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Gonflé d'incertitude de fables et de hasards

Flotte 1'archipel

Décousu et nul ne se trouve

Chaque ile dérivant pour son compte

Certaines trés loin au.bout du passé

D'autres en lisiére du monde Dlanc

Féérique et machinal

Et quelques unes perdues dans leur recherche aveugle
d'une issue...

Roger DURAND.
Poésies, "Le chant du kava",
Port-Vila, 1971.



INTRODUCTION

Lors de mes premiers séjours & Tanna en 1978, 1l'ifle était
en plein tumulte. Le débat politique qui précéda 1'Indépendance allait
tout droit a l'affrontement. Face & un parti nationaliste bien organisé,
a l'idéologie moderne et conquérante, les groupes coutumiers et néo-
coutumiers (1) t&chaient de refaire leur unité politique et spirituelle.
Au maitre mot "Indépendance'", ils opposérent alors celui de "Coutume" ;
leur allergie au type de pouvoir et a l'Etat que souhaitaient leurs
adversaires fut leur motivation principale (2).

L'Tfle dés lors se scinda en deux camps : ceux qui soutenaient
ce qu'on appela alors "la Politique", c'est-a-dire les partisans et
sympathisants du Vanuaaku Pati et ceux qui soutenaient "la Coutume",
c'est-a-dire les membres des groupes locaux faisant partie de la coa-
lition des partis modérés du Tan-Union. Pour ces derniers, il s'agis-—
sait, face a la découverte de la modernité politique qui était le fait
de leurs adversaires chrétiens, de retrouver la Coutume traditionnelle,
voire de la réinventer. Les années 1978-1980 furent donc des années
d'intense fermentation culturelle et une période marquée par les af-
frontements idéologiques et politiques.

Pour les groupes coutumiers, 1'Indépendance et le départ
du pouvotir blanc signifiaient qu'il fallait revenir au pouvoir noir
de la Coutume qui précédait le choc colonial. Ils téchérent donc de
retrouver l'héritage de leur mémoire et de leur culture ancestrale,
devenant ainsi les "ethnologues" de leur propre société. Des meetings
incessants et interminables rassemblérent les sages de la Coutume,
gul se souvenaient de la parole des anciens. On s'efforga dans chaque
territoire de retrouver les lieux de fondation de la société tradi-
tionnelle et les "really man", les hommes véritables,qui avaient le
droit de les occuper.

Une doctrine se dégagea de cet immense effort de mémoire
collective pour retrouver un passé que de nombreux observateurs consi-
déraient comme définitivement englouti. Ce fut la doctrine des "hommes-—
Lieux"”, en bislama les "man-ples'", ceux dont les racines plongent droit
dans la terre qu'ils occupent et dont les banians de la place de danse
portent le nom. A ceux-ci, affirma-t-on, le pouvoir sur l'ile devait
revenir.

(1) J'entends ici par "néo-coutumiers" les gectateurs du mouvement
"John Frum'", dont l'histoire et les croyances seront abordées plus loin.
Ce mouvement d'essence millénariste, créé par d'anciens chrétiens re—
venus a la "Coutume", a toutefois conservé bien des traits du message
chrétien., On peut donc les appeler au choix "néo-paiens" ou '"néo-
chrétiens'.

(2) Les coutumiers de Tanna qui adhérérent & la coalition des partis
modérés regurent des conseils politiques "intéressés", mais ils res-
térent les malftres de leur organisation interne et agirent en fonction
de leurs mobiles propres.



La métaphore des hommes—-lieux engendra son contraire,
celle des hommes—flottants, c'est-a-dire des hommes qui n'occupent
plus leurs lieux et territoires de fondation. Les hommes—flottants
se définissent en bislama surtout par la négative : "i no man ples",
ou encore par "man i drip" (ceux qui sont & la dérive) (1). Ils n'ont
plus en effet ni racines, ni terres véritables, ce sont des "modernes",
installés dans l'errance physique et spirituelle des peuples de l'au-
dela des mers.

Face & une société territoriale, désorganisée par plus d'un
sigcle et demi d'exodes intérieurs, les groupes coutumiers affirmérent
donc le droit au pouvoir de ceux qui n'avaient jamais physiquement
ou culturellement "bougé' et avaient, envers et contre tout, gardé
la Coutume et ses lieux de fondation. Par 134 m&me, ils déniérent tout
droit d'existence au champ politique moderne et ils opposérent au
droit de la majorité, un droit fondé sur l'origine. Agissant de la
sorte, ils faisaient bien de la "politique" mais, dirent-ils, c'était
pour mieux s'opposer a elle ; un peu comme des combattants font la
guerre pour en finir définitivement avec elle.

Le discours de la Coutume redevint alors public. Bien des
choses jusque-la cachées ressurgirent, tout un passé que l'on croyait
irrémédiablement disparu revint au grand jour. Le discours secret de
la Coutume fut, ces quelques années-la, un discours libre ; certains
s'efforcérent méme de 1'imposer comme une nouvelle vision totalitaire
du monde sur laquelle toute l'actuelle société de Tanna devait se réor-
ganiser. Comme me le dit un jour un homme du Centre Brousse : "La Cou—
tume autrefois se cachait dans la forét, eile est & nouveau aujourd'hut
au milieu de la place de danse.

J'ai conscience du caractére contingent, géographiquement
et culturellement situé, de la nouvelle parole de la Coutume qui ressur-
git a cette époque. Pour l'essentiel, ce fut un "discours de combat!
qui fut recueilli dans la région du Centre de l'iIle auprés des groupes
coutumiers du Centre Brousse, des White-Grass et de Loanatom (voir
carte 1 ). Il ne doit que peu aux visions sans doute différentes du
Sud de 1l'ile et méme des groupes de l'Est oll je n'al que sporadiquement
travaillé. En revanche le recueil de cette "parole" s'articule & &égali-
té entre la tradition des groupes paiens du Centre Nord et celle des
groupes millénaristes "John Frum' des White-Grass et de Loanatom.

Cette Coutume est-elle pure reproduction de la Coutume ances—
trale ou bien une nouvelle parole réinventée pour les besoins de la
cause ? Sans doute cette question n'a-t-elle pas grand sens. Ce qu'on
appelle Coutume repose & Tanna comme dans le reste de Vanuatu sur une
tradition orale & la fois réifiée et constamment réactualisée, c'est-
a-dire qu'elle s'appuie sur un héritage qu'elle recrée. Dans la mesure

(1) Dans le bislama des francophones, on dit aussi "man i flot!" (ceux
qui flottent).
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ol la Coutume vit, elle produit sans cesse de nouvelles métaphores,

de nouveaux mythes, elle ajoute aux anciens lieux fondateurs de nouvel-
les configurations spatiales, de nouveaux réseaux. Mais si la Coutume
évolue, ce sont l'esprit, les attitudes mentales, les valeurs de la
culture mélanésienne et la parole des anciens mythes qui continuent

& l'animer.

On pourrait en dire du reste autant ou presque de la nouvelle
vision des groupes chrétiens nationalistes : m&me engagés dans des direc-
tions opposées & celles des coutumiers, ils contribuent eux aussi, dans
une certaine mesure, a forger une nouvelle tradition qui n'est pas si
opposée & l'ancienne que les affrontements des années qui précédérent
1'Indépendance peuvent le faire croire.

Les uns et les autres cherchérent dans les racines les plus
lointaines de leur culture et dans le passé de la christianisation les
justifications & leur opposition. Tous au fond participaient aux mémes
cheminements culturels et au méme complexe d'attitude mentale. Ce ne
fut pas véritablement un conflit entre la Tradition et la Modernité
qui sépara les habitants de Tanna, mais bien souvent des mobiles lo-
caux : de nombreux groupes se décidérent en faveur d'une alliance plu—
t8t qu'une autre & cause de trés anciennes gquerelles territoriales qui
les opposaient. On se targua souvent de la Coutume ou bien & l'inverse
d'une nouvelle société de modernité, non pas tant a cause de choix cul-
turels différents, mais parce que les conflits internes rejetaient dans
un camp plutdt que dans un autre. En revanche et c'est l'un des carac-
téres de ce peuple qui aime les symboles et la logique intellectuelle,
ces conflits furent toujours "habillés" sous un v&tement idéologique
et symbolique qui ne fit que les radicaliser.

o]
[e] o]

Le plan de ce volume se calque sur la démarche de terrain
et en exprime les étapes successives. Il commence avec l'espace géogra-
phique, se poursuit avec la parole de la Coutume, puis revient & la
territorialité, aux enjeux et aux conflits qui en découlent. La premiére
partie traite donc des encadrements et des niveaux géographiques, la
seconde du discours mythologique et métaphorique, la troisiéme du terri-
toire, c'est-a-dire des mailles concrétes de l'espace et de la société.
Dans les quatriéme et cinquiéme parties, je traite enfin des conflits
territoriaux et du combat dans 1'Zle que se livrérent les groupes oppo—
sés jusqu'd l'entrée en rébellion ouverte d'une partie de Tanna contre
le Gouvernement de Vanuatu.






