this supposed op
 position of tupu and mana. First of all, as an opposition, it has no
 other authority than, precisely, Prytz Johansen. No Maori has ever
 suggested an opposition between these two terms, and the Danish
 author introduced it only as a device in semantic analysis. Tupu
 is normally the opposite of mate: growth and decay, the waxing
 and the waning of the moon. The gloss of mana as a principle of
 indistinction and confusion is derived directly from the theories
 of the Annee sociologique school, but only partly confirmed by
 Prytz Johansen. It is not confirmed either by Firth's careful en
 quiries (1941) nor by Valeri's recent analysis of mana based on
 Hawaiian sources (1975). Moreover, in my own field data, the
 term mana was actually applied by informants to the guardian
 animals themselves ? the shark and owl mentioned above were
 referred to as mana. As these mana helped to define the boundaries
 between social groups, it was hard to see here a principle of in
 distinction and confusion.
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 Fortunately, Levi-Strauss' theory of totemism need not depend
 on his discussion of tupu and mana. The Maori did have a very
 clear explanation of the origin of tikanga and his explanation is
 easily accessible to any Polynesian specialist. The humble task of
 the present essay is to substitute the right ethnographic data which
 strongly support the general theory. The usefulness of such a
 modest service lies in the light it can cast on some rather fundamen
 tal issues of Maori social structure. These issues have proved in
 tractable in the past; if I am able to make any progress with them,
 this is only because Levi-Strauss, in the passage discussed above, has
 asked the right questions and offered the right context for re
 solving them.

 II

 There has not been to my knowledge a full analysis of Maori
 social structure, neither on the basis of a communication model
 (giving proper weight to exchanges of women and of gifts) nor even
 on the basis of any other model. Certainly, there has been little
 recognition by students of the Maori of the possibility of an ho
 mology that may exist between the level of social structure and
 of genealogy. The present paper cannot hope to fill these vast
 gaps in the anthropological record, but it is possible to outline
 the implications of the problem in Maori ideology, raised by Levi
 Strauss, namely how mutually exclusive categories were constituted
 at various levels of culture, including the level of social structure.

 It is best to start with the cosmologilcal level and with the
 way the world has evolved according to Maori mythology and
 genealogy. Here the first state is the separation of heaven and
 earth, the primal parents, by their six sons, to take the simplest
 version (Grey 1855). The second stage leads to a state of perpetual
 strife between the six sons who, thereafter, occupy separate domains
 such as lower sky, sea, forest and so on. In the third stage, each
 of the sons produces appropriate offspring, in the shape of animals,
 plants, fish, winds, and of course men. Now the distinctive nature
 of these creatures, their tikanga, is not determined by the genealogy
 alone but also by the strife as recorded in the mythology.

 Primal strife, i.e. between the sons of the primal parents im
 mediately following the primal separation, resulted in two kinds
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 of relationships: equality where neither brother could defeat the
 other (as Tumatauenga could not defeat Tawhirimatea) and hier
 archy where one brother (Tumatauenga, ancestor of man) drove the
 others to particular bounded domains where they remained fixed,
 such as the sea, the forest, the sweet potato garden, the hideouts
 of the fernroot. In these bounded domains, each has a particular
 function in the service of man, as well as distinctive behaviour
 proper to each species. Maori mythology does therefore explain
 the origin of tikanga by the principle of strife.

 While man thus asserted his superiority over other species from
 the beginning, this was not conceived as absolute, but exercisable
 only in as far as man knows the mythology and the appropriate
 rites for each species and respects its tikanga for it is only by
 showing this respect that man wins collaboration from the other
 species. Exploitation, or control, therefore depends on two con
 ditions establishing primacy and obtaining collaboration. Each
 natural category and social group, confined by the categories and
 groups it was unable to defeat (and man himself could not defeat
 the winds of the lower sky; was defeated by death when Hinenuio
 tepo killed Maui), has within those limits inalienable powers that

 must be respected if collaboration is to be obtained from it.

 Having thus proposed a meaning for the term "tikanga", I
 wish to clarify the far more difficult concept mana. This term has
 ethnographic as well as theoretical value. It is useful to have a
 theoretical term to describe the magical operations whereby com

 munication is presumed to occur between the natural and social
 orders. The Maori did presume that some men were endowed with
 extraordinary power which they drew from the world of spirits
 and they did apply the term mana to that power, communicated
 by the order of nature to the order of culture by the mediation
 of special people said to be endowed with mana. From this view
 point, mana is indeed a principle of indistinction and confusion,
 in that it breaks through the boundaries of the different orders
 and communicates between them.

 Yet, if we go from this theoretical aspect of mana to the
 ethnographic level, we do find quite definite boundaries outside
 which it could not be exercised. Here it may be useful to turn
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 briefly to Prytz Johansen's semantics. He glosses mana as (pri
 marily) "fellowship" but this has a dynamic aspect also, in the
 sense that the fellowship "unfolds" or "has efficacy" over the
 area over which the mana-endov/ed individual's dominion extends;
 such fellowship likewise implies that it is given or shared among
 those included within it. Such an area could be extended, chiefly
 by war; above all, it must be maintained by keeping up relations
 with the people and by occupying the land contained within the
 mana. One may therefore say that "vertically" mana is a principle
 of indistinction and confusion, but "horizontally" it is bounded, its
 boundaries being defined by the existence of another mana on the
 other side of the boundary and as yet undefeated. Within the bound
 ary, mana is by no means an absolute power but a somewhat
 hierarchised exchange relationship depending on the consent of
 all concerned. Specifically, mana implies the ability to obtain
 assent but not exactly obedience.

 The above propositions apply equally to mana in social relations
 and to mana in relation to natural categories. We lack space to de
 monstrate the homology between these two types of relations, but
 evidence such as that of Prytz Johansen 1958, on the myths and
 rites concerning the sweet potato, shows that the beliefs and prac
 tices concerning the annual cycle of this vegetable correspond very
 closely to the history of the human race as told by the Maori.
 The sweet potato, thus, seems to live the whole of human history
 every year, though as one might say on a vegetable level.

 With regard to the social boundaries of mana, there is vast
 untapped evidence, some of which we collected during fieldwork
 in the Whangaruru District. There is a type of myths or rather
 legends that have been ignored by investigators as, from the view
 point of mythography or the anthropology of religion, they seem
 to have little to offer. I refer to tales that recount the history of
 tribes or subtribes and that contain little except a list of places
 visited by the hero, persons encountered by the hero, groups fought
 by the hero and his followers. Every tribe or subtribe has such
 stories, which tend to be very uniform in construction.

 They do, however, teach us the Maori concept of boundary.
 Staying with the Whangaruru example, we find the following
 principles: (1) the tribal ancestor visits the principal places of tribal
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 settlement, more especially those at the boundary of the tribal
 territory; (2) he encounters at the boundary the principal ancestor
 of another tribe; (3) he meets an ancestor of the other tribe in
 battle, wins or is defeated; (4) his visits to various places along the
 boundary are marked by names he is supposed to have given them
 as well as to magical powers (of divination, etc.) he is supposed
 to have installed there (Piripi 1961-62).

 The concept "the mana of the tribe", at least at Whangaruru,
 must be understood partly in a metonymic sense: they tend to be
 spirit beings, familiars of the tribal ancestors, in some way attached
 to the tribal territory, sometimes appearing in the bodies of
 particular birds, rocks, etc. The Whangaruru people called them
 selves Ngati Wai, a name they explained by saying that their mana
 all came from the sea. This statement did not refer to an indistinct

 spiritual essence, but to particular nameable manifestations such as
 individual sea birds, sharks and so on, rocks, caves and other land
 scape features, containing the specific mana (in the metonymic
 sense of "powers") that made up the total mana of the tribe. Just
 as the specific mana manifest themselves characteristically within
 the tribal territory and rarely beyond, so the tribal mana, in general,
 is solidly anchored only in the tribe's territory. Legends about tribal
 ancestors tend to mark the boundaries of that territory, especially
 where these are contested, because the phrase: "Manaia visited
 place X", in a Ngati Wai legend, is equivalent to saying: "place
 X is part of Ngati Wai territory".

 In spite of all this, Levi-Strauss is still correct when he says
 that mana "comes from without" in the sense that it is thought
 ultimately to enter the world of men from a spiritual realm, or
 rather from particular spirits often embodied in particular animals
 of particular species. We cannot, however, reject Durkheim's
 theory by which mana, in this sense, became associated with the
 totem, for as we have seen mana, in Whangaruru, is used metony
 mically to designate the totem.

 On the other hand, we cannot agree at all with that part of
 Durkheim's theory which asserts that the totem, or mana, in this
 sense, is the ideal representation of the group itself. The Maori
 totem, if we must use that phrase, is always an associate. This
 associate may bear the name of an ancestor but this is a way of
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 commemorating the ancestor by the name of his familiar; the
 Maori never think of a relation of identity between ancestor and
 spirit associate. In other words, the notion of mana is not directly
 concerned with the genesis and constitution of human groups.
 Levi-Strauss was entirely correct when he wished to find some
 quite different Maori concept to account for group genesis and
 constitution. It is only for specific ethnographic reasons that I
 do not think the term tupu can carry this heavy conceptual burden.
 As I already indicated, this term does not really refer to much
 more than to the waxing and waning characteristic of the individual
 biological life cycle. Certainly, Prytz Johansen quotes some interest
 ing metaphoric uses of the term, but they do not go beyond life
 forces found within individuals. It is more useful to look for more
 community centred concepts to account for Maori group genesis
 and constitution.

 The present paper is no more than a sketch; it presents no
 more than hypotheses. One hypothesis is that Maori thought takes
 the community as primary and the individual as defined by col
 lective ancestral features. This is in any case the implication of
 Levi-Strauss' paper on tattoos. Here he distinguished the bio
 logically given face and the socially given markings of tattoo,

 masking the face, which define the social personality. The terms
 tupu and mate are specifically attached to individual biology; the
 genesis and constitution of the group cannot be thought in those
 terms. I propose that the most useful concept for thinking about
 them is that of hapuu, a term which in its primary meaning de
 notes "pregnant". It thus means, in the most literal sense, "genesis
 from within" and if we are looking for an opposite to* "genesis
 from without" (= mana), perhaps this is the term we need.

 The objections to this suggestion are daunting indeed. The
 term hapuu is familiar to Maori ethnography but solely in the
 context of social structure. It has been the subject of fierce debate,
 with respect to "limiting principles" supposedly required to explain
 the functioning of ambilineal descent systems. Drawing on evidence
 from many parts of Oceania, the discussion (carried on by Fortes
 (1969), Leach (1962), Firth (1963), and Scheffler (1964), among
 others) posed the question that in an ambilineal system, the descent
 principle by itself does not specify without ambiguity who is and
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 who is not a member of any particular local group. Every individual
 can claim descent from a multitude of ancestors which thus would

 theoretically give him claim to land in many localities where others
 have rival claims. The key assumption in the debate was that in
 Oceania, like anywhere else, there must be purely local groups and
 that these must adjudicate between the claims of those who ask
 for land in the locality. Fortes, in particular, invoked the analogy
 of a limited liability company whose stock is owned by a number
 of registered holders. In his view, a "descent group' is a group
 where the principle of descent suffices to determine how the stock
 should be allocated. Therefore, one cannot talk of "descent groups"
 in non-unilineal systems. Leach agreed with this view, but Firth,
 Scheffler and many other Oceania specialists insisted that such
 local groups as one finds in Oceanic ambilineal systems are still
 essentially descent groups, in that descent is a necessary qualifica
 tion. They introduced, in addition, certain principles of limitation,
 excluding certain classes of consanguines from ownership in local
 groups.

 It is a long way from such discussions of limited liability to
 the more ideological questions raised by Levi-Strauss. Yet, all these
 authors are talking about the same cultures. They seem to imply
 that there is a hard division between a level of "structure" (in the
 Levi-Straussian sense) and of "organisation" and that the question
 regarding the local groups is related only to "organisation". The
 position taken in the present paper is, however, that the hapuu
 sets up distinctive social categories by a specific structural principle
 different from that of the tribe and intelligible as part of the Maori
 cognitive system. Throughout the debate, it was more or less
 assumed without question that the hapuu is in fact a local group,
 even though the ethnographic evidence for such an idea is by no
 means solid. It is good to see that this assumption was recently
 questioned by Webster (1975), but his evidence was not quite
 sufficient to demolish it altogether. Nor can the present paper do
 so, as full treatment of the issue would require a very detailed
 analysis of the available data on hapuu formation, splitting and
 fusion, as well as on migration patterns, an important but wholly
 neglected area of investigation.

 Webster does make, however, one crucial point that will be
 hard to dispute. Firth's analysis of Maori society starts from an
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 assumption that the system, though nominally ambilineal, was in
 fact strongly biased towards patrilaterality: he noted that patri
 links had higher status than matrilinks and believed that matrilinks
 were of minor structural significance. Webster's inspection of
 genealogies, like my own, suggested that even if matrilinks were
 numerically in the minority, they were structurally crucial in that
 they enabled individuals to link themselves to those ancestors to
 whom they wanted, in a particular political context, to be linked.
 It was important for the Maori individual to trace genealogical links
 with particular individuals with whom, for one reason or another,
 he wished to be allied. To achieve this objective, an individual
 would not hesitate to use uterine links, and it is for that very
 reason that they were, in fact, remembered. With regard to hapuu
 formation, the crucial question to ask is therefore: how many
 individuals in the hapuu can trace themselves to the hapuu ancestor
 by purely agnatic links? In the hapuu I know, that number is very
 small indeed.

 The genealogies I have and the many I have not recorded but
 heard chanted are composed of three kinds of "units":

 1. Units of the form: A begot B, B begot C, where C is direct
 ancestor to ego;

 2. units of the form: A married B, they begot C, C begot D,
 where D is direct ancestor to ego;

 3. units of the form: A married B; they begot C, D and E; C,
 D or E begot F, where F is direct ancestor to ego.

 Units of form (2) serve to establish a link between two lines,
 namely the ambilineage of A and the ambilineage of B. Thus, the
 ego who chants the genealogy is concerned to do two things si
 multaneously,

 (a) to show his own descent from a hapuu ancestor who can be
 traced through A;

 (b) to allow the person or persons who hear the genealogy to
 acknowledge kinship with himself by reciting their own
 genealogy, in such a form that B will be included in it. As B
 is obviously female, it would be impossible to establish any
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 link between ego and alter unless alter had females in his
 genealogy.

 This necessitates that genealogies contain units of the form
 (3) as stated above. Such units will contain ail the remembered
 children of a particular pair of ancestors, i.e. the daughters as well
 as the sons. Let us say that in the phrase "they begot C, D, and
 E", C and D are male and E female: if E can then be quoted
 as the wife of one of alter's ancestors, ego has established a link
 with alter. This establishes kinship, but not descent from the same
 ancestor.

 On the other hand, if E, in the above example, is the mother
 of alter, or of alter's direct ancestors, the genealogy has established
 that ego and alter have the same hapuu ancestor, that they are part
 of the same line, in fact, both are descendants of couple A = B.
 Now, in such a case, alter will of course know other genealogies
 where he traces himself to another hapuu ancestor through E's
 husband, but in as far as he wishes to claim affiliation to ego's
 hapuu, he will quote the line that traces E rather than E's husband.

 One may therefore regard units of type (2) and (3) as knots
 in a genealogy. The preference for male names Firth has rightly
 noted should not obscure the extreme importance of the female
 names in hapuu structure, for the female names constitute the
 knots that tie together the different lineages of the hapuu.

 This brings us to the question of the formation of hapuu. It
 has often been said that families "become" hapuu through normal
 growth, i.e. that they represent a segmentation of single lineages.
 There may be cases of this but, as Webster (1975: 124) rightly says:
 "This neglects the more usual process as whereby membership
 gradually shifts between cognatic descent groups and some flourish
 while others wane, first described by Gifford (1929) for Tonga".

 I refer here particularly to the example of one hapuu of Whan
 garuru for which I analysed the genesis in detail, that of the de
 scendants of Tautahi (Schwimmer 1963: 402) who (as in other
 cases found by myself, Elsdon Best and others) was a visiting
 stranger. All hapuu members were in fact his descendants either
 by one of his two local wives, or by his other wives. I showed
 also that the hapuu was not constituted until seven generations



 LEVI-STRAUSS AND MAORI SOCIAL STRUCTURE 215

 after this presumed visit, and that it took some generations after
 this until all those who could trace descent from Tautahi in fact
 chose to do so and call themselves Ngati Tautahi. What resulted
 was in fact a political formation which linked together the people
 of the whole of the Whangaruru peninsula, while excluding the
 people of the adjoining mainland. It joined together a number of
 older hapuu, four of whom were still resident of the peninsula at
 the time of investigation. Though these hapuu still existed as
 names, their members found it to be advantageous to emphasize
 for most purposes their affiliation to Ngati Tautahi, to use a
 common cemetery, respect a common mana ? a shark in the
 harbour, etc. They used uterine links to get into the genealogy.

 This example shows that the term "local group" describes the
 formation rather inadequately. If we have to describe it by a
 western analogy, the term "political federation" would be more
 adequate than "joint stock company", because the "purpose" of
 the combination was political rather than economic. The hapuu
 across the harbour, Uri o Hikihiki, was numerous, unified and
 dangerous, at the time when hapuu formation took place. Even
 when peace was firmly established in New Zealand, the two hapuu
 engaged in political rivalry in which unity was highly expedient
 for the peninsula. With regard to economics, or more precisely
 land, the unity of the different constituents of the hapuu was less
 complete, as each lineage was still very much identified with their
 own block of lineage land. The "principles of limitation" proposed
 by Firth (1963) do not really apply to such a case, as (a) the various
 lineages could not have joined the hapuu by such criteria; (b) as
 the lineages had their own land, limitation would have served no
 purpose. I believe that close study of the history of other hapuu
 would reveal such cases to be anything but unique, but I cannot
 go further here than propose the hypothesis.

 In order to understand the hapuu, several notions thus need
 to be revised. While it was often a local economic, political, ritual
 and military unit, the vicissitudes of war often split up and dispersed
 the hapuu, so that it became fragmented and reunited by the ex
 pediencies of the moment, as Best's Tuhoe illustrates many times.
 There seems to have been much migration by hapuu, parts of
 hapuu and between the constituent parts of dispersed hapuu. It
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 may well be that such migrants were not always well received by
 those from whom they asked asylum, but there were other cases

 where strong-armed kinsmen were gratefully received by groups
 eager for allies. I do not know of any study which establishes the
 relative weight that was given to land shortage as against the at
 tractions of hospitality and alliance. All I know is that the
 orientation of Maori culture is towards inclusion rather than
 exclusion. Furthermore, the emphasis on occupation as necessary
 to justify a claim to land ownership has been magnified by the use
 of this criterion by Maori land courts at a time when the
 conditions were vastly different from pre-contact times. My
 only suggestion is that we should give more emphasis to the political
 question of alliance than to the economic question of limitation.
 It is clear that when, for instance, a Ngati Tautahi marries an
 Uri o Hikihiki, his choice of residence (virilocal or uxorilocal) is
 at the same time a choice of political allegiance and that, after
 the third generation of residence among, say, Uri o Hikihiki, it
 might not be easily possible to cross the harbour and settle on the
 other side.

 Yet, it is important to know just what happened in those three
 generations: with whom did the family in question ally itself po
 litically during that period? Did they do anything, in that period,
 to help the Ngati Tautahi, their kinsmen across the harbour? Did
 they attend the funerals? And, as Firth rightly emphasizes, did they
 light fires on their peninsula land? If they did none of these things,
 it is not only the "third generation rule", but a long-standing
 political fact that would separate that family from the peninsula.

 Furthermore, it needs emphasizing that hapuu are not, as is
 often supposed, segments of tribes. Of twelve hapuu surveyed in
 the Whangaruru district in 1960-61, there were only five all of
 whose members were members of the tribe Ngati Wai of which
 the twelve hapuu were supposedly segments. For the other seven,
 it was established that a large part of the hapuu membership did
 not have tribal affiliation with Ngati Wai, even though the hapuu
 as a whole, were classified as belonging to Ngati Wai. The dis
 crepancy was explained variously, but it was always related to
 migration histories coupled with intertribal marriage. It is not
 only possible but it is a fact that hapuu founders are not always
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 members of the tribe to which the hapuu itself becomes later af
 filiated (e.g. Tautahi was a Ngapuhi but the Ngati Tautahi were
 Ngati Wai; see also Best 1925: 210-34) so that some descendants
 of the hapuu ancestor may well be unable to trace descent to the
 tribe of which the hapuu is supposed to be a segment.

 Let us now return to the broader perspective. There is a sad
 lack of documents in which Maori theorize about this concept of
 hapuu. When I worked in Whangaruru, there was a good deal of
 discourse about the hapuu, but practical rather than philosophical.
 There was talk of an argument between the chiefs of Ngati Tautahi
 and Uri o Hikihiki that was supposed to have occurred in the
 1890's. The former claimed to have had a dream of crossing the
 harbour so that henceforth, the two hapuu would be one. The
 answer of the chief of Uri o Hikihiki was to the effect that he has

 also had a dream, namely that the mat of the Ngati Tautahi chief
 would be pulled from under him on his arrival. These two dreams
 were quoted to me to show that the two hapuu had remained
 separate and would not unite.

 I also enquired from the members of the smaller hapuu who
 had fused with Ngati Tautahi as to why they had done so. Shorn
 of symbolic flourishes, the answers amounted to their "looking to
 Tautahi" as a means of establishing their political unity. All these,
 of course, are testimonies too late to give more than a hint of
 pre-contact ideology. I ought to add that the term hapuu was
 sometimes applied to what in fact was the whole of the Ngati Wai
 (i.e. technically an iwi or tribe) whereas the term iwi or whaanau
 was also applied to what was in fact a hapuu. We should therefore
 be careful not to put too heavy a philosophical load on such a term.

 However, we have made some novel hypotheses. Hapuu are not
 segments of tribes: some are multi-tribal. Hapuu are descent groups:
 they recruit their members exclusively from descendants of one
 ancestor, so chosen that all the people it is politically expedient
 to unite can in fact be united under the name of that ancestor.

 At the same time, hapuu are political creations within the context
 of local alliances and oppositions: in that sense they are local
 groups. Further, they are well adapted to a system where migrations
 are frequently "unavoidable, in that they are often dispersed, and
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 in that their segments fuse easily with other hapuu. Their mode of
 constitution requires that they be fairly strongly ambilineal, but
 political factors limit the possibilities of plural membership that
 might be open by pure descent criteria. This is because hapuu are
 constituted in opposition to other hapuu; great political effort of
 unification is required in setting them up, so that they are normally
 generated under condition of political stress. The tribal affiliation
 of hapuu is determined by the location of the hapuu members at
 the time the hapuu is constituted: if it lies within the boundaries
 traced by Manaia, the ancestor of Ngati Wai, the hapuu will
 classify itself as Ngati Wai even if the founder happens to be a
 Ngapuhi. Unfortunately, it was impossible to gather significant
 data at Whangaruru about the tribe (iwi) as this unit of structure
 was defunct at the time of my study. General ethnographic data
 suggest that it was the paramount chief of the tribe who received
 and transmitted to his people the mana of the tribe. A distinction
 was made between this tribal mana, inhering in the tribal chief
 and his direct lineage, and the chiefs of the hapuu to whom that
 kind of mana was not necessarily attributed. The individuals whose
 mana (in the ancient tribal sense) was said to be highest belonged
 to neither of the two dominant hapuu of Whangaruru, i.e. neither
 to Uri o Hikihiki nor to Ngati Tautahi, but to a small hapuu
 named Ngati Awa whose members were always treated with special
 honour and were the only Whangaruru people to whom the term
 mana in the traditional sense was ever applied. I conclude, very
 tentatively, that high mana was attached to the senior lines of a
 tribe, but not necessarily to those of a hapuu.

 If my analysis is correct, we may contrast iwi and hapuu in
 that the former unit would reproduce from generation to generation
 the mana of the society, in its sacral as well as political aspect
 whereas the hapuu was essentially a dynamic and generative unit,
 formed anew every few generations, often with a new name, and
 each time with an eponymous ancestor selected to bring together
 the people who happen at the time to have settled in the area that
 is being restructured. It is very possible that the men with the
 highest tribal mana would hesitate to become involved in the re
 orientations needed to join new hapuu, except if such hapuu were
 centred of an ancestor who was a direct agnatic ancestor of the
 highly ranked persons in question. For this reason, Ngati Awa
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 refused to join the larger hapuu, which they could have done by
 citing uterine links. Their status was high enough for them to be
 able to stand aloof as a separate hapuu, small though it was. For
 military purposes, such hapuu would be allied to one of the larger
 ones.

 The anthropological interest of hapuu formation lies in the
 restructuring process itself. Two requirements seem to be minimal:
 the new hapuu ancestor must be a direct ancestor of the chief who
 sets up the hapuu, and preferably the chief must be related to the
 ancestor through a senior agnatic line. Secondly, the ancestor must
 be so chosen that all the people whose political support is being
 sought will qualify, genealogically speaking, for membership in the
 new hapuu. On the other hand, it is not required that the new
 hapuu chief be born in the area. In fact, he is not infrequently a
 newcomer who has married into the district, but who has ancestral
 connections there. Thus, the man who set up Ngati Tautahi, Te
 Kauwhata, was a Ngapuhi immigrant. He was a direct descendant,
 in a senior agnatic line, to Tautahi by Tautahi's senior (Ngapuhi)
 wife. This made him senior, in Ngati Tautahi, to the Ngatiwai
 members of the hapuu all of whom were of course descendants by
 Tautahi's junior (Ngatiwai) wives. While such a formation would
 have no attraction for the high aristocracy of the district, it provided
 a good opportunity for those a little lower down, to engage in
 successful status rivalry in a useful new organization.

 In this connection, it is suggested that tribal chiefs, though
 invested with the greatest mana, the most superior mana, were not
 the sole mediators between the human and the spiritual world.
 There were, in addition, the various classes of magicians and di
 viners; there were, moreover, the guardian animals, already dis
 cussed above, who might show themselves to any individual
 descended from the ancestor associated with them. It was precisely
 this class of beings that tended to become specifically associated
 with the hapuu. We can now answer the question with which I
 opened the present essay. When the hapuu is generated as a dis
 tinctive category of men, a mana in the sense of guardian animal
 is simultaneously generated, as for instance the shark Tautahi, as
 guardian animal in the harbour, was supposed to be generated as
 dead-born child of Te Kauwhata, thrown into the harbour.
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 The very fact that this dead-born child was thrown into the
 harbour is highly significant, for such was totally forbidden by
 the rules of Maori religion. It was foreseeable that the spirit of this
 dead-born child would enter some kind of animal. But this is how
 hapuu are constituted: they do have spirit familiars. There is thus
 no generic difference between tribe and hapuu; the former is what
 the latter may well become in the fullness of time. From the be
 ginning, Maori social units have distinctive mana, but their im
 portance increases with time. It seems clear that the two basic
 principles of Maori social structure are essentially what Levi-Strauss
 guessed they were: monogenesis; and the genesis from within of
 distinctive bounded categories formed by the restructuring of the
 original genetic materials.

 The advantage of the model of Maori social structure I pro
 pose is that it accounts for the innovation of structures whereas
 the traditional model is very static and underestimates both mi
 gration and ambilineality. Maori social structure therefore does
 have, as Levi-Strauss already guessed, a principle of "genesis from
 within". The term hapuu, in which that principle is embodied,
 would then be cogent indeed, at is would not refer only to the
 pregnancy of an individual mother who gives birth to a descent
 group, but also to a community which gives birth to a new arrange
 ment of the available genealogical stock.

 I am aware that this theory needs testing with far more em
 pirical materials. There is however one indication, admittedly
 without demonstrative force, that some theory like the one I
 propose here must be correct. This is that the classical theories of
 Maori social structure have totally left out of account the capacity
 for genealogical restructuring inherent in a system like the Maori
 one. The brief summary I gave of the construction of genealogies
 shows that these genealogies have convenient "knots" that seem
 to be ideally suited to the restructuring of genealogies. The classical
 theories of Maori social structure seem to assume that these knots

 were little more than decoration. The model I have proposed here
 would make full use of these knots. It seems to me that, as a general
 rule, cultures do not create such features except if they have some
 use for them. But I know that this argument is no substitute for
 the detailed research that is needed.
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 To conclude, I would suggest that I have given an example
 of what can be achieved with Levi-Straussian methods of analysing
 ideologies: I have attempted to link the cosmological and social
 levels of Maori culture; I have deliberately overstepped the Maoris'
 own sophisticated accounts of their social structure so as to get
 to deeper realities; I have also, though only implicitly, introduced
 a comparative perspective, for the reader will notice affinities
 between my proposed model and the models recently developed to
 account for the mobile social systems of Melanesia.
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 Ideology and Elementary Structures

 DAVID H. TURNER
 University of Toronto

 RfiSUMfi
 Cet article demontre comment la vie sociale et Economi

 que s'organise selon des ideologies qui manipulent les elements
 materiels afin d'effectuer certaines sortes d'arrangements de
 production. On y compare les ideologies d'incorporation terri
 toriales selon des liens de parente ou de "reproduction". Les
 idees de Levi-Strauss sur "l'atome de parente" et la relation
 entre "structure" et "sentiment" sont reexaminees en fonction
 de ces ideologies.

 A kinship system does not consist in the objective
 ties of descent or consanguinity between individ
 uals. It exists only in human consciousness; it is
 an arbitrary system of representations, not the
 spontaneous development of a real situation.

 (Levi-Strauss 1968: 50)

 INTRODUCTION

 Needham has said 'there is no such thing as kinship, and it
 follows that there can be no such thing as kinship theory' (1971b:
 5). Insofar as kinship is taken to be relations of blood or re
 production (however procreation is defined), and insofar as no
 people have ever used just these ties as a basis for ordering activities,
 then it does indeed follow that there can be no such thing, at
 least, as a kinship system. And it follows that if there are no kin
 ship systems there are no elementary structures of kinship. In other
 words, Radcliffe-Brown's work on kinship based on his theory of
 'relationships of the first order' (1941), and Levi-Strauss's based on
 his 'atom of kinship', however brilliant they may be in their own
 terms, are quite beside the point. What they claim to be studying
 does not really exist.

 But if we accept that relations of reproduction within a cultural
 definition of the processes involved may be used by the people
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 practising them to construct models for ordering other kinds of
 relations and that relations of reproduction take their definition,
 in part, from still other constructs which we call forms of marriage,
 then we may at least proceed with the analysis of something,
 whether we choose to label it 'kinship' or not. For instance, property
 may be regulated by selecting a principle of continuity through
 males, through females or through both.

 A corollary is 'locality' or the relation of people to, and in,
 space. As in the case of kinship no people have ever used just
 proximity or territorial considerations as the sole basis for ordering
 their activities. But they have developed constructs out of this
 domain for ordering other kinds of relations. They have done this
 by contextualizing locality into domicile, meeting place, work
 place, birth place and so on in order to regulate such things as
 property rights and marriage.

 Kinship and locality, then, cannot be studied as objective,
 material relations; a constructed kinship and local universe is
 'given' in the human condition. Their domains are already classified
 and signified in terms of discrete human activities within their
 respective praxes ? which brings us to the question of production.

 Production has always taken place within a 'kinship' and
 'local' context, that is within an already structured universe built
 from relations of 'reproduction' and spatial arrangements. Produc
 tion activities both structure and are structured by these constructs.
 They structure them by requiring continuity in a particular form
 and by bringing people into a particular kind of working arrange
 ment 'on the ground' ? all in the interests of making a living.
 Production activities are structured by 'kinship' and 'locality'
 constructs in turn in that once particular spatial contexts are
 selected out and used as a basis for fixing and defining relations
 between people, and once particular 'kinship' associations are
 chosen over others to also fix and define people, the constructs
 themselves become determining, mediating forces in human activity,
 activity which is, first and foremost, concerned with production.
 It is in this sense that both 'kinship' and 'locality' are ideologies
 in the dual sense of the term (see Godelier 1976: 46). On the one
 hand they are the surface of social relations, a more or less accurate
 representation of the reality of the time, and, on the other, they
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 are an internal and necessary component in the relations of pro
 duction. That is, they both describe and structure people's on the
 ground interactions and activities. In this dual role as representa
 tions and mediations kinship and locality cease to be and become
 something else, a something else which is only partially what it
 once was, now standing as a human construct at a level of ab
 straction above its former, objective, self. Nature becomes culture;
 culture restructures nature.

 Like ideology, then, what we call 'material reality' also has
 a dual aspect: it includes concrete activities such as people pro
 ducing, reproducing and habitating, but simultaneously it includes
 activities formulated out of the constructs from these already
 constructed activities. In theory it is only under crisis conditions
 that these two layers of ideology are stripped away to lay bare the
 more fundamental layers of reality, but even here that reality is
 never grasped in toto in all its possible contexts in space and in all
 its possible connections through kinship, but is only partially
 consulted. New aspects of kinship and locality may be selected out
 to form the basis for reordering activities in the interests of new
 production requirements but they are selected out of an historically
 developed matrix.

 Strictly speaking, then, there is no such thing as kinship and
 locality but only 'kinship' and "kinship", 'locality' and "locality".
 The underlying concern with kinship and locality in human
 societies, then, is with developing, applying or reconsulting them
 as ideologies and partial ideologies in the service of ordering people
 and resources in the interests of human existence. The relationship
 of the four domains ? kinship, locality, production, ideology ?
 can now be expressed as follows:

 w production

 kinship *r locality

 "^ ideology
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 Here, kinship and locality are two mutually-exclusive domains
 from which are selected certain factors and relations to form the

 basis of ideologies leading to certain kinds of production arrange
 ments. There are two elementary forms of production association:
 on the one hand, people may group together in sufficient numbers
 over such sufficient resources that they can exist more or less
 independently of other people; on the other hand, people may group
 in such numbers over insufficient resources that they cannot exist
 independently but must establish alliance relations with other people.

 To effect the first arrangement people will apply an in
 corporative principle of group formation at some level of organi
 zation; to effect the second, they will apply a confederational
 one. The first formation is most effectively accomplished and
 maintained by selection and development of a principled) of
 association from the 'local' domain, and the second one from
 a 'descent' principle(s) in the 'kinship' domain.

 Although people may select a 'formal' principle of association
 from one domain over the other as the basis for ordering relations
 at some level, the other domain is, nevertheless, present in some
 form. However, the form it takes follows from the kind of principle
 which has been selected from the domain which is dominant in the

 society in question and which has been formalized in ideology and
 practice. In other words, people who utilize a 'kinship' principle are
 still related in space and 'space' but 'space' is here derived from
 a 'kinship' principle of order, not a 'locality' one. On the other
 hand, people who utilize a 'locality' principle still have kinship and
 'kinship', but here 'kinship' follows from the kind of 'locality'
 principle utilized.

 'Locality' in a 'kinship'-based society is, by definition, both
 residential and possessory. It is the nature of kinship-confederational
 logic that members or representatives be sent out, but maintain
 their association with the core. The territorial integrity of core and
 production group is thus fractured and 'locality' cannot develop
 as an integrated category reflecting the residential situation. In
 order to maintain the production base of the core group and the
 integrity of the residentially 'fractured' total group, locality be
 comes 'locality' and ownership develops as an ideological prin
 ciple, independent of residence. That is, members of the group
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 may live in one place while 'owning' another. 'The two dimen
 sions, genealogy [here, the 'kinship' principle] and social/territorial
 category [possessors and that which is possessed] are inextricably
 intertwined...' (Turner 1977: 32).

 The type of 'kinship' principle utilized to effect this proprietory
 relationship will, in turn, affect residential patterns in space, but
 indirectly through the mediation of the mode of production. If,
 for example, the society were matrilineal and the economy required
 that women remained collectively attached to the land of the 'linea
 ge', it would be the men who found themselves elsewhere through
 marriage. If, however, the situation were reversed, it would be the
 women who would be mobile on marriage.