Premiére partie

LES FRONTIERES DU PAYSAGE

L’usage de l'espace et la répartition des hommes
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Photo 2 : Le volcan du Yasiir, c6ne strombolien dominant la plaine des cendres du S

ﬁ%m

et son lac marécageux. On apercoit au fond & gauche le début de la montagne du Yen-

kahi. (Photo de I'auteur)

du Yaslr marque le paysage de

len

Le c6ne de cendres du volcan strombol

Ifle. (Photo F. Giner)
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Premier chapitre

LE CADRE DES ENJEUX

"Tout contribue d faire de cette

Zle (Tanna) la plus intéressante

d parcourir du groupe. Les cdtes

sont sauvages, trés belles et varides,
les montagnes sont escarpées, entamées
de profondes vallées et couvertes de
foréts de fougéres arborescentes.

Son volean, unique au monde d certains
égards, manifeste une activité bruyante
et spectaculaire”,

(AUBERT DE LA RUE, 1945).

I. LES PAYSAGES NATURELS.

L'originalité de 1'Ile de Tanna tient d'abord a celle de
ses paysages. L'Tle résume & elle seule et dans une tonalité de lu—
miére qui évoque déja celle des "méditerranées australes!" d'Océanie
a peu prés toutes les nuances paysagiques de 1'Archipel. Les paysages
de foré&t tropicale humide alternent avec des formations de for&t claire
qui évoluent sur les versants les plus secs en savane arborée ; un
paysage serein de plateau ou de collines faiblement ondulées s'oppose
aux paysages de reliefs tourmentés si caractéristiques des chalnes
yolaaniques récentes.

Les paysages de ce micro-monde se succédent sur des distances
courtes et restent & mesure humaine ; 1'ile qui s'étend sur 561 km2{chif-
fre officiel donné par le Service Topographique de Port-Vila) s'ordonne
selon un axe Nord Ouest-Sud Est de 39 km et sur une épaisseur médiane
allant de 20 km au Sud pour la partie la plus large a prés de 10 au
Nord.



Le relief de Tanna peut & grands traits se décomposer en deux
grandes unités géomorphologiques. Au Centre s'é&tend un plateau basculé
de 4 A 500 métres d'altitude, qui s'aché&ve au Nord par un amphithéétre
de collines plongeant dans la mer. Au Sud s'éléve une région montagneuse
aux reliefs volcaniques abrupts qui culminent avec les Mont Melen et
Tukosmera, respectivement & 1.049 m et 1.086 métres. A ces deux masses
physiques correspondent des phases tectoniques d'dge et de nature diffé-
rents (voir carte 2 ).

1) L'EMPREINTE VOLCANIQUE.

Le plateau du Centre et du Nord correspond a l'an-
cien socle volcano-sédimentaire d'&ge pliocéne, qui fut basculé lors
de la surrection volcanique générale qui eut lieu au début du pléisto-
céne. Un complexe volcanique émergea au Sud, articulé en trois grandes
unités spatiales, le complexe de Green Hill au Nord, celui de Waesisi
a 1'Est, tandis qutun troisiéme, plus & 1'Est, s'engloutissait peu aprés
dans les flots (CARNEY et MAC FARLANE, 1975).

Ce socle ancien plio-pléistocéne connut ensuite une longue
période de subsidence et d'érosion au cours de laquelle se développérent
des anneaux de récifs frangeants. Diverses phases tectoniques soulevérent
ces récifs, portant certains d'entre eux entre 3 et 500 métres d'altitude,
ol ils forment aujourd'hui des crétes résiduelles au-dessus du socle
originel, tour & tour érodé, submergé et resoulevé. La formation des
récifs frangeants dura tout le pléistocéne : on les retrouve par plaques
sur l'ensemble du plateau intérstratifiésavec des projections pyroclas-—
tiques (bombes, bréches et tufs) reposant en discordance sur le socle
plus ancien.

A la fin du pléistocéne, une seconde phase éruptive locale
débuta au Sud. On lul doit l'apparition du complexe strato-volcanique
des Monts Tukosmera et Melen. Cette surrection générale s'accompagna
de puissants épanchements de laves aériennes et d'émissions pyroclasti-
ques. Un rejeu général de la tectonique s'ensuivit qui rehaussa le Sud
du socle pliocéne ancien. z

A l'extr8me fin du pléistocdne et au début de ltholocéne enfin,
apparut la troisiéme phase volcanique qui se poursuit de nos jours dans
la région du Siwi et de Yenkahi. Elle se caractérise surtout par l'abon-
dance des projections pyroclastiques. Des mouvements tectoniques ultérieurs
ont conduit & 1'émergence d'une derniére couronne de récifs sur le pour-
tour de 1'ile, créant ainsi une terrasse ‘littorale récente qui est
surtout marquée sur le rivage Ouest de 1'Ile. A cette méme période une
tectonique de failles en mosaique affecta la partie Est : le complexe
volcanique du Siwi s'effondra, tandis gque parallélement le horst du
Yenkahi se soulevait. Ces ultimes mouvements ont abouti au relief actuel.
Le cBne du volcan Yaslir, toujours en activité, s'est constitué & partir
de dépdts cendreux qui se sont accumulés au cours de ces 500 derniéres
années sur la bordure de la caldeira volcanique effondrée. Il voisine
avec le cBne du Ombus qui ne s'est assoupi que récemment (voir coupe
du profil en long, carte 2 ).



CARTE N° 2

LES GRANDES DIVISIONS MORPHOLOGIQUES DE L'ESPACE PHYSIQUE

Plateau du Centre-Brousse, fa ondulé, série
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Photo 4 : Le Nord de Tanna : le pays des roseaux, des White-Grass et des femmes. On
discerne au premier plan une « suatu » ou route traditionnelle - il s"agit de la Naokonap -
et derriere I'ensemble du plateau du Centre Brousse. Les profils montagneux qui se
dessinent au fond, correspondent aux chaines du Mont Melen et du Mont Tukosmera.
(Photo de I'auteur)



A la région du Nord tectoniquement stable et formée par un
socle tertiaire remanié, se raccorde par conséquent au Sud et & 1'Est
une zone de jeunesse tectonique, marquée par le volcanisme récent ou
actuel. Géologiquement, 1l'Ile de Tanna est faite de ces deux moitiés
juxtaposées. A cette rupture originelle correspondent des unités géo-
morphologiques et des influences bioclimatiques qui accentuent encore
la diversité du cadre.

2) LES RELIEFS DE PLATEAU ET DE COLLINES.

Le socle basal pliocéne, constitué de tufs et de
bré&ches basaltiques, n'affleure qu'au Nord de 1'fle dans le paysage
de collines arrondies de Green Hill et dans le Centre Brousse & la base
des ravines affouillées par le réseau hydrographique. On le retrouve
encore par plaques dans les reliefs plus marqués du Mont Loanvialu a
la frange Sud du plateau central. Ailleurs, le socle est recouvert de
dépdts sédimentaires et récifaux interstratifiés de dépdts volca-
niques. Les derniers dépdts constitués de cendres andésitiques provien—
nent de la phase volcanique actuelle et sont a l'origine de formations
superficielles qui provoguent un rajeunissement constant des sols.

Une série de basculements ont affecté ce socle, provoguant
des effondrements sur la cBte Est et & 1l'inverse des soul&vements de
récifs donnant une terrasse littorale et des versants en pente douce
sur la cBte Ouest. Le basculement du plateau qui s'est prodult & partir
du Sud entraine une décroissance générale de l'altitude au fur et a

mesure que l'on se rapproche du Nord.