 In a situation where the dominant principle of association is
 a 'locality' one, people will still have 'kinship' organization but it
 will follow from the kind of 'locality' principle utilized. For in
 stance, where people are contained within the territory of origin
 over the generations, in time ail members would come to be related
 in kinship terms. An ideology is then likely to develop closely
 reflecting this consequential arrangement. Here the 'kinship'
 system is likely to appear as a cognatic or genealogically-based one
 and would remain so as long as production associations continued
 to be formed within the territory concerned and did not become
 ordered primarily through the 'kinship' principle adopted.

 Kinship-confederational and locality-incorporative principles
 are 'elementary' in two senses: first, they are historically prior,
 structuring total social formations at a hunter-gatherer level of
 subsistence; second, they are universally applicable, expressing a
 logic of relations between elements at some level of any formation's
 organization. Hunters like the Cree of northern Canada, for
 instance, utilize a locality principle of group formation based on
 residence within a range in order to promote cohesion and co
 operation between fellow producers and to maximize pragmatic
 associations within the band. All share the same range and one
 may go anywhere within it and with whom one pleases. A con
 sequence is that conflict and competition are heightened between
 people of different ranges, but are reduced within the range. On
 the other hand, in a lineal-exogamous system of the kinship-con
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 federational type such as the Australians possess, conflict and
 competition is heightened between certain co-producers who live
 together, like husband and wife, while it is reduced between the
 owners of different territories through the gravitational process
 which draws people back to their respective homelands after mar
 riage but in association with representatives of these other groups
 (e.g., spouse, spouse's siblings).

 With the problem of the production community resolved at
 the band level systems like the Cree's allow a potential development
 which is precluded in systems based on Australian-like principles.
 Relations and associations can come to be based on the fact of
 coproduction itself. In lineal-exogamous systems, co-production
 simultaneously involves people with mutually exclusive ties through
 out one's lifetime (one becomes a spouse but does not cease being
 a sibling).

 In more complex societies, these two sets of organizing princi
 ples which are found relatively independently of one another in some
 hunter-gatherer societies, are intermingled but at different levels.
 In the modern non-ethnic nation state, for example, a territorial,
 residential ('locality') principle is employed as the basis for establish
 ing rights and duties and for promoting cohesion at the national
 (where you are born or reside for a specified time), provincial
 (where you reside), county and township levels. The same principle
 is now also employed even at the domestic level where many rights
 and duties stem not only from the marriage contract but also rest
 on the fact of common residence (see, for example the recent
 changes in the Ontario Family Law Act). Indeed, in the 15th
 century our word 'family' meant 'domestic group or household', a
 meaning it still retains today in addition to its more modern aspect
 ? 'a set of parents and children or relations' (see Silverman 1979
 for an extended discussion). In the context of the nation state,
 none of the groupings mentioned above is a production grouping
 except, on occasion, the family. But, as we would expect in a
 system transformed out of a locality-incorporative hunter-gatherer
 base, co-production itself is as important a principle of association
 as 'locality' (i.e., groupings through work or class membership). As
 we would also expect, 'kinship' here assumes basically a cognatic
 form but of shallow generation depth. Relations established within
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 the cognatic grid are, to a point, negotiable and pragmatic
 (Schneider 1968).

 One area where kinship-confederational logic is apparent in
 the modern world is in relations between nation states. In inter
 relations these territorial jurisdictions act as kinship-confederational
 units; but here it is not spouses who are moved between such
 groupings in order to maintain alliances, but rather goods, services,
 organizations and personnel. First, 'kinship' (here, parent-age)
 is one criterion for membership in the nation state; second,
 citizenships are generally mutually exclusive; and, third, many
 nation states do refuse to allow themselves to be self-sufficient in
 order to force relations with other nation states (as Canada under
 the Liberals has done). However, obviously the situation is more
 complex than this and requires analysis at all levels of organization
 in terms of both sets of polar principles outlined here. But rather
 than pursue this question I will restrict myself to a discussion of
 less complex societies where one set of principles operates to the
 virtual exclusion of the other, or where the arrangement involves
 a simple combination of both sets on the same or different levels
 of organization.

 ELEMENTARY VARIATIONS

 In the kinds of societies with which we are concerned here,
 marriage is the principal process through which incorporation or
 confederation is achieved; that is, it is the process through which
 production groupings are formed and maintained. In a locality
 incorporative society, on marriage the man, the woman, or both
 become ideologically redefined as part of a new, relatively auto
 nomous relation, perhaps involving still other people to whom
 they are related in particular ways. In a kinship-confederational
 system, the man and the woman remain ideologically attached to
 their exogamous groupings of origin. In conventional anthropo
 logical terms, the first system has a conjugal focus, the second,
 a sibling focus.

 Variations on the locality-incorporative theme are as follows:



 230 DAVID H. TURNER

 1. The man and the woman are incorporated into each other's
 already-established local, production relations.

 2. The woman is incorporated into the local, production relations
 of the man.

 3. The man is incorporated into the local, production relations
 of the woman.

 In the first variation the husband will stand in the same relation
 to his wife's children as she does and both of them will stand in
 the same relation to their respective siblings' children. In the second
 variation the woman will stand in the same relation to her husband's

 children as he does and in the same relationship as him to his
 brother's children. In the third variation, the man will stand in
 the same relation to his wife's children as she does and in the same
 relation as her to her sister's children.

 Variations on the kinship-confederational theme are the
 following:

 1. The 'descent' principle selected from the kinship grid may be
 lineal in which case it may be through males only, through
 females only or through both. In each case alliances between
 the groups formed on such a basis may involve a symmetrical
 or asymmetrical exchange of partners and the rules governing
 such exchanges may be prescriptive or proscriptive in nature.

 2. The 'descent' principle may be cognatic in which case it may
 be strictly genealogical and branch indefinitely or it may be
 an admixture of lines, paths and networks defined over any
 number of generations. Alliance principles may vary as above.

 In lineal alliance systems, the wife and the husband will stand
 in a different relation to their own children. In a patrilineal system
 the woman's children will be defined as those of her husband's
 group and in a matrilineal system the man's children will be defined
 as those of his wife's group. In a cognatic system, if marriage is
 within the cognatic group, husband and wife should stand in the
 same relation to their own children; if it is outside they may not.

 The simple combinations of principles from both themes are
 as follows:
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 1. People who utilize a 'descent' principle from the kinship
 domain may incorporate spouses from other lineal or cognatic
 groupings into their own. Here, the women may be incorporated
 into the men's 'descent' group or the men may be incorporated
 into the women's. These arrangements we may call kinship
 incorporative.

 2. People who utilize a 'locality' principle from the locality
 domain may permit marriage outside the local, co-production
 group, beyond the range within which autonomy is normally
 achieved, but refuse to allow the outsider-spouse the status
 of insider even with common residence and co-production.
 Here, the men may marry out but not the women, or the
 women and not the men, or both. These arrangements we may
 call locality-confederational.

 It is tempting at this point to offer ethnographic examples of
 each variation and combination outlined thus far. Indeed, I have
 already done so in my discussion of Cree and Australian. The
 former fit quite neatly into variation 1 of the locality-incorporative
 theme and the Aranda, for example, into variation 1 of the kinship
 confederational one where exchange is prescriptive and symmetrical
 (Turner 1978). However, I have studied these systems in depth
 myself and in re-analyzing other people's accounts of other societies
 certain problems of interpretation arise ? as the reader will see
 when I deal with the Lele in the next part of the paper. While the
 Caribou Eskimo as reported by Vallee (1967) appear at first glance
 to be incorporating women into patrilocal groups, the termino
 logical equations that should follow from this do not; they seem

 much closer to the Cree pattern. In Metge's (1976) account of the
 Maori cognatic clan system it is not clear what the entire system
 looks like from a female ego's point of view. The Toda (Rivers
 1906) could be incorporating women into a patrilineal kinship group
 but the evidence is inconclusive. The Scottish Celts, according to
 Hubert (1934: 204), incorporated the wife into the cognatic
 clan of the husband if she came from another clan and then
 reversed the procedure so that if a man from a distant place came,
 on marriage, to the wife's clan he was incorporated into that clan.
 This had the effect of preventing the alienation of clan property
 through the 'foreign' spouse; for within the logic of the clan
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 system someone in their clan might press a claim through a genea
 logical connection to their clansperson's child in that other clan.
 From the points of view of the incorporators, however, the alien
 spouse had relinquished his or her former clan membership. How
 ever, we do not know the full terminological and jural conse
 quences of such incorporations and it would be premature to
 assume the example to fit the 'type' at issue in all respects.

 The situation is even more complex if we try and relate
 existing ethnographic accounts to variations of our themes which
 combine different principles at different levels of organization.
 Here, internal relations may be locality-incorporative and external,
 kinship-confederational or vice versa. But it is difficult to judge
 in concrete cases just what is dominant and what is subordinate in
 alliance considerations ? village or clan, class or community.
 Among the North West Coast Indians of British Columbia, for ins
 tance, the village may be operating predominantly according to lo
 cality-incorporative logic despite the existence of clans but relations
 between villages according to kinship-confederational principles
 through clan alliances among the chiefly strata (Oberg 1973; Ros
 man and Rubel 1971). Similarly, while Bailey (1959) apparently
 provides us with an instance of the reverse situation with a village
 of intermarrying clans falling within a district, the district within
 the territorial jurisdiction of a chiefdom and the chiefdom within
 a kingdom, it is not clear that within the village marriage is not
 itself contracted primarily according to domestic coproduction
 considerations. If so the internal system is not kinship-confeder
 ational.

 In short, the particular combinations of principles existent in
 any concrete situation can only be worked out with further re
 search, including further fieldwork. The major justification for
 undertaking this task, it seems to me, is that the principles do seems
 to extend and deepen our understanding of analyses and ethno
 graphies already established as classics within the discipline, as I
 hope to show in the next section. Even with this task complete,
 however, we would still be faced with the analysis of societies in
 which marriage is not the principle means of forming production
 communities. In fact, in the two examples mentioned above we
 begin to approach these kinds of societies; one set of principles at
 one level for marriage purposes but not production group formation,
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 the other set for production group formation but not via the use of
 marriage principles. In other words, the principles constituting our
 two polar models may be used to form various kinds of associations
 in more complex societies, be these corporations, classes, common

 wealths and so on, by offering or withholding such things as re
 sources, political allegiance, knowledge and expertise or the means
 of destruction. I have mentioned how international relations
 generally follow kinship-confederation logic, but a qualification
 must be added. In the case of those countries formed through the
 historical process of British colonialism, the Commonwealth was
 an attempt at union along locality-incorporative lines which failed.
 Here the territories in question were not contiguous and the re
 lations between the nations were unequal. In the case of Canada,
 however, continentalism is a process of unification which might
 well succeed. For here, although the relationship between Canada
 and the United States is grossly unequal, their territories are indeed
 contiguous and the Canadian federal jurisdiction upholds, and in
 creasingly attempts to practice a locality-incorporative ideology in
 its dealing with its southern 'neighbour' (even if some provincial
 jurisdictions would not). This becomes particularly catalytic when
 that neighbour's foreign policy is kinship-confederational in theory
 but locality-incorporative in practice in North America.

 At the domestic-family level, on the other hand, there is not
 the same ambiguity and our system is strictly locality-incorporative

 ? as it also is on the township and county levels.

 THE ATOM OF KINSHIP RECONSIDERED

 At the outset of this paper I remarked that if there are no
 kinship systems there are no elementary structures of kinship. It
 would appear, however, that there are elementary structures but
 they are not kinship structures. This being the case, what do Rad
 cliffe-Brown's and Levi-Strauss's formulations to this effect re
 present?

 Levi-Strauss dealt with Radcliffe-Brown by transforming his
 'relationships of the first order' (Radcliffe-Brown 1941: 2) from
 this,
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 A=0

 A 6
 to this (Levi-Strauss 1968: 42),

 a=6 A

 A 6
 What for Radcliffe-Brown is a structure of three relations ?

 husband/wife, brother/sister, parent/child ? for Levi-Strauss is a
 structure of four ? brother/sister, father/son, mother's brother/
 sister's son, husband/wife. Whereas for Radcliffe-Brown marriage
 is a secondary feature, the negative result of the incest taboo,
 varying in form with the structure of descent, for Levi-Strauss it
 is the positive aspect of alliance relationships. In Levi-Strauss's
 scheme, therefore, the elementary structure must include the wife
 giver, mother's brother.

 But seen within the framework I have outlined here, both
 Radcliffe-Brown's and Levi-Strauss's 'elementary structures' are
 equally partial and secondary, although Levi-Strauss's formulation,
 as we shall see, is the more 'anthropological' of the two. Central
 to Radcliffe-Brown's 'element' is the relation of parents and
 children: as we have seen this is a structural feature of one variation

 on our locality-incorporative system where husband and wife in
 corporate into a new group in a new locality. Paradoxically in this
 connection, Radcliffe-Brown's model asserts simultaneously that
 siblings remain as a unit through the 'life' of the system, a feature
 of the lineal-exogamous variation on the kinship-confederational
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 theme. Central to Levi-Strauss's model is the relation of father to
 son, and this is a structural feature again of one variation, but
 on the kinship-confederational theme, that is, the patrilineal
 exogamous system. But in contrast to Radcliffe-Brown, Levi-Strauss
 is consistent in his formulation ? it is lineal-exogamous through
 out.

 Placed within our framework Radcliffe-Brown's and Levi
 Strauss's schemes can be encompassed within these two represen
 tations:

 KJ\& /l o\
 The one on the left reflects a genealogical model of the

 locality-incorporative system with its shifting conjugal and sibling
 foci; the one on the right the kinship-confederational system with
 its focus fixed in sibling terms. We are careful not to exclude the
 possibility that it may be the men and women of the lineal group
 ing and not just the men who exchanged men and women (spouses)
 between such groupings. And we also recognize the structural im
 portance of the mother-daughter (matrilineal) principle in many
 societies. But what even these two representations cannot express,
 however, are the aspects 'kinship' and 'locality' in the structuring
 process. The problem is that while Radcliffe-Brown's scheme ex
 presses two planes (kinship and marriage), Levi-Strauss's three
 (kinship, descent and alliance), and the present one four (kinship,
 descent, alliance and principle of production group formation), none
 give an adequate representation of the levels of complexity involved.
 In fact, within the first two frameworks there is no recognition of
 the locality domain at all. The strength of Levi-Strauss's over Rad
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 cliffe-Brown's formulation, apart from the alliance perspective on
 marriage, is that it does imply confederation as a process. As we
 have seen, Radcliffe-Brown's implies two mutually exclusive
 processes simultaneously.

 The 'locality' aspect could be expressed as this in a system
 which is locality-incorporative:

 Here the residential grouping is the 'family' and incorporation
 is at the domestic level. In a kinship-confederational arrangement,
 locality could be expressed in these terms:

 / %

 \ A * \ r '
 6 AI6 A,1 /' \ I // \ i // \ I // \ /

 ?._y
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 Here the system is matrilineal and the grouping formed around
 that principle has jurisdiction over a locality. Residence itself may
 be along quite different lines and would have to be expressed by
 encircling the relevant set of relations with a solid line.

 SENTIMENTS RESTRUCTURED

 One of the most remarkable things about Levi-Strauss's
 formulation of 'the atom of kinship' is its success in accounting
 for the relation between structure and sentiment in many of the
 societies anthropologists have traditionally dealt with. A formula
 derived from the relations within the model holds that the relation
 ship of mother's brother to sister's son is to the brother-sister
 relation as the father-son relation is to that between husband and
 wife (MB/ZS:B/Z: :F/S:H/W) (Levi-Strauss 1968: 42). That is,
 for example, if there is a positive relation between MB/ZS and a
 negative one between B/Z there should also be a positive and a
 negative relation between the F/S and the H/W. In fact the
 formula holds true for the Trobriand Islanders of Melanesia, the
 Siuai of Bougainville, the Cherkess of the Caucasus, the Tonga
 of Polynesia, the Lake Kubutu of New Guinea, the Dobuans also
 of Melanesia, the Lambumbu of the New Hebrides, the Mundu
 gumor also of New Guinea, and, with an important qualification
 important to our purposes, to the Lele of the Kasai (Levi-Strauss
 1968: 45; 1977). Needham (1971a: xlviii-lv) also reports that it
 holds for the Dinka, Kagura, Limba, Nyorom Toro, Gogo and
 Iatmul peoples among others. How are we to account for this
 within our scheme?

 A cursory reading indicates that all of the above-mentioned
 peoples in some fashion utilize a lineal principle of descent, or at
 least a principle of exclusion which involves lineality in its
 formulation, suggesting these peoples fall within our kinship
 confederational type. That is, they appear lineal-exogamous, at
 least for certain purposes or at certain stages in the life cycle of
 their members. While I cannot undertake a re-analysis of all these
 examples I can at least suggest that Levi-Strauss's formula holds
 only in societies which are lineal-exogamous in structure or in
 contexts which are lineal-exogamous in societies where locality
 incorporative processes are at work. For instance, the formula
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 might hold in relations after marriage but not before, or to re
 lations with outsiders but not insiders or to relations before in
 corporation into another group or after and so on. Where the
 formula should not hold is in societies exclusively locality
 incorporative or in contexts which are locality-incorporative in
 societies organized according to lineal-exogamous principles. To
 show what I mean I will analyse a society which is basically
 locality-incorporative and then turn to two of Levi-Strauss's
 confirming cases.

 Among the Swampy Cree of Shamattawa Manitoba affective
 relations assume the following form (a -f indicates affection, co
 operation and closeness; a ? indicates restraint, avoidance and
 distance).

 before marriage after marriage

 parents children + +
 brothers -f +
 sisters -f +

 brothers and sisters + tending toward ?
 husband-wife ? +
 mother's brother/
 sister's son ? + or ? depend

 ing on personal factors

 The data in the left-hand column tend to confirm Levi-Strauss's
 thesis (?: + :: + :?), while those in the right-hand column re
 pudiate it. The problem with applying the formula in this society
 is twofold. First, there is the question of the relationships we are
 evaluating. The mother's brother's/sister's son relationship, for
 instance, is misdefined from the start. The term that happens to
 include the mother's brother in its ambience really means 'off
 spring of males of domestic groups of origin of females who married
 members of one's father's domestic group of origin the previous
 generation' (Turner and Wertman 1977: 59). At one level these
 are 'outsiders' (they are outside one's production network); at
 another level they are 'insiders' (they are within the range of
 potential fellow producers). A person may develop a positive tie to
 some of the people s/he calls by the term which expresses this re
 lation or s/he may not depending largely on whom he or she even
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 tually marries from among the offspring of people called by this
 term. Even here there is choice involved as to whether or not the
 wife's father will permit the development of a closer relation. The
 same comments can be made about the brother-sister relation
 defined by the formula ? the Cree refer to a much wider circle of
 people and one cannot assume the same sentiment is felt toward all
 people in the category which includes actual brothers and sisters
 within its bounds.