Le coeur de cette région est occupé par le plateau dit du
Centre Brousse ou Ikbat dans les langues de 1'Ouest. L'épais manteau
de cendres qui recouvre les sols donne a ces derniers une couleur grise
ou brune. Hormis guelques ondulations en pente douce et ¢a et 13 la
brutale incision d'une ravine, on circule dans le Centre Brousse au mi-
lieu d'horizons plans, sur une vaste surface surélevée qui ne se défor-
me que sur les bordures

A 1l'Ouest un alignement de cré@tes en calcaires détritiques
durs de direction Nord-Sud marque le raccord avec le monde littoral.
Au Sud, le raccord avec la région montagneuse s'opére par une série
de failles transversales qul ont créé des escarpements abrupts dont le
plus spectaculaire commande, au seuil de Loanvialu la descente brutale
sur la région des White Sands.

Au Nord enfin, le plateau central du Centre Brousse laisse
place dans la région dite de Green Hill & un paysage de collines de
4 & 500 métres d'altitude que disséquent des vallées qui tendent &
s'encaisser avec d'autant plus de force que l'on se rapproche du lit-
toral. Les collines versent dans la mer en falaises, sauf dans la ré-
gion de la pointe Loanpakel ol se développe une petite plaine littorale.

Ce paysage de plateau ou de collines aux horizons ouverts du
Centre et du Nord de Tanna n'est brisé que par quelques arétes correspon-
dant & des reliefs résiduels, témoins d'une surface plus ancienne sur
la bordure Ouest ou encore aux réseaux de failles a relief marqué a l'ap-
proche de la région volcanique du Sud et de 1'Est Tanna.
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3) LES PAYSAGES VOLCANIQUES.

a) Le complexe d'effondrement de White Sands.

L'Est de 1'Tle correspond & la caldeira pléistocéne
qui s'est effondrée sur le flanc oriental du plateau du Centre Brousse.
Le centre de cette surface d'effondrement aux reliefs plans légérement
incurvés est occupé par les édifices volcaniques actuels ou subactuels
qui correspondent & la réactivation de l'activité volcanique.

Le volcan Yasiir dont l'activité est permanente domine d'envi- ,
ron 300 métres le lac Siwi et la plaine de cendres qui s'est formée a
son pied. Le cbne est de type strombolien ; depuis mémoire d'homme, il
n'a jamais cessé d'émettre des bombes, cendres et scories au cours d'ex-
plosions plus impressionnantes que dangereuses, qui se succédent avec
une violence inégale environ toutes les 10 minutes. Les épails nuages
de cendres qui ne cessent de retomber en pluie sur le paysage lui don-
nent une couleur grise bien particuliére.

En s'élevant, le volcan a fermé l'écoulement des eaux vers
Sulphur Bay, provoquant ainsi par barrage la constitution du Lac Siwi
et de ses contours marécageux. Tout autour, '"la plaine des cendres" avec i
ses horizons ocres ou bruns constamment fouettés et remués par les vents
donne un paysage de dunes aux masses fluides sur lesquelles régne une
intense odeur de soufre. La végétation rejetée en bordure de la plaine
est inexistante, ponctuée seulement de gquelques pandanus tenaces et de
roseaux périphériques. Ni hommes, ni animaux n'habitent autour du Siwi ;
la plaine des cendres et son lac sont un micro-désert sous l'entiére
influence du volcan qui les domine. Les seules traces laissées par les
hommes sont celles de leurs pieds ou des roues de voitures qul s'entre-
lacent sur la cendre.

Le Yaslir se raccorded 1'Est par la montagne de Yenkahi, sorte
de “strato—volecan, formé de tufs, de bréches et de fines coulées de la— .
ves interstratifides" (QUANTIN, 1980). Des mouvements tectoniques récents
ont remodelé ce massif et provoqué des fossés d'effondrement dans les
plaines de Sulphur Bay et de Port-Résolution. Le cOne strombolien du
Ombus qui domine Port-Résolution peut &tre considéré comme une réplique
du Yasiir, mais dont l'activité stest aujourd'hui éteinte. Les fumerolles
et sources d'eau chaude qui sont nombreuses dans cette région révélent
dtailleurs la.persistance de l'activité volcanique.

La Baie de Port-Résolution, visitée par James COOK en 1772,
vit son relief complétement transformé lors d'une série de violents
tremblements de ferre qui se produisirent en 1878 : des versants entiers
steffondrérent et le fond de la baie se souleva d'une vingtaine de métres
rendant celle-ci impropre au mouillage des navires de gros et moyen ton-—
nage.

b) "L'Tle haute" : la chalne des Monts Tukosmera

et Melen.

Le paysage "d'Iles hautes" et d'Iles-volcan si fami-
lier du Nord de 1'Archipel se retrouve dans la partie Sud-Ouest de 1'Ile.
Les Monts Tukosmera et Melen dominent de leurs cbnes stromboliens aux
formes pratiquement intactes un ensemble géographique de volcans secon-
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daires et de monts enchevétrés, vigoureusement disséqués par l'érosion

linéaire et cassés & nouveau par des réseaux de failles aux directions
orthogonales.

La grande faille circulaire qui court de Loanvialu jusqu'au
Mont Melen provogue un escarpement abrupt dont le commandement atteint
plusieurs centaines de métres. A 1'Est l'ensemble de la montagne volca-
nique retombe en pente forte sur un littoral "au vent", découpé et battu
par une mer agitée. Le liseré cOtier ne s'élargit en mince terrasse que
sur quelques points du littoral (Baie de Kwamera ou de Yenarpon). Pays
de pentes et de montagne, tout oppose cette "ile haute”" du Sud aux pay-
sages ouverts et réguliers du plateau du Centre ou de la cuvette d'ef-
fondrement du Siwi.

4) LES CONTRASTES BIO-CLIMATIQUES EST—OUEST.

A 1'Ouest de 1'Ile, la partie "sous le vent" est marquée par
un climat tropical & nuances s&ches, dont les caractéristiques s'accen-
tuent vers le Nord. Les caractéres généraux de ce climat sont les mieux
connus gréce 2 la station météo de Lenakel, située & proximité du centre
administratif. La température moyenne annuelle est de 23°7 & Lenakel
avec des variations allant de 21° 4 en juillet & 26°1 en février.L'amplitude
diurne varie entre 6 et 7°. Les maxima moyens de température peuvent
atteindre 30° C en janvier ou février et descendre & 13°C en juillet
ou en aolt.

Calculé sur 20 ans, de 1959 & 1979, le volume moyen annuel
des précipitations est de 1.598 mm, avec une variabilité inter-annuelle
gui, dans les cas extr&mes, peut varier du simple au double, de 2.000 mm
et plus & moins de 1.000 mm (voir fig. 1. p. 11).

D'aprés QUANTIN (1980), l'évapotranspiration potentielle cal-
culée d'aprés la formule de PENMAN atteint 110 mm par mois en saison
chaude et humide et 125 mm en saison séche. Il s'ensuit dans les années
moyennes un déficit des précipitations de juin & novembre, avec des pointes
de sécheresse pendant les mois de septembre ou d'octobre. Certaines années,
la "période aride" peut s'étaler sur 3 ou 4 mois et affecter la végétation
et la production des jardins vivriers.

L'exposition aux alizés et la présence de reliefs marqués rend
la partie Est de Tanna beaucoup moins sensible aux risques de sécheresse,
en particulier dans le Sud montagneux. On ne posséde de relevés réguliers
dans cette partie de 1'fle que pour les trois années (1969, 1970, 1973),
ol une station météo fut installée a la Mission presbytérienne de White
Sands. il en ressort l'image d'un climat tropical sensiblement plus chaud,

globalement plus humide et & saison séche moins marquée (voir fig.l.p.1l1).

La température annuelle oscille autour de 23°4, la pluvio-
métrie autour de 2.000 mm, avec des possibilités de pointe selon les
années qui peuvent approcher 3 métres. Sauf années sé&ches marquées, il
n'existe donc pas a l'Est ces pointes d'aridité qui asséchent les jardins
et qui caractérisent la cdte Ouest et le Nord de 1'Ile. Mais des anoma-
lies restent toujours possibles : il ne tomba par exemple, dans les deux
mois de juillet et d'aolit 1972, que 19 mm en tout et pour tout sur White
Sands, contre 55 mm & Lenakel. Mais cette pointe de sécheresse dura peu :
prés de 400 mm tombaient le mois suivant & White Sands, dont 250 en 24
heures.
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A partir de 500 métres a l'Est, et 6 ou 700 métres au Sud-
Ouest, le climat perhumide reprend ses droits, créant des conditions
impropres & la vie humaine. Le plafond nuageux apparait toutefois plus
élevé & Tanna que dans le reste de 1'Archipel. Le ciel est en général
plus dégagé et la luminosité forte : les nuances subtropicales du climat
annoncent déja les caractéres de "méditerranée australe" qui régnent
a des latitudes plus méridionales, notamment en Nouvelle-Calé&donie.

Les nuances plus séches du climat subtropical a 1'QOuest et
au Nord de l'ifle contribuent & rendre dans ces régions la forét océanien-
ne plus fragile. Celle~ci a partout reculé devant l'action des défriche-
ments et des brilis allumés par l'homme, Il n'en subsiste géné-
ralement que quelques grands arbres, notamment des banians volontaire-
ment épargnés et pour le reste une brousse claire souvent répandue en
bosquets arbustifs. Les Myrtacées et Euphorbiacées, associées & des fou-
géres extrémement abondantes en sous~-bois, constituent les formations
principales. Cette brousse arbustive forme des galeries le long des che-
mins, donnant parfois 1'image de chemins creux bordés de haies boisées.
Elle se recrée également en galeries plus ou moins denses & la sépara-—
tion des champs cultivés, notamment dans le Centre Brousse, ou mélée
aux nombreuses fougéres elle prend parfois l'allure de ce que Ph. MORAT
appelle des '"for&t-vergers". Quelques arbres, souvent plantés, fournis—
sent dans ces rideaux de for&t des fruits comestibles (Mangifera, Inocar—
pus, Barringtonia, Citrus). Les plaques de végétation naturelle les mieux
préservées se retrouvent sur les versants encaissés et dans le fond des
ravines.

Au Nord-Ouest, s'étend ce paysage si caractéristique de Tanna
appelé "White-Grass'. Les savanes arborées ont pris sur les versants
les plus secs la place d'une végétation originelle fragile, disparue
2 la suite des feux de brousserépétés. Les arbres qui subsistent en bos-
quets sont surtout des gaiacs ou bois de fer (Acacia spirorbis) et des
Leucane qui peuvent parfois former des maquis, notamment sur les pentes.
La prairie des White-Grass est composée d'Imperata cylindrica, de
Chrysopogon culatus et souvent de bosquets de Lantana ou '"herbes bleues".
Ce paysage prédomine dans toutes les collines du Nord et sur le versant
de 1'Quest. Les foréts sont réduites & des bosquets ou & des galeries
dans les creux des vallées ; ces paysages, surtout au Nord oll la nuance
séche s'affirme, évoquent ceux de 1'Ouest de la Nouvelle-Calé&donie.

Les formations végétales naturelles ont mieux résisté a 1l'Est
et au Sud en raison des caractéristiques plus humides du climat, toute-
fois l'emprise humaine & White-Sands est telle que la for&t océanienne
ne se réduit plus 1a encore qu'ad quelques lambeaux—galeries. C'est dans
la montagne du Sud que régnent en fait les espaces de végétation naturelle
les plus étendus. La composition floristique des hauts de Tanna reste
toutefois inconnue; les botanistes, tout comme les géologues, se sont
en effet réguliérement vu refuser l'accés de ces sommets qui, pour les
habitants de Tanna, sont des lieux sacrés que l'homme ne doit pas per-
turber.
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5) LE ROLE FERTILISANT DES APPORTS EOLIENS.

Les sols de Tanna sont constamment rajeunis par
les apports cendreux provenant du volcan Yaslir. Dans les zones bien
exposées aux vents dominants, comme le Centre Brousse, les dépdts
peuvent atteindre plusieurs métres d'épaisseur. Ils donnent nalssance
a4 des formations de type andosol d'autant plus fertiles qu'elles se

développent sur un matériel fin, projeté & une certaine distance du
volcan (voir carte 3, p. 14).

Ces andosols, qui ont trouvé un terrain d'élection dans le
Centre Brousse et les versants en déclivité douce de la cbte Ouest, sont
en général polyphasés, c'est-a-dire constitués de plusieurs formations
gui correspondent & des périodes éruptives différentes. De couleur brune
et aux horizons bien différenciés, ils appartiennent, selon la classi-
fication francaise, & la catégorie des "andosols saturés m&laniques",
caractéristiques des climats tropicaux & saison séche bien marquée et
ils contiennent de l'argile montmorillonnite (QUANTIN, 1980).

"Ces sols sont trés fertiles, bien structurés et stables,
bien drainds et assez profonds’ (QUANTIN, 1980). Leurs propriétés phy-
siques, leur richesse en éléments facilement assimilables et en réser-—
ves minérales font d'eux les formations les plus fertiles de 1'Archipel.
Ils peuvent faire l'objet d'une culture intensive répétée sans grands
risques d'appauvrissement et en donnant des rendements élevés.

A 1'Est, les conditions pédologiques sont différentes. La
semi-caldeira d'effondrement du Siwi forme une sorte d'assiette topo-
graphique sur laquelle se déposent continuellement des amas cendreux
abondants qui se constituent sur une épaisseur de plusieurs métres.
Mais le matériel cendreux plus grossier ne donne ici qu'un sol acide
et peu argileux qui n'évolue guére ou lentement et qui tend a se lessi-
ver continuellement sous l'effet des fortes pluies. Il s‘agit 1la d'an-
dosols & profil peu différencié, de type vitrique peu évolué.

Ces formations sont relativement pauvres en éléments assimi-
lables et dans le cas des reliefs en pente forte, comme au-dessus de
Green-Point, ils sont facilement érodés. Ils offrent toutefois un cer-
tain nombre de conditions favorables en ralson de la rapidité avec la-
quelle les cendres s'altérent .

Ces sols sont de fertilité bonne ou moyenne ; soumis & des
rythmes intensifs de culture, ils s'épuisent assez rapidement. Sur les
pentes, des aménagements anti-érosifs s'avérent nécessaires en cas de
culture.

Le Nord de l'Tle, dans la région des collines de Green Hill,
connalt des sols de potentialités agronomiques médiocres. Pour l'essen-
tiel, il s'agit de sols fersialitigues désaturés anciens, formés sur
les tufs du plio-plé&istocéne et qui n'ont pas été rajeunis par les cen-
dres andésitiques en raison de leur &loignement du volcan. Ils sont en
général compacts, acides et souffrent fréquemment d'aridité de surface
lors de la saison séche. Leur vocation naturelle serait plutét pastorale
.qu'agricole, et des rythmes de culture laissant place & une longue ja-
chére sont nécessaires. Localement toutefois, certains des sols anciens
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du Nord sont partiellement rajeunis, l'horizon A qui se forme assure
alors une meilleure fertilité.

Au-dessus de 500 métres d'altitude, sur les flancs Ouest du
Tukosmera et de 250 métres sur les flancs Est du Melen, 1l& ol leS pen-
tes en général deviennent abruptes et supérieures a 20 %, les sols
médiocres ou réellement mauvais sont impropres a tout essai de mise en
valeur agricole durable. La violence de l'érosion et 1l'extréme humidité
du climat les désaturent rapidement ; ces sols andiques d'altitude sont
en fait gorgés d'eau et ne contiennent plus ou trés peu de minéraux as-
similables. On trouve aussi de nouveaux sols vitriques & profil peu dif-
férencié (horizon A désaturé reposant directement sur des tufs du pléis-
tocdne) sur les pentes abruptes du Yenkahi ou dans la région de Loanvialu.

Toute la partie de Tanna d'altitude supérieure a 600 métres,
formée de sols minéraux bruts ou d'andosols d'altitude désaturés, est
pratiquement déserte. Elle forme un autre monde, vide d'hommes et de
villages ; seules quelques clairiéres de champs de taros en brisent par-—
fois la solitude. Ce Tanna vide, laissé en foré&ts ou maquis, représente
un peu plus d'un tiers de 1'ile.

TABLEAU T : Les zones d'aptitudes culturales i Tanna (1).