 This brings us to the second problem with the formula ? the
 context of its application. If E/ego is unmarried we obtain one
 series, if married another. Prior to marriage in the Cree system
 E/ego sees things in very much the same terms as his or her
 siblings (the fur-trade traditional system is even mildly lineal
 although the generation span really only includes father and son).
 After marriage, however, all this changes. Brother and sister go
 away to form their own incorporating units at the domestic and
 brotherhood levels through same sex links to (minimally) the off
 spring of their parents same sex siblings, and through links formed
 by the marriages of one's same sex siblings. Brother and sister now
 begin to enter different production communities or networks and
 begin to 'drift apart'. This process is aided by the fact that there
 is no cultural principle of lineality which continually defines them
 in relation to the group of origin (although the introduction of
 patronymics works toward such a principle). Once we realize that
 there is a sibling focus at some stage in the life cycle we can at
 least use Levi-Strauss's formula to predict the structure of sentiment
 before marriage. On the other hand a more complete analysis re
 veals a bias in the formula and supports our contention that it
 applies only in lineal-exogamus contexts.

 Levi-Strauss comes close to this realization himself in his
 analysis of the Lele (1977: 94-108). According to him sentiments
 are structured in the following way in this matrilineal society:

 before marriage after marriage

 MB/ZS ? MMB/ZDS +
 F/S + ?
 B/Z ? ?
 H/W + +
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 While at first glance this would seem to conform to Levi
 Strauss's formula in both contexts there are two problems with his
 presentation. First, the H/W relation noted in the left-hand column
 involves Ego's parents while in the right-hand column it, in fact,
 relates to Ego's own marriage. Second, the MB/ZS relation on
 the left column becomes a MMB/ZDS relation in the right, and
 some mental gymnastics are required to effect this transformation.
 The first problem is simply ignored. One series, then, really has
 only three relations and the other has four but one is a new relation.
 This new relation is there, according to Levi-Strauss, because the
 MMB is really the wife-giver from Ego's point of view, not the
 MB. But if this is the case, the MMB should also have been in
 cluded in the left-hand column. As wife-giver the MMB/ZDS
 relation is one of closeness and affection Levi-Strauss says. But
 the MMB is also in Ego's clan and one would expect a certain
 amount of authority to be expressed, as is the case with the MB.
 Apparently not says Levi-Strauss as there is a close bond between
 people of alternate generations.

 Now while all of this might be true a more economical ex
 planation of the transformation of the structure of sentiments
 from the left-hand to the right-hand column, taking into account
 the switch in focus from the parental to Ego's generation in the
 case of the H/W relation, is that men are somehow incorporated
 into the wives' groups (matriclan, local clan segment?) after mar
 riage. If this was the case the MMB, or the MB for that matter,
 would now no longer stand in an authority relation to the ZDS
 (ZS in the case of MB) but would now stand toward him as his
 father did before his marriage ? as someone outside his own
 matriclan or local clan segment. Hence the positive nature of the
 MMB/ZDS relation. Ego's father would now assume a structural
 position more akin to someone inside his own matriclan or local
 clan segment and therefore assume more of a position of authority
 toward him. Hence the negative father-son relation after the son's
 marriage.

 This hypothesis would also explain why the B/Z relation is
 negative after they marry ? brother is incorporated into a new
 matriclan or local clan segment while sister remains where she
 is; their respective interests and associations continue to diverge.
 But why is their relation also negative before marriage? Douglas,



 IDEOLOGY AND ELEMENTARY STRUCTURES 241

 the Lele's ethnographer, and Levi-Strauss following her (1977:
 108-109), suggest that there is a structural opposition along sex
 lines in Lele society such that the men control the movements of
 women between groups and the women control the continuity of
 the clan and its male and female members. The women also re

 main closely aligned for production purposes. This division may be
 related to a contradiction between actual male dominance in
 practical activities and female ideological dominance within the
 matriclan where they embody the cultural principle of lineality
 responsible for clan continuity and where they, theoretically, in
 corporate the men of other clans or local clan segments through
 marriage.

 For direct evidence of incorporation as a process we must
 turn to Douglas' own account of the Lele system (1963), and even
 here we must resist the temptation to view the Lele entirely through
 Douglas eyes, or should I say through the eyes of the British
 tradition of structural anthropology emanating from Radcliffe
 Brown. Here are some of the things Douglas reports in passing.
 First, the Lele are organized into local clan sections or villages
 and within the section the group of men who coproduce and reside
 together do not necessarily belong to the same matriclan (pp.
 96-97). Men from other clans are in fact recruited to a local clan
 section's 'core group' and are given the same status as the men
 already there, usually with marriage to unmarried women of the
 core group or to a wife of a core group member (p. 98). That is,
 incorporation is effected through marriage to a woman of the

 matriclan into which the males of the core group have married ?
 the clan of these men's wives, daughters and daughter's daughters.
 Once in the local clan section by marriage and residence a man
 becomes 'brother' to the man already there (p. 96). The man,
 then, is incorporated into a group of men ideologically defined as
 belonging to a particular category but seems to be incorporated
 through the women there who belong to a different clan(s).
 Given that ideal marriage is with the mother's father's clan, all
 these men would, ideally, have married into the same matriclan:

 One way or another through its [the founding clan's] long associa
 tion with the village, it was able to attract young men to marry a good
 proportion of its womenfolk locally, and so build up a large section...
 (Douglas 1963: 86).
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 We also learn from Douglas (p. 115) that the father had the
 'final say' in the marriage of his daughter and controlled the future
 of his daughter's daughter. It is not the mother's brother or
 mother's mother's brother, then, who exercises ultimate jurisdiction
 as we could expect if the system were matrilineally based. The
 father could really only assume these rights here if he were in
 corporated in some fashion into the wife's clan or local clan section
 (as defined above) on marriage. From Douglas's own account it is
 not entirely clear what this process is and the Lele themselves seem
 intentionally ambiguous on the principles of group formation. But
 one thing at least is clear ? it is not simply a case of matrilineages
 exchanging women among themselves. Incorporation is occuring
 at some level on marriage, seemingly into some kind of mixed
 lineal, local group and this process seems to take structural pre
 cedence over clan organization.

 What is most important in Levi-Strauss's analysis of the Lele
 is that he does, in fact, locate 'two "activating states" of the
 system, one corresponding to Ego's childhood and youth, of a
 classical type, and the other, which manifests itself when Ego
 reaches the age of marriage, constituting a transformation of the
 previous one' (Levi-Strauss 1977: 100-101). The problem with his
 analysis, however, is that he treats the two states as transformations
 of the same theme when, in fact, they reflect two different themes:
 the first being lineal-exogamous, the second, locality-incorporative.
 Levi-Strauss stays within the lineal-exogamus framework.

 To illustrate how the principles defined here deepen our un
 derstanding of the kinds of societies Levi-Strauss is most interested
 in I would like to turn to the Dobuan case. According to Levi
 Strauss (1968: 44) sentiments are structured along these lines in
 this matrilineal society:

 +\ A
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 However, according to Fortune, the chief ethnographer of
 these Melanesians, all these signs must be qualified and a number
 of additional relations and signs added. First, the father-child
 relation is positive in the context of the domestic group founded
 by the father; the relation becomes negative on the divorce of the
 parents. The mother-child relation, however, remains positive in
 such an eventuality (Fortune 1932: 15). The mother-daughter re
 lation becomes negative only if the daughter remains in her father's
 village, where that village is far away from the mother's (p. 20).
 Second, the brother-sister relation, while normally positive, can
 become negative after their respective marriages (p. 8), while the
 relation between brothers is negative in the context of inheritance
 (p. 16). Third, while the relation between husband and wife is
 negative after marriage a positive one exists between prospective
 spouses (p. 10). Finally, the MB-ZS relation is positive in the
 context of betrothal (pp. 26-27) but is negative in the context
 of inheritance (p. 20), while the FZ/B's children relation is, by
 contrast, positive in the context of inheritance (p. 20).

 In short, Levi-Strauss's formula holds only under certain
 conditions ? conditions which are imposed by lineal-exogamous
 logic operating at the susu or inheritance level. Here the situation
 can be represented in these terms:

 + +/ A / / \ Susu
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 At the domestic and village or coproduction levels, however,
 the system operates according to locality-incorporative principles
 which place a pressure on the above relations in this direction:

 6^A = 67k
 \+ / +

 The resulting 'total system' involving both logics is ambivalent
 but in a predictable direction. Fortune's (1932: 19-20) own analysis
 of the Dobuan social structure reveals that a relation of tension
 exists between the 'marital grouping' and the 'susu', a tension
 which derives from the formation of production units (conjugal
 groups) from the juxtaposition of opposed 'kinship' groups (susu).
 This is why the prospective husband-wife relation can be positive
 before marriage ? their respective susu are not yet involved. It
 also explains why the brother-sister relation can become negative
 after their respective marriages ? each forms a new production
 unit with someone of the opposite sex in different clans and house
 holds; both are drawn from each other by their new domestic alle
 giances. The father-child relation becomes strained after divorce
 because the father will become incorporated into a new domestic
 group in another village while the mother, although joining another
 domestic group, remains tied to her children through their common
 membership in her susu. The mother/daughter relation becomes
 strained only through their 'divorce', that is, when the daughter
 goes to live in the father's village herself and allows her daughter
 to become incorporated into a susu in that village.
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 We can now also understand why the MB/ZS relation is positive
 in the context of betrothal but negative in inheritance matters.

 Marriage is first and foremost a village-domestic affair concerned
 with coproduction. Although it involves susu relations these are
 secondary and subordinate to locality-incorporative processes. The
 parents are therefore more involved in the marriage than the
 mother's brother (see Fortune 1932: 24-26, 29-30, 60). Temporarily,
 then, the father assumes a position of formal authority in relation
 to his son. In the context of inheritance within the susu, by
 contrast, it is the mother's brother who is in a position of authority
 and the father who is less threatening. Similarly, the FZ/brother's
 children relation is positive in the context of inheritance because
 the FZ has no jurisdiction over the brother's offspring who belong
 to a different susu.

 Now where does all this leave Levi-Strauss's 'atom of kinship'
 and for the matter, Radcliffe-Brown's 'relationships of the first
 order'? Insofar as both 'elementary structures' can be derived
 from elements and relations of a different order, I doubt that
 either can be taken as elementary either in a structural or an
 historical sense. The advantage of the model developed here is
 that it applies not only to societies which base their production
 arrangements primarily on marriage but also to societies where
 things other than men and women are exchanged or withheld to
 form production groupings. In these more complex societies the
 principles simply operate at other than 'kinship' or 'locality' levels.

 Like the framework developed by Robin Fox (1967) this one
 recognizes the importance of residence and territoriality in
 structuring human associations, but in contrast to his does not
 attempt to deduce the universe (including those 'descent' systems
 which most interested Radcliffe-Brown and Levi-Strauss) from first
 principles solely of that order.

 How, then, did Radcliffe-Brown and Levi-Strauss arrive at
 their respective formulations? Obviously a combination of intuition
 and scientific investigation but with Lev-Strauss perhaps the more
 faithful to the anthropological endeavour. Levi-Strauss's model a
 basically non-Western 'kinship' arrangement (lineal-exogamous) but
 in Western terms by presenting group principles on an individual
 level (genealogical), while Radcliffe-Brown's portrays a Western
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 'kinship' arrangement (the result of applying locality-incorporative
 principles at the domestic level) but through non-Western group
 principles (sibling unity). Fox proceeds in much the same direction
 as Radcliffe-Brown but starts, more appropriately, from the
 domestic-residential context within which family and genealogical
 ties form while also recognizing the structural implications of
 marriage alliance. All three schemes are necessary stages in the
 history of ideas but all are partial and incomplete. The scheme
 offered here is also partial and incomplete but claims to subsume
 the previous three. Beyond filling out the internal structure of the
 scheme in all its combinations of elements and relations what needs
 to be done is relate it to the modern Western 'kinship' system in
 both structural and historical terms. My intuition is that we will
 find the 'atom of kinship' not at the base of this system, nor even
 in its past, but rather at the point of becoming.
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 Semantographie du domaine "travail"
 dans la haute-ville

 et dans la basse-ville de Quebec*

 PIERRE MARANDA
 Universite Laval

 SUMMARY

 Semantography is a subfield of semiography, which is a
 method of description of semiotic data. It is applied in this
 paper to the domain "Work" in a sample of Upper and Lower
 Town Quebec City residents. The results show that "Work"
 is more closely related to "Family" in the Lower Town than
 in the Upper Town. Semantic inertia and momentum appear
 to be defineable within a structure of appropriation related to
 socio-economic factors.

 La semiographie est une technique de description. S'inscrivant
 dans la semiotique, elle propose une methode operatoire pour for
 maliser des structures de signification. Les modeles probabilistes
 qu'elle formule permettent de definir les inerties et les impulsions
 d'une ideologie, d'une culture, d'une charte semiotique (Maranda
 1972b). Ainsi, la semiographie permet de raffiner et de raffermir
 certaines demarches analytiques, telles que proposees par Levi
 Strauss, en "degageant progressivement de la masse du discours
 ce qu'on pourrait appeler ses parties cristallines" et en reperant
 ceux des "niveaux probabilistes" qui "ne cesseront pas de s'eroder,
 en raison de leur moindre resistance a l'usure sociale que celle
 des niveaux organises de fa^on plus rigide, parce que repondant a

 * Je remercie mes collegues, Mmes Henrietta Cedergren et Pierrette Thi
 bault, et M. L. Robichaud, pour leurs commentaires et suggestions, qui furent
 utiles autant qu'appropries.
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 des besoins partages" (Levi-Strauss 1971: 560; 1962: 210-11). Une
 fois definis, ces seuils de probabilite qui, en marketing comme en
 mythologie ou en poesie, assurent l'implantation et la persistance
 d'une facon ou d'une lecon, on sera en mesure d'"expliquer struc
 turalement ce qui peut l'etre et n'est jamais tout; pour le reste, de
 s'employer a saisir, tantot plus et tantot moins, un autre genre de
 determinism e qu'il faudra chercher aux niveaux statistique ou so
 ciologique: ceux qui relevent de l'histoire personnelle, de la so
 ciete ou du milieu" (Levi-Strauss 1971: 560).

 II s'agira ici de semantographie ? sous-ensemble de la semio
 graphie ? puisque nous explorerons une semantique. Seuls cer
 tains elements de la methode semantographique seront utilises. Une
 analyse complete, trop considerable pour un article, devrait tenir
 compte de la langue, des representations collectives et de I'ideologie,
 etc., en relation avec des explorations experimentales. Parmi les
 resultats de ces dernieres, nous n'examinerons que ceux des Tests
 dissociations libres diriges (a partir d'une constellation de trois
 stimuli). La methode, dans son ensemble, est decrite ailleurs (Ma
 randa 1972b, 1974b). Les donnees ? un segment d'infra-discours
 populaire ? proviennent d'enquetes faites a Quebec en 1977, selon
 un protocole utilise egalement a Malaita (lies Salomon) en 1966-68
 et 1975 et a Vancouver (Canada) en 1972 (Maranda 1972b, 1977b,
 c, 1978a, b).

 Par "infra-discours populaire", entendons ces trains de pensee,
 ces associations, ce murmure a amplitude variee, bref, ces bribes
 de la parole qui trottent dans la tete quand on ne pense a rien.
 Plus precisement, l'infra-discours populaire est la manifestation de
 coefficients probabilistes (p) dissociations semantiques aux niveaux
 de la paradigmisation et de la syntagmisation ? en d'autres mots,
 l'occupation, culturellement determinee, de l'esprit humain par des
 regies de construction de la realite qui, en deca de la parole et de
 la langue, structurent ou influencent pensees, jugements, comporte
 ments selon des axiomes plus ou moins implicites de comptabilite
 forte (p -* 1,0) ou faible (p -* 0,0) et d'incompatibilite (p = 0,0)
 entre les elements a sa disposition. L'infra-discours consiste en cli
 ches, stereotypes, residus experientiels, etc.; il est le stock mal re
 pertorie de tout ce a partir de quoi se construit le discours qui,
 lorsque profere, definit la condition de son locuteur (Maranda
 1972a, b, 1977a, b, c, 1978a, b). A l'infra-discours populaire s'ap
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 pliquent egalement les propositions de Levi-Strauss sur le bricolage
 en mythologie dont le propre "est de s'exprimer a l'aide d'un re
 pertoire dont la composition est heteroclite et qui, bien qu'etendu,
 reste tout de meme limite; pourtant, il faut qu'elle s'en serve, quelle
 que soit la tache qu'elle s'assigne, car elle n'a rien d'autre sous la
 main" (Levi-Strauss 1962: 26).

 L'analyse descriptive portera sur le champ semantique "Tra
 vail"1 dans rinfra-discours populaire a Quebec, dont la "composi

 I La majuscule indique qu'il s'agit du domaine; "travail" sans majuscule
 indique qu'il s'agit du mot lui-meme. "Domaine" sera utilise dans ce texte
 comme equivalent a "champ semantique" bien que cette derniere expression
 soit plus juste parce que ? a l'image d'un "champ magnetique" si Ton veut

 ? des reseaux de grappes associatives ne forment pas, a proprement dire, un
 "domaine".

 II faut aussi souligner que les "categories" ou "descripteurs" analytiques
 se situent a differents niveaux d'extension. Nous distinguons cinq niveaux de
 description/extension (v. Maranda 1967, 1968, 1976). Le premier, tres general,
 est de l'ordre "termes" et "relations" (noeuds et arcs dans un reseau). Les
 quatre autres comportent des contenus lexicaux. Dans le cas present, ils sont
 structures comme suit:

 NIVEAUX

 4 TRAVAIL

 3 [OCCUPATIONS] GeNtRAL
 /^s. (?travail?, ?ouvrage?,

 ^\. ?emploi?, ?occupation?)