Type de sols Classe |Fertilité et con- Surface | % de surface
d'apti~ |traintes d'utili- en km2 totale
tude sation

Andosols saturés I Excellente fertili- 159 28
mélaniques té.Aucune contrain-

te d'utilisation
Andosols désatu- 1T Fertilité élevée, 60 10,5
rés avec quelques con-

traintes d'utilisa-

tion.
Andosols vitri- IIT Fertilité moyenne 94 16,5
ques faiblement Grande sensibilité
désaturés a4 l'érosion
Sols fersialiti-| IV Fertilité médiocre 44 7,5
ques désaturés
Andosols désatu-; V Fertilité mauvaise 171 30
rés de versant et
abrupt ou d'al- VI
titude.
Sols minéraux VIT Fertilité nulle 45 7,5
bruts et rego-
sols

(1) D'aprés P. QUANTIN : "Notice explicative de la carte des potentialités
agronomiques et des aptitudes culturales de 1'Archipel des Nouvelles—
Hébrides", ORSTOM, 1980.



CARTE N° 3

FERTILITE DES SOLS

APTITUDES CULTURALES ET POTENTIALITES AGRONOMIQUES*

Sals de

Classe § Four is plupart sols andiques, développés sur formation
0o cendreuse relativement profonde. Sols trds fertiles, bien
structurés et stables, de pante douce, ou de plateau, peu
disséqués par I'éroslon.
< Potentiallté agricole optimale, 58 prétant sans faertilisation
& touta forme d’utilisation agricole at pastorale intensive.

169020 Classell Méme catégorie de sols bruns de haute fertilité, pour
\\~ la plupart andiques mais dont quilques contraintes de
\ rellef ou de saison sécha restraignant les aptitudes,

& Sols dévaloppés en effat sur des pentes ou un relief de

= collines dé]a plus disséquds par I'érosion avsc apparition

de ravins peu profonds. Potentiallté agricole bonne,

19920 ~

Pour la plupart sols andiques & profil pau différencié,
taiblement désaturés, développés sur cendres andésitiques
récentas. Sols an généra! peu évolués, mal dralnés et
s"érodant facilemaent.

Potentialité agricole assez bonne ou moyenne.

tiques plio-pléistocénes, sols rouges pau ou Pas recouverts
de cendres andésitiques, tendance & Ja clatérisationy et

[U:” Pour Ya plupart sols fersiallitiquas désaturés sur tufs basal-
au ravinament des pentes. Potentialité agricole médiocre.

différencié, désaturés, violamment érodés lorsqu‘ils se
trouvent sur un relief accidenté.

E Paur la plupart sols andiques vitriques & profil peu
Potantialité agricole assaz mauvaise.

Sols andiquas, vitrlques 3 protfil peu différencis, désa-
wrés, situds dans le climat humide d'altitude et sur des
raliefs accidentds ; les effets de I'érosion entrainent ici
una érosion considérable. Potantialité agricole mauvaise.

Classe V1I

Sols minéraux bruts, d’apports volcaniques (région du
Yasur) sur sols peu évolués d'érosion {régosols) dans les

3

pentes les plus hautes des Mts Tukosmera et Melen.
Potentlalité agricole nulle.

Z=—n WHITE-SANDS ~ 169°30°
19°30" ~ )
Loanatom

Port
Resolution

v F s L -
N Ny \‘
] \\\\\—;' = =\\\
\!\ X\\}X‘@‘ KWAMERA

-+ +
*Daprés P. Quantin : Notice explicative de la carte des potentialités agronomiques
et aptitudes culturales de l'archipel des Nouvelles-Heébrides (ORSTOM, 1 980)
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La couronne fertile de 1'fle, celle des andosols mélaniques,
s'étend en revanche sur pratiquement 313 km2 (voir tableau 1.), soit
55 % de 1l'1le. Encore une bonne partie des sols désaturés de fertilité
médiocre ou mauvaise pourraient-ils &tre mis en valeur par des cultures
itinérantes ou par une exploitation de type élevage ou forestier. La
part réellement non-exploitable de l'fle ne représente donc que 7,5 %
(QUANTIN, 1980).

6) DES REGIONS NATURELLES ?

Au clivage bio-climatique Est-Ouest résultant de
1'exposition aux vents, s'ajoute un clivage géomorphologique Nord-Sud ;
une Ile en plateau et collines développés sur le vieux socle pliocéne
se raccorde a 1'fle haute caractérisée par le volcanisme et la jeunesse
du relief. Enfin l'altitude crée une nouvelle ligne de discontinuité ;
un monde de hautes pentes et de sommets s'oppose 2 partir de 500 métres
aux écosystémes littoraux de plateau et de collines.

Ces lignes de clivage se recoupent dans l'espace insulaire
et tendent & individualiser des régions naturelles aux caractéristiques
écologiques bien marquées et aux contraintes inégales. A grands traits,
on peut ainsi distinguer cing grands espaces écologiquement homogénes
(voir cartes 2 et 3)

1) La région des collines du Nord qui débute & Green Hill,
dont les sols fersialitiques sont plutdt pauvres et la végétation dominée
par des formations de type White-Grass et savane arborée.

2) Le Centre Brousse qui forme le "coeur" de Tanna représente
un plateau aux sols fertiles et aux horizons plans, & peine déformés
par guelques crétes résiduelles.

3) Le monde du rivage et de bas ou moyens versants de la cOte
Ouest (région de Lenakel) forme des horizons ouverts, aux pentes relati-
vement douces se raccordant a une terrasse littorale pléistocéne.

4) La région effpndrée des White-Sands est marquée par la
présence des formes du volcanisme actuel ou sub-actuel ; les sols, bien
que moins fertiles que ceux du Centre Brousse, restent de bonne gualité.

5) Enfin la région du Sud se confond avec celle de la montagne
volcanique qui domine la ligne de créte des Monts Tukosmera et Melen.

Ces régions 'maturelles" sont occupées par l'homme de facgon
discontinue .

II. LE PAYSAGE AGRAIRE ET LES MODES D'OCCUPATION DU SOL.

Tanna est de tout l'Archipel 1'fle ol les paysages agraires
traditionnels ont le moins reculé. On le doit & l'extension relativement
limitée de la cocoteraie, au maintien d'une horticulture vivriére qui
reste dominante 124 oli les densités humaines sont élevées et & un mode
d'exploitation du sol gui, pour l'essentiel, reste fidéle au géosystéme
de pentes et de plateau. L'impression visuelle qui se dégage dés la
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premiére visite est celle d'une “"campagne" boisée et d'un paysage marqué
par une empreinte humaine forte. Mais ce paysage agraire est volontai-
rement intimiste ; 1l s'écarte des routes et des sentiers comme pour
mieux se déployer a l'abri des regards dans le coeur secret de ses
territoires.

1) LES PAYSAGES DU RIVAGE .

a) Le paysage de la cocoteraie.

Le monde littoral de White-Sands ou de Lenakel
évoque le paysage classique des rivages de 1'Archipel. Dans un mélange
de petites parcelles de cocoteraies, plus ou moins envahies par une
végétation de brousse secondarisée, on circule par de vagues sentiers
herbeux qui ménent & des groupes de maisons ou & des jardins. L'espace
ici est entiérement humanisé : pas un endroit qui n'ait son utilisation:
habitat, jardins, cocotiers, enclos pour les porcs, parfois parcelle
d'élevage de bétail sous cocoteraie, réseau des sentiers, courtes
jachéres, nakamal (1) recueillis sous les frondaisons. Le tout se méle
sans ordre apparent dans un charmant désordre domestique. Cela n'est
plus exactement un paysage traditionnel, mais cela reste un paysage
a fortes consonnances mélanésjiennes. La cocoteraie qui "prend" l'espace
bouleverse et comprime les anciennes structures d'occupation, change
les rythmes d'utilisation des jardins vivriers comme la composition
en plantes cultivées.