 2 METIERS PROFESSIONS

 1 t_J_I | FORMES LEMMATISEES |

 DONNEES LEXICALES BRUTES ~~

 "Travail" est commun aux quatre quartiers et traverse plusieurs categories
 socio-economiques ? ce qui n'est pas le cas d*"ouvrage" (4 occurrences, haute
 ville et basse-ville), "emploi" (2 occurrences, haute-ville) et "occupation" (3
 occurrences, haute-ville); la-dessus, v. Sankoff, Thibault et Berube (1978:
 36-37),

 "First, there is the low rate of emploi (11%) for the meaning 'paid
 employment' among the working class speakers compared to a dominant
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 tion est heteroclite et qui, bien qu'etendu, reste tout de meme li
 mite". La "folle du logis", en effet, divague beaucoup moins qu'on
 pourrait le croire et ses phantasmagories, reduisant somme toute
 l'aleatoire a une structure en depit des hermeneuticiens, bricolent
 l'histoire pour la faire tenir dans les limites d'un pensable.

 Qu'a-t-on done "sous la main", quel est le stock d'elements
 semantiques qui, a Quebec, "precontraint" (Levi-Strauss 1960) les
 constellations associatives de "Travail"? Existe-t-il des limites a ce
 repertoire ou se presente-t-il sous une telle variete qu'il semblerait
 inepuisable? Et s'il est restreint, s'en degage-t-il des axes d'orga
 nisation qui, a l'insu de leurs supports eux-memes et se pensant
 en eux, charrient ceux qui les vehiculent?

 1. fiCHANTILLON ET PROTOCOLE

 On se reportera a d'autres publications pour des exposes de
 tailles (Maranda 1977b, 1977c; Trudel 1978). Ici, disons simple

 ment que l'echantillon comportait plus de 800 sujets, distribues a
 peu pres egalement entre les deux sexes, entre trois groupes d'age
 (8-12 ans, 20-30 ans, 65 ans et plus) et entre quatre quartiers de
 la ville de Quebec. Deux de ces quartiers, Sillery et Montcalm, font
 partie de la haute-ville; les deux autres, Limoilou et St-Sauveur, de
 la basse-ville. Socio-economiquement comme geographiquement, la
 haute-ville domine la basse-ville.

 Le protocole adopte se repartit en deux demarches comple
 mentaires. La premiere est Futilisation de Tests d'associations libres
 (TAL) et sert a Felicitation d'ensembles paradigmatiques. La
 deuxieme, les Tests d'associations narratives (TAN), elicite des chai
 nes syntagmatiques a partir des memes stimuli que pour les TAL.
 Dans cette enquete, les stimuli choisis furent "serpent", "femme" et
 "homme" (les raisons du choix de ces termes sont presentes ail
 leurs ? Maranda 1972a, 1977c). On demandait done aux sujets
 d'associer librement avec chacun, l'un apres l'autre, sans leur re

 39% for the bourgeois speakers and 22% for the middle category.
 Second, there is the low rate of ouvrage among the latter two groups
 (17% and 4%, respectively) for the same meaning compared to 30%
 for the working class speakers."

 (II faut souligner que Sankoff et al. etudient des discours continus et
 recueillis oralement.)
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 veler le stimulus suivant avant que le temps alloue a chaque re
 ponse ne fut ecoule. Ensuite, on leur demandait d'inventer un recit
 dont les personnages seraient un serpent, une femme et un hom
 me. Seules les reponses aux TAL nous retiendront ici (pour les re
 ponses au TAN, voir Maranda 1977b, Matte 1978; Poirier 1978).

 2. LES DONNfiES

 (1) Profit general. Les figures ci-dessous (Figures 1-3), resultats
 d'analyse discriminante (SPSS) illustrent les zones de chevauche
 ment et d'exclusivite des donnees groupees selon le sexe, l'age et
 les aires socio-eeonomiques. Elles ne sont presentees que pour

 FIGURE 1

 Domaines semantiques communs et exclusifs aux hommes et femmes
 de la haute-ville et de la basse-ville de Quebec

 H = hommes, haute-ville
 F = femmes, haute-ville
 h = hommes, basse-ville
 f = femmes, basse-ville
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 fournir un premier degrossissement. A partir des 93 formes lemma
 tisees les plus frequentes du corpus, elles servent a esquisser un
 contour socio-semantique de notre echantillon (voir Lallier
 1978; Drouin 1978; Roy 1978).

 La position des codes H,h,F,f est celle des centroides (va
 leurs autour desquelles se regroupent les formes lemmatisees pour
 chaque variable); le diametre des cercles est defini par le "rayon
 de confiance", c'est-a-dire la distance du centroide a l'origine des
 coordonnees cartesiennes dans lesquelles il s'inscrit (voir Lallier
 1978).

 La Figure 1 revele que hommes et femmes n'intersectent entre
 eux qu'a l'interieur de chaque aire socio-economique: les hommes
 de la haute-ville n'intersectent qu'avec les femmes de la meme aire,
 et ceux de la basse-ville de meme. Les femmes, par contre, et non
 les hommes, intersectent entre elles independamment des aires.

 FIGURE 2

 ficoliers et adultes de la haute-ville et de la basse-ville

 # tJr ? ul ?t <%, cfr
 j&^ ?^ y%, %*?

 \^^ ***** *00^
 E = Scoliers haute-ville
 A = adultes haute-ville
 e = 6coliers basse-ville
 a = adultes basse-ville
 Ici, les aires de distribution sont representees au complet (au lieu de
 seulement les cercles de confiance comme dans la Figure 1).
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 Les aires semantiques communes aux adultes et aux ecoliers
 revelent un clivage selon l'age. Dans le cas des ecoliers, toutefois,
 la haute-ville englobe presque completement la basse-ville. La figure
 suivante (Figure 3) schematise ces donnees en les representant a la
 fois selon les "rayons de confiance" et les aires totales de distri
 bution.

 FIGURE 3

 Insertion des distributions de termes lemmatises
 de la basse-ville dans celles de la haute-ville

 H BASSE-VILLE / V /

 A j Adultes | ?coliers /

 T Adultes ' Ecoliers /

 La Figure 3 montre que la basse-ville n'echappe au recouvre
 ment presque complet par la haute-ville que dans le triangle propre
 aux adultes. II y aurait lieu d'analyser et de commenter ces re
 sultats; on le fera ailleurs (voir Roy 1978). Pour le moment, il ne
 s'agissait que de tracer, de fagon tres generale, le profil differentiel
 des donnees recueillies. Retenons-en que, lexicographiquement (a
 ce premier niveau de degrossissement) comme socio-economique
 ment, la haute-ville est mieux nantie que la basse-ville.
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 (2) "Travail". Une centaine de domaines semantiques se sont
 manifestos dans les reponses aux TAL, tels "Couleur", "Parties du
 corps", "Parente", "Affection", "Sexualite", "Qimat", "Politi
 que", "Travail", etc. Ce dernier domaine fera l'objet de la des
 cription semantographique ci-dessous.

 II a fallu d'abord reperer tous les cas ou "Travail" apparaissait
 dans les documents. Les formes de "travailler" (modes, temps, per
 sonnes, nombre), de "travail" (singulier et pluriel), de "travailleur"
 (genre et nombre) ont ete retenues; par contre, ont ete eliminees
 les occurrences de "travail" dans le contexte "enfantement". Le
 nombre obtenu est de 277 emergences de "Travail" dans les re
 ponses aux TAL (de 19 dans les reponses aux TAN, dont nous ne
 nous occuperons pas ici ? leur semantique est d'ailleurs du meme
 type que celle des reponses TAL).2

 3. DISTRIBUTION DES EMERGENCES DE "TRAVAIL"
 PAR GROUPE DTNFORMATEURS

 (1) Groupes d'age. C'est chez les retraites que le taux d'e
 mergence est le moins eleve: 0,186; suivent les ecoliers, 0,328; le
 taux le plus eleve se trouve dans les reponses des jeunes adultes
 de 20 a 30 ans, 0,486 (v. Figure 4.1).

 2 Les relations entre les reponses TAL ("ensembles paradigmatiques") et
 les reponses TAN ("ensembles syntagmatiques") posent des problemes theo
 riques et methodologiques interessants (cf. Levi-Strauss 1966: 302-306). Qu'il
 suffise, pour le moment, de formuler 1'hypothese que les syntagmes reflete
 raient la facon dont une ideologic dominante harnacherait, pour les assujettir,
 les forces d'"agitation" se manifestant au sein des ensembles paradigmatiques.
 Ainsi, une premiere exploration de nos donnees sous cet angle nous mene a
 analyser d'une part, les dynamiques qu'on trouve dans les reponses TAL des
 femmes en relation avec Pinertie (sur-conformite* culturelle) de leurs reponses
 TAN, tandis que les hommes, eux, semblent maintenir l'inertie aux deux
 niveau; d'autre part, lorsqu'une dynamique s'affirme chez les hommes au
 niveau TAL, elle s'estomperait au niveau TAN et vice versa. En general,
 l'exercice du controle inertie se manifesterait par la liberalisation des recits
 (TAN); la dynamique, dans leur dialectique (Maranda 1977b; Poirier 1978).
 La logique socio-semantique des ideologies dominantes s'approprie de cette
 fagon grace a un mecanisme de reduction, les contrastes, les oppositions et
 les contradictions dont temoignent les reponses TAL. Alors done que celles-ci
 exprimeraient des dynamismes encore inarticules, les principes de structuration
 des recits reprimeraient ces forces parfois contestataires en assujettissant
 ^emancipation de pensees qui, si on leur laissait libre cours, pourraient ebranler
 une charte ne les tolerant qu'en autant qu'elle sache les asservir.
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 (2) Sexes. Les hommes utiliserent "Travail" 133 fois, les fem
 mes, 144. Tenant compte des irregularites de distributions dans
 notre echantillon entre les deux sexes (362 hommes, 440 femmes),
 nous obtenons 0,529 occurrences normalisees3 pour ceux-la, 0,471
 pour celles-ci (v. Figure 4.2).

 (3) Aires socio-economiques et quartiers. Des 227 occurrences
 de "Travail", 73 proviennent de Sillery et 88 de Montcalm a la
 haute-ville; 79 de Limoilou et 37 de St-Sauveur a la basse-ville.
 Done, 161 proviennent de la haute-ville, 116 de la basse-ville. Ces
 chiffres represented, par rapport a l'ensemble des corpora de for
 mes lexicales de chaque aire, 0,47% du corpus haute-ville, 0,54%
 du corpus basse-ville (v. Figure 4.3).

 (4) Variables composees. Les distributions de "Travail" selon
 les variables composees age et sexe ne se regroupent pas de fa$on
 significative. Quant aux variables composees sexe et aire socio-eco
 nomique, les moyennes d'emergence chez les hommes et chez les
 femmes sont assez rapprochees: 0,374 et 0,357. La moyenne des
 hommes de la basse-ville se situe entre les deux, a 0,360. Par contre,
 ia moyenne des femmes de la basse-ville n'atteint que 0,281. Les
 distributions forment done la relation d'ordre suivante: hommes
 haute-ville (0,374) > hommes basse-ville (0,360) > femmes haute
 ville (0,357) > femmes basse-ville (0,281). D'une part, hommes des
 deux aires et femmes de la haute-ville se regroupent, de l'autre, fem
 mes de la basse-ville se signalent par une chute de moyenne de 0,082
 (v. Figure 4.4).

 4. DISTRIBUTION DES EMERGENCES
 SELON LES STIMULI HOMME ET FEMME

 196 fois, la reponse "Travail" est declenchee par le stimulus
 HOMME, 81 fois par le stimulus FEMME (71% et 29% des oc
 currences, respectivement). 101 des 196 reponses "Travail" a HOM

 ME proviennent d'hommes, 95, de femmes: la difference des moyen
 nes est de 0,063 en faveur des hommes, Des 81 reponses "Travail"

 3 La moyenne de reponses des hommes est de .367; si le nombre d'hom
 mes etait egal a celui des femmes, soit 440, leurs reponses contiendraient 162
 occurrences de "travail". Ces 162 + 144 occurrences chez les femmes don
 nent 306, dont 162 = 52,9%.
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 au stimulus FEMME, seulement 30 proviennent d'hommes et 51
 femmes: la difference des moyennes, 0,033 est, cette fois, en
 faveur des femmes. Comme il fallait s'y attendre, on voit que (1)
 le stimulus HOMME provoque davantage de reponses "Travail"
 que le stimulus FEMME, et (2) que le sexe du repondant est un
 facteur non negligeable dans les reponses au stimulus FEMME (cor
 relation positive entre stimulus et sexe de l'informateur (v. Figures
 5.1-5.3).

 5 "TRAVAIL", "PROFESSION" ET "MfiTIER"

 47 types d'occupations (professions, metiers) sont mentionnes
 explicitement dans le corpus; nous en laissons trois de cote, qui

 FIGURE 4

 Emergence de "Travail" selon les categories de sujets

 %

 1. Age 50 -j 48.6
 40 J 32.8
 30 -l

 20 -J 18.6
 10 ' I I I I I

 retraites ecoliers adultes

 %

 2. Sexe 60 -i 52.9

 50 A 47.1

 40 J I I
 30 ' I_I I

 Femmes Hommes
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 %

 3. Aire 60 -1 54

 50 - 47

 40 -

 30 I'll_
 HV BV

 %

 4. Sexe et aire 60 -
 35,7 36 37,4

 50 - I?I r~~i l 28,1
 40 -

 30 I ' ' * I ' '
 BV HV BV HV

 Femmes Hommes

 peuvent preter a ambiguite. Nous avons reparti les 44 autres en
 20 "professions" et 24 "metiers" (voir Annexe 1). La distribution
 en est la suivante: a la haute-ville, on fait mention de 19 professions
 (sur un total de 20 relevees dans le corpus); a la basse-ville, de 11
 (sur 20). Quant aux metiers, 19 (sur 24 recenses) sont mentionnes
 a la haute-ville, et 21 a la basse-ville.

 Sur les 20 professions possibles, les 87 residents de la haute
 ville qui en font mention, s'inscrivent, pour ainsi dire, dans 19,
 quand les 60 residents de la basse-ville qui font aussi mention de
 professions, s'inscrivent dans 11. Par contre, sur les 24 metiers
 possibles, les 60 residents de la haute-ville chez qui ils emergent,
 s'inscrivent dans 19, et les 67 residents de la basse-ville, dans 21.
 Done, 60% des residents de la haute-ville qui font mention de type
 d'occupation, s'expriment principalement en termes de professions
 (19, pour 87 personnes, moyenne 4,6 personnes par profession) et
 40% en termes de metiers (19, pour 60 personnes, moyenne 3,2



 260 PIERRE MARANDA

 personnes par metier. A la basse-ville, 47% de ceux qui font men
 tion d'occupations s'expriment en termes de professions (5,5 par
 profession), et le reste, 53%, en termes de metiers (3,2 par metier).
 Or, 91% des emergences de profesions dans la basse-ville ont trait

 FIGURE 5

 Emergence de "Travail" selon les types de stimuli
 et la dichotomie sexuelle des sujets

 1. Stimuli ?homme? et ?femme?: emergence de ?Travail? dans toutes
 les reponses.

 %

 60-I

 50-I

 40-]
 3oJ 29
 20 I

 Hommes Femmes

 2. Stimulus ?homme?: emergence de ?Travail? selon la dichotomie
 sexuelle des sujets.

 %

 80-. 76,7

 70-1

 I 65.9
 60-j J I I I
 504 I I I I

 Hommes Femmes
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 3. Stimulus ?femme?: emergence de ?Travail? selon la dichotomie
 sexuelle des sujets.

 %

 40n

 ,vv,4 30
 22,6

 20- I n
 10

 Hommes Femmes

 a la sante (docteur/oresse, medeein(s), infirmier(e)), a l'education
 (professeur, instituteur/trice) et a la religion (pretre). Cet etroit
 eventail et cette redondance sont significatifs.

 L'eventail des professions est plus vaste a la haute-ville qu'a
 la basse-ville (19/21 > 11/21); c'est 1'inverse pour les metiers (haute
 ville = 19/24 < basse-ville = 21/24). L'inscription dans le domaine
 "professions" est egalement plus elevee a la haute-ville qu'a la
 basse-ville (60%> 47%); ici encore, c'est 1'inverse pour le domaine
 "Metier" (haute-ville = 40% < basse-ville = 53%).

 Concluons cette premiere approximation. "Travail" predomi
 ne a la basse-ville (0,82% du corpus contre 0,57% a la haute-ville)
 de meme que "Metier", tandis que "Profession" prevaut a la haute
 ville. Cette conclusion est coherente avec les caracteres socio-eco
 nomiques respectifs de ces deux aires de Quebec.

 Nous pouvons maintenant explorer plus avant le domaine "Tra
 vail", d'abord en relation avec les autres domaines qui s'imposent
 par leur volume semantique et ensuite, en relation avec ses con
 textes immediats.

 6. LE FOND SOCIO-SEMANTIQUE DE "TRAVAIL"
 A QUEBEC

 Nous avons repere les domaines dont la frequence etait egale
 ou superieure a 10% des occurrences dans notre corpus. La liste
 en est presentee dans le Tableau 1 et la Figure 6.



 262 PIERRE MARANDA

 TABLEAU 1

 Domaines principaux (f > 10% du corpus)

 HAUTE-VILLE BASSE-VILLE

 1. Affection (amitie, amour, bonte, etc.)* 1.79 2.00
 2. Parents (v. Annexe 2) 1.98 1.19
 3. Peur (solitude) .71 .84
 4. Travail .57 .82
 5. Force (puissance, superiority) .73 .66
 6. Intelligence (sagesse, pensee, sensibilite) .71 .64
 7. Devoir (responsabilite) .48 .60
 8. Maison .47 .32
 9. Sexualite .37 .35
 10. Besoin (pauvrete, en vie, utilite, maigreur) .11 .35
 11. Argent .14 .11
 12. Bureau .14 .01

 * Le titre du domaine est suivi, entre parentheses, des formes lemmatisees
 qui le constituent.

 Les differences haute-ville/basse-ville qui ressortent du Tableau
 1, se retrouvent dans la Figure 6 selon l'ordre decroissant de leur
 importance dans chaque aire de la ville. Les differences sont-elles
 des "regressions" et des "progressions" qu'on pourrait concevoir
 comme les conditions de passage d'un individu d'une categorie
 socio-economique a l'autre? En d'autres mots, fournissent-elles un
 modele dynamique des ajustements semantiques que devrait subir
 un resident d'une aire emigrant dans l'autre afin de s'adapter a sa
 nouvelle condition? Explorons brievement cette hypothese.

 Prenons, comme point de reference un resident de la basse-ville
 et transplantons-le dans la haute-ville: quelles accommodations se
 mantiques le transformeraient de sorte qu'il vibre au diapason de
 sa nouvelle aire de residence? Selon notre modele, il accordera plus
 d'importance a "Parente" qu'il ne le faisait dans son ancien milieu
 ? il accroitra l'etendue de ce domaine de 0,74% ?, ce qui de
 logera "Affection" du premier rang des domaines emergeant de
 son infra-discours: il regressera, sur ce front, par un facteur de
 10, son degre d'emergence s'abaissant de 0,21%. Done, sa preoc



 FIGURE 6
 Domaines principaux (f > 10% du corpus)

 HAUTE-VILLE BASSE-VILLE

 _ ) _*-)
 PARENTE AFFECTION

 AFFECTION *"' PARENTE **' |

 '^-) _'^? ) Z

 FORCE PEUR g

 ^- ) w

 PEUR **' TRAVAIL 2

 _^=> _*. 5

 INTELLIGENCE FORCE g

 TRAVAIL "*"' INTELLIGENCE **' g
 _^ _'^-) I

 RESPONSABILITE RESPONSABILITE g

 __^D _ , s

 MAISON SEXUALITE 5

 SEXUALITE BESOIN p _^=) _M
 ARGENT MAISON

 '"-> _ ,

 BUREAU ARGENT

 BESOIN ""^ BUREAU""^' 8
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 cupation pour la "Parente" l'emportera desormais sur sa preoc
 cupation pour des relations humaines chaleureuses.4 En meme
 temps, son sentiment d'insecurite ("Peur") decroitra de 0,13% alors
 que son sentiment de securite ("Force") prendra plus d'elan (aug
 mentation de 0,07%) car, comme le montrent les calculs suivants,
 "Force" l'emporte sur "Peur" par 0,02% a la haute-ville tandis
 que "Peur" l'emporte sur "Force" a la basse-ville par 0,18.

 Haute-ville Basse-ville

 Force ? Peur = 0,73 ? 0,71 = 0,02 0,66 ? 0,84 = ?0,18
 Notre "emigrant" passera done, sur ce secteur compose, de

 ?0,18 a + 0,02: se "securisera" de 0,20%.

 A partir du Tableau 1, on voit qu'il faut deux sous-ensembles
 pour regrouper, d'une part les sept premiers domaines, de l'autre,
 les cinq derniers. II faut descendre jusqu'au septieme rang, "Res
 ponsabilite", pour retrouver et a la haute-ville et a la basse-ville, les
 memes domaines ("Affection", "Force", "Peur", "Intelligence",
 "Travail"); et on ne saurait regrouper les autres domaines a moins
 de tous les prendre comme un second sous-ensemble.

 Le passage de la basse-ville a la haute-ville supposerait done
 deux reorganisations de rang, une a I'interieur de chaque sous-en
 semble. Le Tableau 2 indique comment s'opererait cette accommo
 dation (a partir de la basse-ville).

 D'apres le Tableau 2, on constate que, s'ajustant a la haute
 ville, le resident de la basse-ville devrait regresser de 0,95% sur 5
 dimensions ("Affection", "Peur", "Travail", "Responsabilite" et
 "Besoin") et s'avancer de 1,21% sur 8 autres ("Parente", "Force",
 "Intelligence", "Sexualite", "Maison", "Argent" et "Bureau").
 Deux domaines, "Peur" et "Besoin", peuvent etre affectes d'une
 connotation negative: sur cette dimension plus generate, le resident
 de la basse-ville devrait perdre 0,13 + 0,24: c'est done par 0,37%
 qu'il s'en degagerait. Et il faudrait porter cette diminution de "va

 4 II est interessant de noter que, dans nos donnees, "Affection" (ou "rela
 tions humaines chaleureuses") et "Parente" ne sont des domaines fortement
 associes qu'a St-Sauveur; v. ci-dessous, note 6. Et si "Parente" domine bien
 a la haute-ville mais pas a la basse-ville, ce n'est pas en association avec
 "Travail", comme nous le verrons plus bas. La valorisation de "Parente"
 par l'emigre de la basse-ville sera accompagnee d'une association du couple
 "Parente" ? "Travail" auquel il est accoutume.
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 TABLEAU 2

 Inertie et dynamique des domaines principaux

 RANG RANG AUGMENTATION (+)/
 DIMINUTION (?)

 Basse-ville Haute-ville Basse-ville ?> Haute-ville

 1 Affection 2 ?0,21
 2 Parente 1 +0,74
 3 Peur 4 ?0,13
 4 Travail 5 ?0,25
 5 Force 3 +0,07

 6 Intelligence 4 + 0,07
 7 Responsabilite 6 ?0,12
 8 Sexualite 8 +0,02
 8 Besoin 10 ?0,24
 9 Maison 7 +0,15
 10 Argent 9 + 0,03
 11 Bureau 9 +0,13

 leurs negatives" a l'actif de la transformation. Mais il perdrait
 egalement sur un autre front, a connotation positive celui-la, "Af
 fection", ou il regresserait de 0,21. Le solde demeurerait positif,
 neanmoins, puisque

 Perte positive Perte negative Solde
 0,37 0,21 0,16

 Reste a savoir si les autres retraits (de 0,25 et de 0,12) mar
 queraient une perte ou un gain: selon que Ton assigne une valeur
 positive a "Travail" et "Responsabilite", on accusera une perte; si,
 au contraire, on leur donne une connotation negative ou neutre, on
 accusera un gain ou enregistrera un solde indifferent.

 Quant aux accroissements a subir, il faudrait, la encore, choisir
 des parametres a l'interieur desquels evaluer les variations de taux.
 L'accroissement, par 0,13, de "Bureau" serait-il a affecter d'une
 valeur positive ou negative? et celui de "Force", qui implique un
 sentiment de superiorite (et de dominance)? et celui d'"Argent"?
 Tout ceci, evidemment, resterait a reprendre dans des etudes com
 plementaires de mobilite sociale, d'acculturation et de semantique
 generale, lesquelles n'echapperaient cependant pas a des contraintes
 epistemologiques dont il faut faire mention.
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 7. NOTE fiPISTEMOLOGIQUE SUR L'ETHNOSOCIOLOGIE
 ET LA LOGIQUE DES CLASSES SOCIALES

 On vient de se heurter a une des limites du calcul semiogra
 phique entrepris dans cet article, a savoir, la confrontation a un
 systeme de valeurs. Moins aigue lorsqu'on mesure les variations en
 tre les taux pour des domaines tels "Besoin" ou "Peur", la ques
 tion demeure insoluble des qu'on doit evaluer des domaines tels
 "Travail", "Force", etc. Assurement, il est facile d'eliciter, des
 memes informateurs, une echelle de valeurs. S'y reportant, on serait
 ensuite en mesure d'attribuer des connotations positives, negatives
 ou neutres a chacun des domaines indecidables autrement. Mais
 ces echelles elles-memes ne seraient-elles pas irreductiblement con
 ditionnees par la residence ? a la basse-ville ou a la haute-ville

 ? de nos informateurs? Si, comme il faut le penser, tel est bien le
 cas, ce sera l'echelle de la haute-ville qui prevaudra. Inevitablement,
 l'appropriation des classes sociales elles-memes par elles-memes s'o
 pere au moyen d'une modelisation (modeling) sur le type classe
 dominante. L'ideologie des classes sociales ne serait alors rien
 d'autre que cet objet qu'elles creent afin de pouvoir se l'approprier
 (v. note 2). Les classes dominees, elles, s'expropriant elles-memes par
 Faction en retour de la pensee sur l'objet "classes dominantes", se
 voient du coup appropriees par une logique de contraste sans la
 quelle elles ne sauraient etre exploitees et hors laquelle elles ne
 sauraient etre pensees non seulement par leurs propres membres
 et par ceux des classes dirigeantes, mais aussi par l'analyse histori
 que et sociologique.

 Le systeme des classes sociales se structurera done toujours sur
 un desequilibre ou, tout au moins, une asymetrie. Les classes do
 minees tendront toujours, exocentriques, a s'approprier elles-me
 mes hors d'elles-memes quand les classes dominantes, endocentri
 ques, tendront a maintenir leur auto-appropriation fondee sur Im
 propriation des autres. Mais Tune et l'autre dynamiques, l'une et
 l'autre inerties, sont elles-memes, comme l'analyse qu'on en fait,
 appropriees par la logique qu'elles tentent de s'approprier. Victi
 mes les unes et les autres du langage tout aussi bien que dts modes
 de production, elles ne peuvent que changer de position les unes
 par rapport aux autres sans que ces renversements n'affectent la



 SEMANTOGRAPHIE DU DOMAINE "TRAVAIL" 267

 structure hors laquelle elles ne sauraient ni se concevoir. ni etre
 concues.

 Ce qui est plus important est leur transformation [des contra
 dictions] Tune en l'autre. C'est-a-dire que, dans des conditions donnees,
 chaque aspect contradictoire a l'interieur d'une chose se transforme en
 son oppose, change de position avec son oppose ...

 Vous voyez, par la revolution, le proletariat ? domine jusque la
 ? est transforme en dominant tandis que la bourgeoisie ? dominante
 jusque la ? est transformed en dominee et change de position pour
 occuper celle occupee d'abord par son oppose (Mao 1937: 119).

 Comparer Levi-Strauss (1958: 253), "On pose qu'une relation
 d'equivalence existe entre deux situations", [par exemple, celles
 de deux aspects contradictories a l'interieur d'une chose] "definies
 respectivement par une inversion des termes" [par exemple, prole
 tariat et bourgeoisie] "et des relations", [par exemple, relation de
 domine et relation de dominant] "sous deux conditions: 1) qu'un
 des termes soit remplace par son contraire"...; [par exemple, le
 proletariat par la bourgeoisie] "2) qu'une inversion correlative se
 produise entre la valeur de fonction et la valeur de terme de deux
 elements" [par exemple, la valeur dominance de la bourgeoisie
 qui devient, remplacee (la bourgeoisie) par son contraire (le pro
 letariat), remplacement qui, renversant les roles, donne le pouvoir
 aux opprimes].5

 5 "Le principe logique est de toujours pouvoir opposer des termes, qu'un
 appauvrissement prealable de la totalite empirique permet de concevoir com
 me distincts. Comment opposer est, par rapport a cette exigence premiere,
 une question importante, mais dont la consideration vient apres" (Levi-Strauss
 1962: 100-01). Cette opposition aura les proprietes d'une symetrie inversee
 pour maximiser les ecarts (A et B sont si peu semblables que A est 1'inverse
 symetrique de B), lorsque des raisons d'ordre sociologique ou autres com
 mandent une discrimination de type revolutionnaire, c'est-a-dire ou on fera
 tout pour non seulement enrayer mais aussi renverser une proces d'expropria
 tion. Alors, la defaite meme d'un terme deviendra fonction du triomphe de
 son oppose. Par exemple, ce sera la defaite de la bourgeoisie, sa soumission
 au proletariat, qui consolidera la victoire de celui-ci. La defaite de la bour
 geoisie veut dire qu'elle ne sera plus terme a fonction dominante; sa defaite
 la transformera en force sociale soumise et elle deviendra ainsi le facteur du
 triomphe final du proletariat qui, de domine qu'il etait, deviendra le domine
 dominant, c'est-a-dire, idealement, comme l'aurait defini Lenine, la dissolution
 dialectique de l'oppression mais, comme le suggere plus adequatement Mao,
 simplement un "changement de position" par inversion des roles (de sorte que
 le Jour de PAn ou le Mardi Gras deviennent vie de tous les jours). On trou
 vera des explications de ce melanisme dialectique dans Kongas Maranda et
 Maranda 1971: 24-30 et dans Maranda et Kongas Maranda 1971.
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 Ce phenomene structural, par lequel nous voulons nous ap
 proprier le monde en esprit et que nous voulons asseoir sur des
 "realites" neurophysiologiques ou mathematiques (voir ci-dessous,
 note 6), ne serait par consequent qu'un axiome culturel nous don
 nant, comme n'importe quel autre, l'illusion que notre pensee echap
 perait au theoreme de Godel, c'est-a-dire qu'elle pourrait etre a la
 fois consistante et complete. Les limites de notre epistemologie sont
 encore plus etroites que celles de notre imagination mais nos ideolo
 gies scientifiques s'obstinent a nous masquer ce fait en secretant
 l'opacite subversive sur laquelle repose la vraisemblance de leur
 sophistication.

 8. "TRAVAIL" ET DOMAINES ASSOClfiS

 Examinons maintenant d'un peu plus pres le domaine "Tra
 vail" sous toutes les reserves qui viennent d'etre faites: ses con
 textes immediats reveleront comment il s'articule aux domaines
 brievement recenses ci-dessus (Tableau 1). Dans les reponses aux
 TAL, toutes les occurrences de "Travail" ont ete reperees de me
 me que leurs predecesseurs et successeurs. A cause de la nature
 des blocs associatifs dans les reponses, on a retenu, dans chacune,
 le predeceseur immediat de "Travail" et ses deux successeurs. Les
 quatre reponses citees ci-dessous serviront d'illustration; elles pro
 viennent toutes de sujets de 20 a 30 ans.

 STIMULUS: HOMME

 Reponses:

 1. (Sujet de sexe feminin, haute-ville): "Femme, travail, secu
 rite, argent, pantalon, enfant, paternite, amour, mariage, force,
 tendresse, auto, determination, carriere, loi, vote, decision, bon
 heur, maison, jardin, aide, harmonie, paix, joie, cravate" (46072).

 2. (Sujet de sexe masculin, haute-ville): "Superieur, intelli
 gent, beau, penis, virilite, travail, argent, voiture, testicule, sperme,
 vie, Adam, premier, sportif, fort, biere, cochon, famille, Noel,
 Daniel" (16322).

 3. (Sujet de sexe feminin, basse-ville): "Beaute, sexualite, pe
 nis, amour, grandeur, travail, autoritaire, pollution, negation, pre
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 tention, enfant, douceur, travail, auto, dominance, esclave de sa
 personne, proces, destruction, ami, compagnon, solitude" (20192).

 4. (Sujet de sexe masculin, basse-ville): "Humanite, omelette,
 travail, metro-boulot-dodo, vie, societe, planete" (33322).

 STIMULUS: FEMME

 Reponses:

 1. (Sujet de sexe feminin, haute-ville): "Benoite Groulx, femi
 niste, segregation, loi, vote, travail, maternite, grossesse, accouche
 ment, uterus, vagin, procreation, douceur, caractere" (16132).

 2. (Sujet de sexe masculin, haute-ville): "Homme, enfant, dis
 crimination, travail, revolte, egalite, sexe, amour, bonheur, veuve,
 vie, joie, fleur" (16922).

 3. (Sujet de sexe feminin, basse-ville): "Independance, bon
 heur, solitude, force, travail, enfant, repas, robe, mode, contrainte"
 (20192).

 4. (Sujet de sexe masculin, basse-ville): "Belle, excitante, eni
 vrante (sic), facile, difficile, cuisine, travail, guerre, contestation,
 liberation, efforts, douloureux, soignee, maquillage, studieuse, fille,
 premier, sexe, mariage, changement, epoustoufflant (sic), une ra
 rete, amour, recommencer, amour" (20482).

 Predecesseurs (Pred) et successeurs (Sue) a "Travail" dans les
 reponses TAL.

 On remarquera que, dans le Tableau 3, certains domaines n'ap
 paraissent qu'en position de predecesseurs; dans la terminologie de
 la theorie des digraphes (graphes orientes), ce sont des sources. II
 s'agit de "Securite", "Tenaeite", "Rudesse" et "Garcons": de la,
 on va a "Travail" sans qu'on parcoure le chemin inverse. Or, ces
 quatre domaines se trouvent exclusivement dans les reponses haute
 ville, et trois d'entre eux n'emergent qu'a Sillery.

 D'autres domaines sont des puits par rapport a "Travail": on
 s'y rend de "Travail" sans y retourner. Dans cette categorie se
 rangent le plus grand nombre de domaines constelles autour de
 "Travail", soit 23 sur un nombre total de 39 successeurs/predeces
 seurs. Vingt de ces 23 domaines exclusivement successeurs appar
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 TABLEAU 3

 Predecesseurs (Pred) et successeurs (Sue) a "Travail"
 dans les reponses TAL.* (Voir note bas de la page suivante, 271)

 SILLERY MONT- LIMOILOU SAINT
 CALM SAUVEUR

 PreU Sue. Pred. Sue. PreU Sue. Pred. Sue.

 Affection 3<5 11 < 12 4<6 4=4
 Travaux domestiques 3 6 > 4 5 2
 Force 2<45 3>2 3
 Femme 2 4 2 2=2
 Enfant 2 < 4 3 > 2 2
 Argent 2 < 8 2 < 6 1
 Pere 6 > 5 4 2 4
 Liberation/liberty 2=2 2 < 3
 Virility 2 2

 Intelligence 3 4 2
 Automobile 2 2 < 3 2 2
 Mariage 2 < 4
 Securite 2 2
 T6nacit? 2
 Rudesse 2
 Garcon 2
 Vetements/Cosm&iques 3 3 3
 Nourriture 3 2 2
 AutoritS 2 3 2
 Mere 2 2 2
 Sports 3 5
 Relation 3 4
 Bureau 3 4
 Professions/Metiers 5
 Sexualite* 5
 Parties du corps 5
 Maison 4
 Joie 4
 Stupidity 4
 Parente 3
 Responsabilite 3
 Beaut6 3
 ?tat 3
 Barbe 3
 Materiaux 3
 Minutie 2
 Justice 2
 fetude 2
 Homme 2
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 tiennent aux reponses haute-ville, 15 sont exclusifs a la haute-ville,
 5 lui sont communs avec Limoilou, 2 sont exclusifs a Limoilou
 ("Maison" et "Minutie") et un seul, "Responsabilite", est exclusif
 a St-Sauveur.