Cl'est ici la vision d'une Mélanésie '"moderne" et engagée
dans l'économie commerciale, d'un paysage de rivage qui s'organise
tout entier autour de la route qui fait le tour de l'ile, et des "stores"
(magasins de brousse) qui par endroits s'y succédent (2). Ces stores,
qu'ils soient privés ou dépendant des coopératives, sont les nouveaux
lieux de rencontre, attirant autour d'eux des groupes errants de fla-
neurs ou de fumeurs de pipe assis a l'ombre des arbres, qui observent
les allées et venues sur la route et, en cas de tension, éventuellement
en surveillent les mouvements. L'espace-route est ici le lieu véritable
de la vie sociale ; il tend de plus en plus & se parsemer de maisons
d'habitation construites en t8le ondulée et parfois aux murs de par-—
paings, auxquelles viennent encore s'ajouter les écoles et les temples.
La route carrossable qui fait le tour de 1'ile devient ainsi tant &
White-Sands qu'd Lenakel l'axe spatial de 1l'actuelle modernité.

(1) Comme on 1l'a vu plus haut, les nakamal de Tanna ou yimwayim (langue
de Lenakel) sont seulement des clairidres au sol nu, situées & 1'ombre
des grands arbres ol les hommes se réunissent le soir.

(2) I1 existait en 1980 trois grands stores de structure européenne

a4 Tanna : l'un, tenu par Bob PAUL, & Lenakel, les deux autres par la
C.F.N.H. (BALLANDE), l'un & White~Sands, l'autre & Lenakel ; une tren-
taine de coopératives et un nombre indéterminé de petits stores de

brousse & la vie souvent éphémére, au moins une centaine.



Photo 7 : Groupe familial & Ehniu dans le Nord de Tanna. La plupart des maisons sont
aujourd’hui de ce type, certaines commencent, notamment dans les régions littorales, a
incorporer des agglomérés et des tdles ondulées. Les «cases» basses et allongées
d'autrefois ont en revanche été abandonnées pour la plupart. (Photo de I'auteur)
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b) Les paysages de "White-Grass'".

Au pied des Monts Tangen et Towahlew, s'étend la
région des Lenkowngen ou "White-Grass" -nom qui a été ensuite donné
3 toutes les formations végétales de "savane' que l'on retrouve plus
au Nord, mélées de fourrés arbustifs et de foréts secondaires. Les
feux de brousse répétés et l'existence d'une vraie saison séche dans
les régions de 1'Ouest et du Nord de 1l'iIle sont responsables de ce
type de paysage.

La vocation des White-Grass est celle de 1'é&levage extensif,
mais il s'agit d'une virtualité distraitement exploitée. Le bétail
gsauvage ou demi-sauvage broute dans quelques "padok!" ; il est le plus
souvent laissé en liberté sur les collines herbeuses et abattu au fusil
lorsque le besoin se fait sentir. Les chevaux sauvages qui se sont
reconstitués en hordes errantes au pied du Mont Tangen sont laissés
dans la plus compléte liberté. On ne chasse les troupeaux gue pour
obtenir des chevaux de monte. Les groupes riverains des White-Grass,
cavaliers sauvages qui chevauchent "& l'indienne" sans selle, ni étriers,
s'en sont fait une spécialité.

2) LES "CAMPAGNES" BOISEES DE PLATEAU ET DE PENTE.

A partir de 300 métres d'altitude sur le plateau
du Centre Brousse, apparait un nouveau paysage, & la fois rural et
boisé, véritable "campagne" mélanésienne, presqu'entiérement dévolue
aux cultures vivriéres.

Ce paysage représente le paysage rural traditionnel a peine
transformé : il nalt a quelques métres de la route de cendres qui tra-
verse le Centre Brousse, dissimulé par une galerie de végétation. La,
les sentiers, les lieux d'habitat, les nakamal, les jardins vivriers
foisonnent dans un paysage marqué de haies arbustives épaisses, entre-
coupé de lambeaux de brousse secondarisée d'ou jaillissent ga et la
de grands arbres. Ce paysage rural boisé apparalt constitué d'ilots
de culture ou d'habitat progressant au sein d'une foré&t de plus en
plus mangée par l'extension des activités humaines.

L'impression de bocage nait dés le premier abord : chemins
creux, bordés de haies épaisses que le regard ne peut percer mais qui
dispensent une ombre fralche et reposante aux yeux. Densité des jar-
dins surtout, surcreusés et bordés de talus boisés qui hachent le pay-
sage. Le réseau de sentiers méne & des groupes de cases en matériel
végétal, dispersés en ordre léche autour des nakamal (yimwayim),
lieux centraux de la vie sociale (voir fig. 4). Autrefois, ces hameaux
ou groupes de cases étaient protégés de palissades en roseaux tressés
ou en bois qui pouvaient atteindre 2 métres de haut. Celles~ci ont
aujourd'hui disparu, mais les nakamal n'ont guére changé. Ceux du
Centre Brousse sont toujours somptueux, bien situés dans des sites
aérés ou sur un monticule permettant une vision & longue distance ;
ils abritent a l'ombre des banians & large cime, un espace central
de terre battue, vaste et rigoureusement plan, souvent égalisé et creu-
sé& & main d'homme. Des arbres fruitiers, des kavas et des haies vives
de plantes cérémonielles (croton en particulier) ou médicinales, déli-
mitent ces aires de repos et de rencontre ol se noue et se joue la
vie sociale mélanésienne.
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Bocager, ce paysage l'est au sens plein du terme. Dans le
Centre Brousse, l'horticulture tend & la permanence en s'appuyant sur
des parcelles fixes : les champs sont de véritables parcelles aménagées,
souvent surcreusées et aplanies, la terre rejetée en bordure ayant
formé des talus boiséds (voir fig. 4).

Les "padok" d'élevage pour bétail ne sont pas rares ; ils
ont méme tendu, ces derniéres années, & se multiplier. On trouve les
"padok" de préférence & la marge des terroirs vivriers, dans les zones
de frontiéres intercalaires ou dans ce qu'on appelle les "dead land",
ces franges de territoire dont les héritiers directs ont disparu.
Certains sont assez étendus. créant dans le paysage boisé du Centre

Brousse des éclaircies de prairies bucoliques parsemées d'arbres 2
1'ombre desquels se protége le bétail.

Dans certaines régions au relief abrupt, voisines de zones
d'habitat dense, comme par exemple celle de Yenkahi & 1'Est de Tanna,
on remarque des formes d'aménagement des pentes en banquettes de cul-
ture (BONNEMAISON, 1979 b).

L'alternance des paysages agraires refléte par conséquent
deux modes d'occupation du sol dominants : le géosystéme de la coco-
teraie et des jardins vivriers dans les milieux littoraux, le géosystéme
de l'horticulture traditionnelle, souvent associé & un élevage en
"padok" dans les milieux de plateau, de moyenne et de haute pente.

Ces deux modéles paysagiques laissent place, d&s que l'emprise humaine
se reléche, & un paysage dominant de type "White-Grass" ou de forét
claire secondarisée.

3) LES MODES D'OCCUPATION DU SOL.

a) La cocoteraie de plantation.

La cocoteraie de plantation ne régne & Tanna que
sur un mince liseré cdtier au Nord de Lenakel et ensuite en taches
discontinues sur l'étroite terrasse littorale qui se poursuit au Sud
de 1'Tle ou encore sur la cdte Nord-Est (voir carte 4.). Cette cocote-
raie & finalité commerciale, aux arbres parfois plantés en ligne, recou-
vre 1.220 ha, répartis pour l'essentiel sur le liseré cbtier et dans
certaines zones de l'arriére-pays comme dans les fossés d'effondrements
tectoniques au Sud de Yenkahi et de Port-Résolution. C'est 1& l'espace
commercial par excellence, oll se réalise la majeure partie du coprah
produit dans l'ifle. Cet espace représente 2,5 % du total de la super-
ficie de 1'fle ou encore 3,9 % de l'ensemble de sa superficie cultiva-
ble (voir tableau 2 ). Tant par rapport & 1l'étendue de 1'ile que par
rapport au nombre des habitants, cette plantation pure n'occupe qu'une
place réduite : 15 habitants pour 1 ha de plantation commerciale 2
Tanna, alors qu'a titre de comparaison elle équivaut pratiquement &
un habitant pour un hectare de plantation dans 1'fle d'Aoba et dans
les fles les plus engagées dans 1'&conomie de plantation (BONNEMAISON,
1977 a).
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b) Le complexe cocoteraies—jardins vivriers.

Les espaces ol se mélangent plantations en bosquets
et jardins vivriers recouvrent la plus grande partie des superficies
du géosystéme du rivage : 5.425 ha, soit 5,15 % de l'ensemble de 1'Ile
et 9,40 % de la surface utile (chiffres de P. QUANTIN, 1980).