 Ainsi, 61% des domaines associes a "Travail" en sont des
 sorties (emissions dans la terminologie des digraphes), 11% en sont
 des entrees (receptions) et 28% forment des cycles puisqu'ils peu
 vent preceder et suivre "Travail", c'est-a-dire puisqu'on peut en
 partir vers "Travail" comme on peut y revenir de "Travail". Des
 23 emissions, 87% sont reperees a la haute-ville et 75% lui sont
 exclusives. Limoilou en explore 35%, n'en comptant que 10% qui
 lui soient exclusives, tandis que St-Sauveur n'en connait qu'une
 seule, qui lui est exclusive. Et, comme on l'a note, tous les points
 seulement emetteurs ne sont reperes qu'a la haute-ville.

 Deja, a ce premier niveau, se manifeste done une diversite d'e
 missions et de receptions a la haute-ville, laquelle decroit conside
 rablement lorsqu'on passe a la basse-ville (voir plus bas, Figures
 7 a 10).

 La distribution des cycles est egalement revelatrice. Un seul,
 "Affection" ? "Travail" ? "Affection" se rencontre lans les
 quatre quartiers. Trois ne se trouvent qu'a la haute-ville: "Argent"
 (dans deux quartiers), "Travaux domestiques" et "Automobile" (a

 Montcalm seulement). Trois cycles sont communs a la haute-ville
 et a la basse-ville: deux a Sillery et Limoilou, "Force" et "Libe
 ration/Liberte"; un a Montcalm et Limoilou, "Enfant". Les seuls
 deux autres cycles sont exclusifs, l'un a Montcalm ("Automobile")
 et l'autre a St-Sauveur ("Mariage").

 * F>2, c'est-a-dire que ne sont retenus que les domaines apparaissant au
 moins deux fois en Tune ou l'autre position; le chiffre de gauche donne le
 nombre d'occurrences d'un domaine en position de predecesseur, celui de
 droite, celui de ses occurrences en position de successeur. Les decomptes re
 posent sur (1) les predecesseurs immediats de "Travail"; (2) sur ses deux
 successeurs sans specification d'ordre d'emergence; (3) sur des descripteurs du
 niveau 2 pour ses predecesseurs et successeurs ? voir l'exemple "Professions"
 et "Metiers" en Annexe I. (L'Annexe 2, elle, reprend, au niveau 3 et a
 d'autres fins ? v. plus bas ?, certains des descripteurs associes a "Travail".)
 Parente
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 Avant de pousser l'analyse plus loin, notons que certains do
 maines sont predecesseurs dans un ou deux quartiers et successeurs
 ou cycle dans un ou deux autres.6 Par exemple, "Femme" emet sur
 "Travail" a Montcalm et a Limoilou, est recepteur a Sillery, et
 cycle a St-Sauveur. Par consequent, a St-Sauveur, "Femme" peut
 preceder et suivre "Travail", l'encadrant: on en part et y retourne.
 A Montcalm et Limoilou, on va de "Femme" a "Travail" sans re
 tourner ensuite a "Femme". Enfin, a Sillery, "Femme" ne precede
 jamais "Travail" mais le suit. Graphiquement, cette association se
 decrit ainsi:

 St-Sauveur ^*~?? ?-^^^
 ( FEMME ) ( TRAVAIL )

 Limoilou et Montcalm

 ( FEMME )-? (TRAVAIL")

 Sillery

 ( TRAVAIL )-? ( FEMME )

 La condensation du digraphe permet de regrouper "Femme"
 et "Travail" en un seul noeud a St-Sauveur, ce qui indique une re
 lation etroite entre ces deux termes. A Montcalm et Limoilou, par
 contre, "Femme" n'est que source, quand, a Sillery, ce domaine
 n'est que puits.

 "Pere" est partout recepteur de "Travail"; a Sillery, il est en
 outre emetteur, puisqu'il y forme cycle. Formellement, c'est done

 6 On pourrait examiner cycles et arcs unilateraux en termes de sym6trie,
 asym&rie et disym6trie. Par exemple, le r?seau St-Sauveur est celui qui tend
 le plus vers la sym&rie (trois cycles, "Affection", "Femme" et "Mariage",
 voir Figure 7); sym6trie et equilibre vont souvent de pair. Sans doute, y
 aurait-il int6ret a suivre cette ligne d'analyse forme lie, comme on peut le
 faire en art (Levi-Strauss 1958: ch. 13; 1975), en mythologie (les travaux de
 Levi-Strauss en ce domaine\ etc. ? II existe dix-sept types possibles de sy
 metrie, tous exploiter dans les arts arabe et chinois traditionnels, mais dont
 la theorie mathSmatique n'a ete formulae qu'en 1924.
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 "Pere" qui joue a Sillery le role que "Femme" joue a St-Sauveur.
 A Montcalm, Limoilou et St-Sauveur, "Pere" est en position de
 puits.

 St-Sauveur ^^-? -.^^
 ( FEMME ) ( TRAVAIL ) ? ( P?RE~)

 Limoilou et Montcalm

 ( FEMME )-m-( TRAVAIL )???( PERE )

 S/7/ery ^? ^^
 ( PERE ) ( TRAVAIL )-?-{ FEMME )

 "Automobile" n'est cycle qu'a Montcalm; ailleurs, il est puits.
 Ajoutons-le au digraphe que nous construisons pas a pas.

 St-Sauveur -1-^ JT^T) ( FEMME j ( TRAVAIL )?*
 ^^^^ ^^S ^S AUTOMOBILE )

 Limoilou _ _ jc^n
 ( FEMME )-( TRAVAIL ><X ,_t

 ^( AUTOMOBILE J

 Montcalm

 ( FEMME h?~-^_ _
 __^^=^ TRAVAIL )???{ P?RE~)

 ( AUTOMOBILE )tLL<*r
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 S/7/ery ^? -

 /^^ ^^X ^^4 femme)
 ( PERE ) ( TRAVAILK^ V^^ ~? ^S AUTOMOBILE )

 "Pere" et "Automobile" sont associes, comme puits, a St-Sau
 veur et Limoilou; "Femme" et "Automobile" le sont egalement
 comme puits a Sillery mais comme sources a Montcalm (ou "Auto
 mobile" est egalement cycle).

 Pour terminer ce choix d'exemples, retenons "Argent". Ab
 sent a St-Sauveur, ce domaine, cycle a la haute-ville, est puits a
 Limoilou. Le digraphe devient ainsi:

 Limoilou yK p?RE )
 ( FEMME J-*-{ TRAVAIL )^?-( AUTOMOBILE )

 ^{~ ARGENT j

 Montcalm

 ( FEMME )^

 ( AUTOMOBILE j^^f TRAVAIL ")-??< P?ReQ

 ( ARGENT r~

 S/7/ery

 ( PERE JC"--*^ A FEMME )
 ^^^T>* TRAVAIL ~YJ

 [ ARGENT ^^^ N AUTOMOBILE J
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 Passons maintenant a la representation sous forme de reseau:
 aux pointes de fleche indiquant la direction des associations, ajou
 tons les frequences proportionnelles de sorte qu'on puisse en con
 naitre l'importance relative (l'impulsion associative). Ne retenons
 pour commencer que St-Sauveur et Montcalm a fins d'exposition;
 les reseaux complets se trouvent plus bas (Figures 7-10).

 St-Sauveur ,20

 ( FEMME ) ( TRAVAIL \f
 N. >/ ,08\.( AUTOMOBILE )

 ,08

 Montcalm

 C FEMME )^

 ^05\^^
 ( AUTOMOBILEjg^^rTRAVAIL )Jg?(T^T)
 ( ARGENT j?--' >08

 Les pourcentages inscrits aux pointes de fleche sont calcules
 a partir du Tableau 3. On voit que, a St-Sauveur, "Femme" repre
 sente 20% des receptions (ou entrees) de "Travail" et 8% de ses
 emissions (ou sorties). Quant a "Pere" et "Automobile", l'emer
 gence du premier (17%) est plus de deux fois plus accusee que celle
 du second (8%), dont la force associative de puits est la meme que
 "Femme". Ainsi, "Pere" (17%) = "Femme" (8%) + "Automo
 bile" (8%) + 1%. "Travail" penche done plus fortement vers "Pe
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 re" a St-Sauveur que vers "Femme" et "Automobile" ensemble.
 (Pour une interpretation de ces equilibres de forces semantiques, v.

 Maranda 1974c.)

 A Montcalm, "Femme" represente 11% des receptions de "Tra
 vail": une de chute de 9% par rapport a St-Sauveur. Si on y ajoute
 "Automobile" (5%) et "Argent" (5%), on obtient 21% des recep
 tions, ce qui est legerement superieur au dynamisme associatif
 "Femme"-"Travail" a St-Sauveur (20%) ? rappelons que "Fem
 me" n'est que source a Montcalm. "Pere" et "Automobile" ? ce
 dernier en tant que puits ? recoivent 10% des emissions de "Tra
 vail" a Montcalm, contre 25% a St-Sauveur. Enfin, "Pere", "Au
 tomobile" et "Argent" totalisent 18% des emissions de "Travail"
 dans ce quartier: 1% de plus que "Pere" seul a St-Sauveur.

 Ces breves descriptions semantographiques (digraphes et
 reseaux) auront suffi a tracer une premiere ebauche; il est temps
 de la completer en presentant les reseaux associatifs de chaque
 quartier pour tout arc (emission ou reception) emprunte au moins
 deux fois (Figures 7-10).

 FIGURE 7

 ROSEAU DE ST-SAUVEUR

 Roseau de St-Sauveur _
 Xpere )

 ( AFFECTION k /

 ( FEMME )^-^^^0o\ A^^
 ZZ^( TRAVAIL )C?[-*^l TRAV- DOM. ) a_ '2(L_??~^~/ -\ 13 -

 ( ENFANT )-"^ // \^V
 ,20^^17 ,08\ ^^fRESPONS. )

 ( MARIAGE")^ \
 ^f~AUTO )
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 FIGURE 8

 RESEAU DE LIMOILOU
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 FIGURE 9

 ROSEAU DE MONTCALM
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 FIGURE 10

 ROSEAU DE SILLERY
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 Les Figures 7 a 10 r6velent une concentration d'emergences
 a St-Sauveur en un petit nombre de nceuds, qui va decroissant de
 Limoilou a Sillery ? ou, inversement, une diffusion ou diversifi
 cation croissante de St-Sauveur a Sillery. Dans le premier quartier,
 St-Sauveur, peu d'arcs aboutissent a "Travail" et peu en sortent
 (12 en tout); le debit, sur chacun, y est assez important. A Sillery,
 la grande diversite (33) des arcs d'entree et de sortie de "Travail"
 est accompagnee d'un debit faible sur la plupart. Entre deux, le
 reseau de Limoilou est moins complexe (21 arcs) que celui de Mont
 calm (28 arcs). Bref, le domaine "Travail" est plus compact, plus
 fermement accuse dans des ornieres bien etablies a la basse-ville et

 plus diversifie a la haute-ville. Plus precisement, toutes les entrees
 du reseau St-Sauveur sont empruntees avec une frequence > ,20
 et toutes les sorties le sont avec f > ,08.

 A Limoilou, deux entrees seulement sur six marquent une
 frequence > ,20 ("Force" et "Travail domestique"), et seules trois
 sorties, sur 15, f > ,08. Quant a Montcalm, un seule trajet d'entree
 sur neuf, "Affection", est emprunte avec une frequence > ,20,
 et deux chemins de sortie sur 19 avec > ,08, "Affection" et "Ar
 gent". Enfin, a Sillery, on trouve une entree sur onze, "Pere", dont
 la frequence de debit est > ,20 et une seule sortie, sur 22, ou f >
 ,08.

 Le Tableau 4 resume ces observations.

 TABLEAU 4

 Concentration et debits, par reference a St-Sauveur

 ENTRIES NOMBRE SORTIES NOMBRE
 % > 20 % > 8

 St-Sauveur 100 4 100 8
 Limoilou 33 6 20 15
 Montcalm 11 9 11 19
 Sillery 9 11 5 22

 La diversification des reseaux s'accompagne done d'une re
 duction marquee des coefficients d'association ? cela n'est pas une
 consequence theoriquement necessaire comme l'indique, par exem
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 pie, la chute de 11% a 5% entre Montcalm et Sillery pour des
 nombres de sorties ne variant que de trois.

 Done, de ce point de vue, la stabilite des trajets domine a St
 Sauveur; elle est a peu pres en equilibre avec ce qu'on pourrait
 appeler "exploration des pistes" a Limoilou, pour decroitre rapide
 ment a Montcalm et a Sillery. Ceci pourrait indiquer que l'inertie
 semantique est beaucoup plus forte a St-Sauveur que dans les au
 tres quartiers et que, inversement, la dynamique semantique est la
 plus forte a Montcalm et a Sillery.

 Correlativement, calculant cette fois l'ensemble des associa
 tions [(d +) 4- (d?)], les taux de reception (d?) de "Travail" par
 rapport a ses taux Remission varient d'un quartier a l'autre: 40%
 des associations vont sur "Travail" a St-Sauveur, 34% a Limoilou
 et a Montcalm, et 28% seulement a Sillery. C'est dire que "Travail"
 absorbe 40% de la semantique a laquelle il appartient a St-Sauveur
 tandis que, a Sillery, il n'en absorbe que 28%; inversement, "Tra
 vail" emet a 72% a Sillery, a 60% a St-Sauveur.

 TABLEAU 5

 Pourcentages des receptions de "Travail"

 ST-SAUVEUR LIMOILOU MONTCALM SILLERY
 Affection 40 19 29 11
 Femme 20 9 11
 Enfant 20 14 5
 Mariage 20
 Force 24 13 7
 Liberation/Liberte 9 7
 Travaux domestiques 24 16 11
 Argent 5 7
 Intelligence 11
 Virilite 5 7
 Automobile 5
 Pere 21
 Securite 7
 Tenacite 7
 Rudesse 7
 Garcon 7

 * = Valences de type "male"
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 A partir du Tableau 3 et dans les Figures 7 a 10, on pourrait
 poursuivre l'analyse au-dela des limites de cette presentation. Par
 exemple, les Tableaux 5 et 6 reprennent, en pourcentage, les don
 nees du Tableau 3.

 Le Tableau 4 revele que les emergences dissociations a pre
 dominances "males" sont beaucoup plus accusees a Sillery (73%)
 qu'a St-Sauveur (0%). L'inertie semantique de ce dernier quartier
 est probablement a mettre en rapport avec une concentration sur la
 cellule familiale, comme on le verra plus bas, tandis que la dyna

 TABLEAU 6

 Pourcentages des emissions de "Travail" representees
 en relations d'ordre de frequences decroissantes

 ST-SAUVEUR LIMOILOU MONTCALM SILLERY

 Affection 17 Affection 15 Affection 17 Argent 11
 Mariage 17 Sports 13 Argent 8 Affection 7
 Pere 17 Maison 10 Sexualite 7 Pere 7

 Liberation/ Travaux Parties
 Force 13 Liberte 8 domestiques 6 du corps 7
 Respon- Vetements/
 sabilite 13 Cosmetiques 8 Enfant 6 Professions 7
 Femme 8 Force 5 Pere 6 Force 5
 Travaux
 domestiques 8 Enfant 5 Stupidite 6 Joie 5
 Automobile 8 Pere 5 Bureau 6 Famille 4

 Mere 5 Recreation 6 Materiaux 4
 Minutie 5 Automobile 4 Beaute 4
 Autorite 5 Autorite 4 Bureau 4
 Nourriture 5 fitat 4 Recreation 4

 Vetements/
 Intelligence 5 Cosmetiques 4 Nourriture 4
 Automobile 5 Barbe 4 Intelligence 4

 Vetements/
 Securite 3 Cosmetiques 4
 Mere 3 Sports 4

 Liberation/
 Justice 3 Liberte 3
 fitude 3 Femme 3
 Nourriture 3 Homme 3

 Autorite 3
 Automobile 3
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 mique semantique de l'autre serait a mettre en rapport avec "Vi
 rilite", "Tenacite", "Rudesse", etc.

 II ressort du Tableau 6 que, dans trois quartiers sur quatre, le
 premier associe de "Travail" est "Affection"; a Sillery, c'est "Ar
 gent", un domaine qui n'apparait d'ailleurs comme successeur de
 "Travail" qu'a la haute-ville. Ceci s'articule done a ce que nous
 venons d'observer quant aux predecesseurs de "Travail" a Sillery,
 ou, parmi les successeurs, une moindre emergence du domaine "Af
 fection" pourrait etre relie a une emergence superieure de la mas
 culinite.

 Pour terminer cette breve exploration semantographique, re
 censons quelques associations qui forment des constellations entre
 elles, et, en meme temps, voyons quelles sont les modifications que
 subissent certains champs semantiques en passant d'un quartier a
 un autre.

 L'apparition de "Argent" dans le champ semantique "Travail",
 celles de "Autorite", "Nourriture", "Vetements/cosmetiques",
 "Mere" et "Sports" ou "Recreation" sont-elles correlees? On les
 retrouve ensemble dans les trois quartiers les mieux nantis, socio
 economiquement, de notre echantillon. On ne retrouve plus "Ma
 riage" (present seulement a St-Sauveur) dans ces memes quartiers
 ou, par contre, "Mere" surgit. En outre, si "Travaux domestiques"
 est predique (comme successeur) de "Travail" a St-Sauveur, c'est
 "Travail" qui est predique de "Travaux domestiques" a Limoilou
 et a Sillery, et est l'un et l'autre (comme cycle) a Montcalm.

 Replions-nous sur deux quartiers pour faciliter l'analyse.

 A presque tous les egards, dans notre echantillon, St-Sauveur
 est le quartier le plus demuni. Qu'il s'agisse de statut socio-econo
 mique, de disponibilite lexicale, du nombre de mots-reponses au
 TAL, de l'emancipation des femmes, ce quartier est nettement de
 favorise par rapport aux autres (Drouin 1978, Roy 1978). II n'est
 qu'un chef sous lequel il affiche une certaine superiorite: celui des
 relations chaleureuses ("Affection") dans les recits qu'ont inventes
 ses residents (Matte 1978). A l'autre extremite ? celle de l'abon
 dance ? on trouve Sillery (Drouin 1978, Roy 1978). Retenons
 done principalement ces deux quartiers, aux contrastes accuses,
 dans la presente exploration.
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 A St-Sauveur, "Travail" est enchasse dans les trois cycles "Af
 fection", "Femme" et "Mariage". "Enfant" s'y porte, et "Tra
 vail" lui-meme va sur "Pere", "Force", "Travaux domestiques" et
 "Responsabilite". Ces domaines forment un ensemble structure par
 les relations humaines ? le seul terme ne s'y inscrivant pas directe
 ment etant "Automobile". "Travail" se situe done ici dans un
 contexte associatif que Ton pourrait definir comme domestique et
 familial: "Affection", "Femme", "Enfant" et "Mariage" sont au
 depart de 100% des trajets d'entree; "Affection", "Femme", "Ma
 nage", "Pere", "Travaux domestiques" et "Responsabilite" y sont
 a l'arrivee de 80% de tous les trajets de sortie. En somme, un
 univers ou entrent peu de preoccupations plus vastes que le Foyer
 et ce qu'il circonscrit. Une seule echappee: "Automobile".

 A Sillery, le tableau est beaucoup plus diversifie. Si "Affec
 tion", "Travaux domestiques" et "Pere" apparaissent bien parmi
 les trajets d'entree, ce n'est que pour 43%; "Affection", "Pere",
 "Mere", "Femme", "Homme" et "Famille" ne comptent que pour
 27% des trajets de sortie. Par contre, des dimensions inexistantes
 a St-Sauveur y emergent: "Liberation/Liberte", "Virilite", "Se
 curite", "Tenacite", "Rudesse", "Garcon", pour 35% des entrees;
 "Argent", "Autorite", "Nourriture", "Vetements/Cosmetiques",
 pour 22% des sorties; "Professions/Metiers" et "Bureau", pour
 11%; "Joie" et "Beaute", pour 9%; "Recreation" et "Sports",
 pour 8%, etc. A Sillery, les associations avec I'univers familial s'ins
 crivent done dans un contexte plus vaste qu'a St-Sauveur.

 Assurement, c'est l'evidence meme que Ton voit se definir ainsi
 sous nos yeux. Les classes dominantes ont a leur disposition des
 types de ressources dont les classes dominees sont moins pourvues.
 Celles-ci se rabattraient sur la famille et les relations humaines
 (ce n'est qu'a St-Sauveur qu'on trouve "travail" et "amis" associes);
 de meme, comparer les coefficients de "Affection", plus de trois
 fois plus eleves a St-Sauveur (,40 + ,17 = ,57) qu'a Sillery (,11
 + ,07 = ,18).7

 7 "It is frequently suggested that kinship is more important for both the
 stable working class and the unstable laboring class than it is for the middle
 class...

 An important issue is the degree to which strong kinship obligations in
 hibit mobility. If the lower class is highly dependent on kin for sociability
 and mutual aid, then does pressure on kin to pool ressources prevent individual
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 Les donnees suggerent plusieurs questions. Retenons-en deux,
 complementaires, a traiter d'un coup.

 9. "TRAVAIL", "PARENTfi" ET "APPROPRIATION"

 En premier lieu, comment convient-il de concevoir la parente
 (v. Annexe 2) dans le jour ou elle nous apparait par rapport a
 "Travail"? Ensuite, que signifierait l'appropriation d'un milieu par
 une inertie semantique (St-Sauveur, qui ne deborde "Travail" et le
 foyer que par "Automobile") et l'appropriation d'une dynamique
 semantique par un milieu (Sillery, ou on deborde "Travail" et le
 foyer de maintes fa^ons)?

 L'occurrence de "Mariage" a St-Sauveur est theoriquement
 significative. Alors que la paternite, la maternite, l'enfance et la
 famille sont reperees dans les autres quartiers, St-Sauveur est le
 seul ou emerge la relation d'alliance. Replie sur une conception
 forte et parcimonieuse de "Travail", ce quartier socio-economique
 ment faible semble l'encastrer dans la famille. "Femme" y appa
 rait parmi les cycles avec "Affection" et "Mariage"; "Enfant"
 (mais pas "Mere") et "Pere" y apparaissent l'un comme prede
 cesseur, l'autre comme successeur. II s'agit, en somme, de la cons
 titution de l'unite famille-nucleaire de nos societes par l'homme
 comme "Pere" et par la femme en tant que telle; or cette consti
 tution est peut-etre le probleme majeur auquel reflechit le folklore
 (v. Maranda 1978b).

 Par la, on rejoint le reve d'une vie a l'echelle humaine. Comme
 chez les Lau de Malaita, aux lies Salomon, ou on prefere le statut
 de plebeien a celui d'aristocrate parce qu'il permet de "vivre en
 famille", ainsi, a St-Sauveur, on prefererait "la douceur, eternelle
 ment deniee a l'homme social, d'un monde ou Ton pourrait vivre
 entre soi" (Levi-Strauss 1967: 570).

 mobility? Another way of putting this is: Is it necessary for those who are
 upwardly mobile to rupture ties and ignore kin if they are to succeed in
 establishing themselves?,, (Eames and Goode 1977: 147-48).

 Nos donnees haute-ville nous portent a croire qu'il n'est pas "necessaire
 de rompre les liens et de negliger la parente" pour s'inscrire dans une societe
 elitiste: a Sillery, il suffirait de reduire la parente a 31%.
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 Nous reportant au reseau "Travail" a St-Sauveur (Figure 7,
 ci-dessus), nous voyons que les trois cycles sont parcourus avec les
 debits differentiels suivants: "Affection", d? = ,40, d+ = ,17;
 "Mariage", d? = ,20, d + = ,17 et "Femme", d? = ,20, d +
 = ,08.

 A Sillery (Figure 10), nous avons cinq cycles, dont les debits
 sont: "Pere", d? = ,21, d+ = ,07; "Argent", d? = ,07, d+
 = ,11; "Affection", d? = ,11, d+ = ,07; "Force", d? = ,07,
 d+ = ,05 et "Liberation/Liberte", d? = ,07, d + = ,03. "Af
 fection" y decroit par rapport a St-Sauveur presque du quadruple
 quant a l'entree (, 11<,40) et pres du tiers (,07<,17) quant a la
 sortie.

 Le cycle "Pere" y est pratique le plus frequemment et, avec
 "Argent", "Force" et "Liberation/Liberte" fournit 79% des debits.
 "Femme", a Sillery, devient puits a faible reception (0,03); "Maria
 ge", nous l'avons note, y disparait de meme que "Enfant", rem
 place (?) par "Garcon" comme source (0,07). "Mere" et "Famille"
 emergent parmi les successeurs de "Travail" a Sillery; avec "Fem
 me", ils ne recoivent toutefois que 0,06 des debits. II semble done
 qu'on puisse constater un affaiblissement de la dimension famille
 parente en passant de St-Sauveur a Sillery, qui pourrait etre du a
 l'emergence de plusieurs sources et puits non attestes a St-Sauveur.

 En meme temps que cet affaiblissement, on decele un renforce
 ment de la masculinite a Sillery: "Pere" y est cycle, "Garcons" y
 emerge plutot (?) que "Enfant", et les autres predecesseurs de "Tra
 vail" mettent l'accent sur des valeurs masculines ? "Argent" (?),
 "Force", "Virilite", "Securite" (voir "Responsabilite", puits a St
 Sauveur), "Tenacite" et "Rudesse". Somme toute, "l'homme so
 cial" dont parle Levi-Strauss, viril, rude, competitif, se retrouverait
 a Sillery, tandis que la "douceur... [de] vivre entre soi" serait ca
 racteristique du contexte de "Travail" a St-Sauveur.

 Empreint d'affection, de mariage, de responsabilite, le resident
 de St-Sauveur preterait done flanc a l'appropriation par "l'homme
 social". Le foyer y fournirait une zone protegee ou, s'epanouissant,
 "Affection" se deploiera; et pourvu qu'on ait l'echappee "Automo
 bile", on pourra tolerer rassujettissement a l'homme de Sillery qui,
 depuis la haute-ville, regie le sort de ces concitoyens moins nantis.
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 Or, ce role de la parente parmi nous serait-il proche de ce
 que les stereotypes courants en anthropologie nous font croire etre
 le cas dans les societes exotiques? et serait-il faux de penser ?
 comme, par exemple, Godelier8 ? que les rapports de parente ne
 seraient dominants que dans les societes sans classes? A St-Sauveur
 (comme aussi a Pile d'Orleans ? Lemieux 1971 ? et ailleurs ?
 Young & Wilmott 1957; Firth & Forge 1969; Garigue 1970; Schnei
 der and Smith 1973), les rapports de vie familiale s'imposent et ser
 vent a definir une condition. Que leur predominance s'estompe, les
 rapports de domination prendront le dessus ? ou vice versa ? et
 ceux chez qui le foyer comme lieu d'affection continue de prevaloir
 deviendront les victimes ? a Quebec comme a Malaita ? de com
 patriotes qui, portant leur action au-dela du "vivre entre soi", vi
 seront une appropriation des boko i luma des "bloques au foyer"
 comme on dit chez les Lau, c'est-a-dire de ces hommes pour qui la
 vie familiale prime sur les activites de groupes plus etendus et di
 versifies.9 Ainsi, notre exploration permettrait-elle, peut-etre, de re
 tracer Pinteriorisation par les classes dominees de la charte semanti
 que de leur propre appropriation?

 La "dominance des rapports de parente" se perpetuerait done
 parmi nous, dans les classes dominees. Elle n'aurait pas "disparu au
 sein de nombreuses societes primitives a mesure que se develop
 paient de nouveaux rapports sociaux", quoi qu'en dise Godelier
 (1973: 379): elle continuerait de persister tout au moins ideologi
 quement ou semantiquement chez les exploites ici comme en Mela
 nesie; et elle n'est pas non plus negligeable, bien que dans des
 contextes autres que "Travail", meme chez les exploiteurs (ci-dessus,
 Figure 1 et notes 4 et 7).

 Si la parente s'approprie "Travail" dans la basse-ville, et si la
 masculinite s'approprie "Travail" et "Parente" dans la haute-ville,

 8 "II faut done chercher le fondement de cet usage conceptuel des rap
 ports de parente ... dans la societe, parce que dans la plupart des societes
 primitives (et a la difference des societes de classes, esclavagistes, feodales ou
 autres) les rapports de parente sont objectivement les rapports sociaux domi
 nants; dans Thistoire, parce que, dans des conditions et pour des raisons qu'il
 faut determiner, cette dominance des rapports de parente a disparu au sein
 de nombreuses societes primitives a mesure que se developpaient de nouveaux
 rapports sociaux (de castes, de classes, d'Etat)" (Godelier 1973: 379).

 9 On observe d'ailleurs ce meme jeu de variations complementaires a tra
 vers Thistoire de la terminologie de parente en francais, comme demontre
 ailleurs (Maranda 1974a).
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 cela signifie-t-il que nous faisions face a une relation transitive as
 surant l'appropriation d'une classe sociale par une autre? La breve
 exploration semantographique que nous terminons ne nous permet
 pas de repondre a cette question de fa?on complete. Tout ce qu'elle
 fournit n'est qu'une esquisse de description de certaines inerties et
 impulsions dont les determinismes devront etre scrutes avec non

 moins de soin que les manifestations associatives.

 10. CONCLUSION

 L'exploration semantographique poursuivie dans les pages qui
 precedent, definit, tout incompletement que ce soit, un phenomene
 socio-semantique selon ses degres de diversite, de force structurale
 et d'inclusions partielles, c'est-a-dire, en somme, selon une inertie
 et une dynamique qui leur sont propres. Elle situe les uns par rap
 port aux autres les domaines formant constellations et chiffre leurs
 forces d'attraction, pour ainsi dire. En outre, elle suggere de voir
 comment une socio-semantique dominante peut s'approprier ? pour
 ensuite Pexproprier? ? une socio-semantique moins diversifiee dans
 ses ressources et ses objectifs.

 A St-Sauveur, plutot que de bricoler Phistoire, on s'en abrite
 au sein de relations humaines ou "Automobile" ne ferait peut-etre
 que prolonger le foyer. A Sillery, comme a Montcalm ou emergent
 "Justice", "fitat", et ainsi qu'a Sillery et Limoilou, "Autorite", on
 s'affirme. On s'y montre capable d'un bricolage sinon de Phistoire,
 du moins de la societe. Et l'appropriation de "Travail" qu'on y
 pratique, ne se limitant pas a "Automobile", va jusqu'a "Recrea
 tion", "Sports", "Sexualite", "Beaute" et "Joie".

 En conclusion, nous pouvons affirmer qu'il existe, a Quebec,
 des limites definissables au repertoire a partir duquel se structurerait
 Pinfra-discours populaire sur "Travail"; a I'interieur de ces limites
 (9 cycles, 6 sources et 24 puits), la structure, probabiliste, varie
 d'un quartier a l'autre. Les axes d'organisation qui la constituent
 donnent a ceux qu'ils traversent de penser et de vivre differemment
 en depit d'une semiotique commune leur permettant de s'exploiter
 les uns les autres, grace a une asymetrie qui, seule, sic dicunt Mao
 et Levi-Strauss, fonde la vie comme elle fonde l'appropriation. Car,
 que ce soit l'homme qui aime ou s'approprie l'homme, l'homme qui
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 aime ou s'approprie la femme ou la femme qui aime ou s'approprie
 l'homme ou la femme, la contradiction demeurera tant que nous
 continuerons, analystes, a ne pouvoir percevoir les phenomenes so
 ciaux sous un autre angle que celui de definitions par contrastes.

 ANNEXE 1

 Distribution par quartier des termes ayant trait a la parente
 PROFESSIONS

 SILLERY LIMOILOU ST-SAUVEUR MONTCALM

 Administrateur (trice) 2 0 0 0
 Anthropologue 2 0 0 0
 Archeologue 110 0
 Architecte 0 0 10
 Artiste 10 11
 Avocat 3 0 0 0
 Business 10 0 0
 Comptable 110 0
 Dentiste 3 0 11
 Docteur (oresse) 14 4 1 2
 Infirmier(e) 15 2 4
 Ing^nieur 3 0 0 1
 Instituteur (trice) 13 11
 Journaliste 0 0 0 1
 Juge 0 0 0 3
 Logicien 0 0 0 1
 Medecin(s) 6 5 7 10
 Pretre 4 0 2 2
 Professeur 13 9 2 3
 Professionnel 0 0 0 1

 METIERS

 SILLERY LIMOILOU ST-SAUVEUR MONTCALM

 Artisan/at 10 11
 Boulanger 110 0
 Camionneur 10 10
 Chomage 10 10
 Coiffeur(se) 0 2 0 0
 Cuisinier(e) 6 5 4 4
 Cultivateur 10 11
 Danseur(se) 13 3 2
 ?lectricien 10 0 0
 Facteur/postier 10 2 0
 Fermier 12 2 1
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 Journalier 0 0 10
 Laitier(e) 12 10
 Mecanicien 2 10 1
 Menagere 2 9 9 5
 Menuisier 0 3 2 0
 Ouvrier 10 2 1
 Pecheur 3 0 2 2
 Plombier 0 0 0 2
 Police/ier 7 5 4 3
 Putain 110 2
 Secretaire 14 12
 Serveuse 0 0 10
 Boueur 10 0 1

 ANNEXE 2
 Distribution par quartier des termes ayant trait a la parente

 ST-SAUVEUR LIMOILOU MONTCALM SILLERY

 COUSIN(E)(S) 2 0 16
 FAMILLE 16 22 11 25
 FILS 112 6
 FRfeRE 3 0 9 13
 MAMAN 4 i no 4 \ _ 14 ) ^ 22 ) QA MfeRE 24 f28 32 f36 48 \ 62 72 f 94
 ONCLE 1 0 3 12
 PAPA 5 \ 4 x 9 \ 21 \
 PARRAIN 0 > 24 0 > 33 1 > 48 1 > 87
 PfeRE 19 ' 29 * 39 / 66 /
 S(EUR(S) 4 4 9 12
 TANTE 3 0 5 11
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 art paper or set with draftsman's material. Photo
 graphs are not accepted.

 Reviewers should provide complete information
 relevant to books reviewed: Full title, author's
 name, collection, place and date of publication,
 publisher, pagination, illustrations, and price.

 Authors receive galley proofs of articles which
 are to be read carefully and returned as soon as
 possible.
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 A noter que les titres de publications entieres,
 telles que livres et p?riodiques, sont soulign?s d'un
 trait, tandis que les titres de parties apparaissent
 entre guillemets.

 Les notes qui sont des commentaires doivent
 Stre numerotees cons?cutivement et tre dactylo
 graphies sur une feuille s?par?e. II est demande
 aux auteurs d'insfirer leurs commentaires dans le
 texte et non en note dans la mesure du possible.

 Tableaux et graphiques avec l?gendes doivent
 tre presented sur des feuilles s?par?es. Indiquer

 en marge l'endroit ou ils doivent 5tre places. Les
 graphiques doivent fttre dessin?s avec de l'encre
 de Chine noire sur papier d'art ou Stre construits
 a l'aide de materiel de dessinateur. Les photos ne
 sont pas accepters.

 Les comptes rendus d'ouvrages doivent donner
 toutes les informations pertinentes a la publication
 recensee: titre au complet, nom de l'auteur, collec
 tion, date et lieu de publication, editeur, pagina
 tion, tableaux et illustrations, prix.

 Les epreuves d'articles sont envoyees aux au
 teurs. Ceux-ci doivent les lire attentivement et les
 retourner dans les delais prevus.
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