La production commerciale est ici limitée : les arbres plan-
tés trop preés les uns des autres et sur un sol non entretenu y sont
peu productifs. On estime les rendements moyens dans ce type de cocote-
raie & moins de 0,5 tonne de coprah & l'ha.

Ce type de plantation répond pourtant bien aux besoins de
la petite exploitation familiale ; leurs propriétaires en tirent, bon
an, mal an, quelques sacs de coprah représentant quelques centaines
de kg, ce qui permet d'obtenir un peu de ressources en argent frais,
sans pour autant se livrer & une activité trés prenante. En outre,
la noix de coco est ici abondamment utilisée par l'homme dans la prépa—
ration des plats traditionnels de lap-lap ol le lait de coco forme
une créme rajoutée a la pdte des tubercules, mais également pour l'ali-
mentation des cochons ou encore pour le simple besoin de boire, les

jours de chaleur, lorsqu'on est loin de tout point d'eau.

Lemode de cultures vivriéres se ressent de 1l'extension anar-
chique de la cocoteraie et d'une certaine compression dans 1'espace.
La oll les cocotiers formént la trame dominante de 1l'occupation du sol,
les jardins ne doivent plus en effet grand chose aux normes de l'horti-
culture traditionnelle. Il s'agit de champs aux superficies fort varia-
bles allant de 400 a 1.000 m2, cultivés le plus souvent sans aménagement
particulier et oli poussent, au moyen de techniques de culture simplifiées,
des plantes le plus souvent d'origine extérieure. L'igname est souvent
remplacée par le manioc et divers légumes d'origine européenne ou tropi-
cale, comme les oignons, les tomates, les ananas, les taros Xanthosoma.
La durée d'utilisation du jardin est souvent de deux ans, les jachéres,
courtes, durent de 2 ou 3 années au maximum.

Les kavas sont, par contre, plus uniformément répandus en
bordure des jardins et disséminés au milieu des noyaux d'habitat. Il
est vrai qu'ils font depuis peu l'objet d'une spéculation commerciale
on les vend aux coopératives.

c) Le complexe horticole.

Tant sur le plateau du Centre Brousse que sur les
hautes et moyennes pentes de 1l'ensemble de 1l'ile, réapparaissent les
jardins d'ignames traditionnels, plantés aprés creusement d'un trou
plus ou moins profond et l'aménagement d'une butte sur laguelle s'ajus—
tent des tuteurs de roseaux en structures allongées.

La grande igname traditionnelle reste en effet dans ces jar-
dins la culture prestigieuse. On en reconnalt les emplacements & la
grandeur des buttes qui occupent le coeur des parcelles. Tout autour
se développent en couronne des buttes de moindre importance dévolues
aux ignames de consommation. Les champs de taro occupent au Centre
Brousse et sur les hautes pentes des superficies plus étendues que
celles de l'igname. On les cultive séparément des ignames, souvent
dans de simples clairiéres temporaires.
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La troisigme grande culture des pentes et plateaux & faire
l'objet de champs séparés était autrefois le kava, dont la plantation
n'était effectude que sur certains sites appelés mawa, ol l'expérience
agricole avait révélé gqu'ils avalent la une saveur particuligre. Au-
jourd'hui les kavas sont plus fréquemment mélangés aux cultures de
base dont ils occupent les espaces intercalaires entre les plantes
ou & la bordure des parcelles.

Deux faits récents ont tendu ces derniéres années a modifier
la stabilité du systéme d'occupation du sol. Le premier est constitué
par 1l'extension des ''padok" d'élevage aux dépens des franges boisées,
le second est l'introduction plus récente des cultures marafchéres
qui, dans le Centre Brousse en particulier, ont pris une importance
nouvelle, accroissant l'étendue des surfaces cultivées au détriment
des lambeaux forestiers.

La zone de cultures vivridres denses aménagée sur des par-
celles stables sur pentes et plateaux représentait sur les photos
aériennes de 1972 une superficie d'ensemble de 6.435 ha, soit un peu
plus de 21 % de l'ensemble des superficies cultivées de l'ile.

d) Les modes d'occupation itinérants.

Dans les zones de pentes ou de rivage, ou l'emprise
humaine est faible, et dans le Nord de l'ile, régne un mode d'occupation
du sol clairsemé. L'absence de points d'habitat stables ou de terroirs
apparents ne signifie pas l'absence totale d'usage. Ces aires plus
ou moins vides restent en effet sous le regard des populations ; elles
ont des propriétaires -souvent contestés- et aussi des propriétaires
virtuels qui tentent partout ot c'est possible de marquer leurs droits
en créant des cocoteraies, des pAturages ou des jardins itinérants.

Ces espaces aux modes d'occupation du sol fugitifs ou itiné-
rants représentaient en 1972 7.100 ha, soit 12,4 % de la surface totale
de 1'fle et 22,65 % de sa surface exploitée, soit presque le quart
de celle-ci ; on comprend dés lors l'importance de l'enjeu foncier
que représente aujourd'hui la maltrise territoriale de ces zones.

4) L'USAGE DE L'ESPACE.

a) La répartition spatiale des géosystémes.

La grande originalité de Tanna tient sans doute
dans le fait que l'intérieur de 1'ile reste habité. Il n'y a pas eu
ici ce glissement général vers le rivage qui, dans la plupart des autres
fles, a provoqué le bouleversement du tissu de peuplement et 1'abandon
des modes traditionnels dtexploitation du sol. La population est en
effet & peu prés répartie 3 égalité entré le géosystéme littoral et
celui de montagne ou de plateau : 7.887 habitants habitent en-dessous
de 300 mé&tres d'altitude et 7.828 résident dans des terroirs situés
au-deld de cette altitude dans une écologie de pente ou de plateau
(voir carte §, p. 31 )
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Cet équilibre préservé permet le maintien d'un complexe hor-

ticole vivrier & forte productivité. On ne peut non plus parler dans
un tel cadre d'un manque de terre au sens strict du mot, du moins si
1l'on reste au niveau des indices statistiques.

TABLEAU 2 :

Population et superficies utilisées selon les deux grands

écosystémes.

Ecosystéme du,Ecosystéme de Total
littoral pentes et de TANNA
plateaux
7.887 hab. 7.828 hab, 15.715 hab.
Complexe Superficie
Cocoteraies en ha. 4.155 - 4.155
et
Jardins Rapport Super+
ficie/Popul. 0,52 - 0,52
Aire de cul- Superficie en 7.230 6.435 13.665
tures vivrié- ha.
res denses
Rapport SuperT
ficie/Popul. 0,91 0,82 0,87
Aire de cultu- |Superficie
res vivriéres en ha. 5.425 7.090 12.525
dispersées
Rapport Super+
ficie/Popul. 0,69 0,90 0,80
Total des Superficie
superficies en ha, 16.810 13.525 30.345
utilisées
Rapport Supery
ficie/Popul. 2,12 1,72 1,93
Source : Atlas des sols et de quelques données du milieu naturel.

P. QUANTIN, 1980.

Le géosystéme du littoral est le plus intensément utilisé

par l'homme. La superficie
2,12 ha par habitant (soit

moyenne des terres exploitées représente
plus de 10 ha par famille), dont 0,52 ha en

occupation mixte, cocoteraie et jardins vivriers, et 0,91 ha en cultu-
res vivriéres pures. Un complément de 0,69 ha est encore disponible
pour des cultures vivriéres dispersées et plus extensives, Sur les
espaces de plateau et de pente, la moyenne des surfaces exploitées

apparalit moins élevée :

1,7 ha par habitant, la différence s'expliquant

par l'absence de cocoteraie dans les terroirs de l'intérieur.
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On peut conclure & la lecture de ces chiffres que la popula-
tion du rivage est partiellement engagée dans 1l'économie moderne par
la cocoteraie a finalités commerciales, mais qu'elle n'a pas pour autant
sacrifié ses cultures vivriéres : celles-ci restent en superficie lar-
gement supérieures & Tanna & ce qu'elles représentent dans la plupart
des autres iles de l'Archipel.

Un certain dynamisme agricole et surtout la force du complexe
horticole vivrier se déduisent de l'analyse spatiale des modes d'occupa-—
tion du sol. Aprés une étude réalisée par photo-aérienne en 1972, QUANTIN

(1980) a pu conclure que 1'Ile était utilisée & des fins agricoles
ot sous dec formec divercces {jachlres boisies et "padok" &'élevags

inclus) pour 53,1 % de sa superficie totale et pour 96,95 % de sa
"superficie utile".

Les surfaces utilisées par le complexe horticole vivrier
se taillent dans ce partage la part royale puisqu'elles représentent,
toujours en tenant compte des jachéres boisées, prés de 25.000 ha,
soit pratiquement la moitié de la superficie de 1'ile et 80 % de sa
"superficie utile" : cocoteraie pure et enclos d'élevage ne représen—
tant & l'inverse que 16 % de cette superficie.

b) Les nouvelles frontiéres.

Le "terroir vivrier" de Tanna est loin d'€tre uni-
forme : 13.665 ha sont en effet utilisés de fagon permanente, tandis
que 12.525 le sont de fagon temporaire. Un espace occupé en permanence
s'oppose par conséquent & un espace qui n'est que temporairement acca-
paré et ol les jachéres boisées ltemportent largement sur les zones
de culture. Dans le premier cas se rencontrent les formes horticoles
les plus intensives : jardins aux structures permanentes, aménagement
des parcelles, rotation réguliére des cultures, usage de compost et
techniques horticoles savantes. Dans le second cas, au contraire, ne
se rencontrent que des formes de culture itinérantes, les parcelles
étant de simples clairiéres sur briilis, sur lesquelles se déroulent
des procédés de culture rapides et simplifiés. En d'autres termes,
a4 un terroir horticole de type paysan et "intensif", s'oppose ailleurs
un terroir itinérant et "extensif".

C'est ce terroir extensif, dont les virtualités d'utilisation
ne sont encore que faiblement développées, qui fait & 1l'heure actuelle
l'objet de la dynamique d'extension des terroirs paysans. Il représente
pour tous les hommes de Tanna une "nouvelle frontiére" : 13 se dessinent
surtout les types nouveaux d'exploitation du sol & finalité spéculative:
"padok'" d'élevage et cultures maraiché&res dans le Centre Brousse, et
extension des plantations sur le littoral.

Comme on s'en doute, ce sont les zones les plus peuplées

de Lenakel, de White-Sands ou du Centre Brousse qui connaissent les
modes d'occupation du sol les plus denses. L'espace est ici confiné,
utilisé jusqu'a ses derniéres limites et mis en valeur par des modes
d'occupation de plus en plus accaparants. Les réserves d'espace dispo-
nible sont en "dehors", la ot précisément les densités humaines fai-
bles n'ont engendré que des modes d'occupation ponctuels et mobiles

ne modifiant pas fondamentalement le milieu forestier ou la savane
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arborée. Pour les paysans ou paysans—planteurs des aires densément
occupées, l'espace & occupation clairsemée constitue donc une vaste
réserve potentielle qui pourrait &tre a portée de main, mais sur la-

guelle ils n'ont pas nécessairement de droits territoriaux légitimes.

Les cultures vivridres plus ou moins itinérantes se dévelop—
pent partout et, semble-t-il, sans problémes. On les retrouve dans des
endroits fort éloignés des lieux d'habitat, car une heure ou une heure
et demie de marche pour se rendre & un jardin ne constitue pas un pro-
bléme pour l'homme de Tanna ; marcher sur une longue distance lui est
un geste naturel. En revanche, la possibilité d'extension des planta-
tions pérennes et des modes d'occupation & finalité commerciale appa-
raft bien plus restrictive. Elle ne se réalise que fort lentement et
dans une atmosphére générale de contestation, en raison des problémes
de '"propriétés" des sols qui lui sont liés.

La simple vision du paysage et des modes d'occupation du sol
fait donc apparaitre dans 1'ile un probléme de "fronti&re intérieure".
La population de Tanna, aprés une phase de contraction et de survie
qui a duré prés d'un sidcle, apparait en effet aujourd'hul en pleine
expansion démographique et spatiale. La population, jusqu'ici concen-
trée dans quelques régions, tend aujourd'hui & étendre de plus en plus
son espace d'utilisation. Il s'agit 1& d'un début de processus dynami-
que, motivé par la croissance démographique et 1'introduction de modes
d'exploitation nouveaux (cocoteraie et élevage pour l'essentiel), mais
qui ne va pas sans créer un intense débat interne au sein de la société
insulaire.







Deyxiéme chapirre

UN MONDE PLEIN

I. LA REPARTITION DES HOMMES.

La vitalité démographique -mais s'agit-il seulement de vita—
1ité ?- des habitants de 1'Ile a permis de surmonter la dépopulation
qui ailleurs exergait des ravages. Tanna a aujourd'hui retrouvé
largement le chiffre de population probable qu'elle avait lors de
l'arrivée du Capitaine COOK ; elle 1l'a mé&me actuellement largement
dépassé en bien des endroits.

1) LA SURVIE DE TANNA.

a) Le "choc microbien".

D'aprés les estimations du missionnaire TURNER,
la population de l'ile comptait au milieu du XIXe siécle, entre 15
et 20.000 habitants, distribués .en un semis fin de petits villages
"de 8 ou 10 familles", soit une densité moyenne probable de 30 a 35
habitants au km2. La présence d'une population nombreuse ne tarda pas
a4 attirer les navigateurs européens a la recherche de travailleurs
pour les coupes de santal effectuées dans d'autres fles. Port-Résolution,
mais également les mouillages de Black Beach et de Lenakel au Nord-
Ouest de 1l'ile, devinrent dés les premiers contacts, les points d'es-
cale privilégiés pour les bateaux européens qui sillonnaient 1'Archipel.

Tanna ne fut donc pas moins touchée par le contact européen
dans la deuxiéme moitié du XIXéme siécle que ne le furent & la méme épo-
que Anatom ou Erromango. Les missionnaires tinrent la chronique des
épidémies qui frappaient 1'fle, car ils en subissaient chaque fois le
contre-coup par une hostilité plus marquée des gens a leur égard.

TURNER signale ainsi dés 1842 des épidémies de grippe,
puis de dysenterie, cette derniére obligeant le groupe des missionnaires

=

et de leurs auxiliaires samoans & quitter 1'Ile. D'avril 1845 a septembre
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1846, les teachers samoans revenus signalent au moins trois épidémies
graves : "Beaucoup moururent, en particulier les enfants' (STEEL, 1880).
En 1853, une épidémie de variole suivit la visite d'un trois-m8t cali-
fornien et se répandit tout autour de Port-Résolution. La maladie qui
frappa le plus durement fut toutefois la rougeole introduite en 1860
dans le Sud de l'ile ; elle atteignit l'ensemble de la population et

se répandit jusqu'a Anatom. A Port-Résolution, rapporte PATON 'beaucoup
étatlent morts et les gens meurent encore en grand nombre des séquelles.
La maladie en fauche toujours des centaines d 1'intériewr du pays" (ci-
té par MAC ARTHUR et YAXLEY (1967) (1).

La traite de main-d'oeuvre ajouta ses effets. Les recruteurs
de la premiére époque -les plus nocifs et souvent les plus violents-—
étaient en effet pour la plupart des navigateurs jusqu'ici engagés dans
le commerce du santal. Les rivages de l'ile leur étaient particuliérement
connus, d'autant que la population, déja habituée & des relations de
troc, les connaissait et dépendait déja plus qu'ailleurs des articles
de traite : armes, outils et surtout tabac.

En 1872, les missionnaires estimaient & 1.200 le nombre de
ceux -pour la plupart "hommes mariés et vigoureux'— qui avaient &té
emmenés au Queensland ou & Fidji (MAC ARTHUR et YAXLEY, 1967). En 1877,
ce chiffre se serait élevé a 2.000 : MAC ARTHUR pense qu'a cette époque,
les 2/5 des "kanaka" emportés au Queensland provenaient de Tanna, d'ol
le surnom donné & cette époque aux travailleurs mélanésiens sur les
plantations, "Johny Tanna" (HOLTHOUSE, 1969). Ce n'est qu'aprds 1880
que cette proportion décrut, les blackbirders déplagant leur aire de
recrutement privilégiée vers les grandes Tles du Nord.

En tout cas, l'érosion humaine causée par les maladies nouvel-—
les —un quart de la population mourut, estime MAC ARTHUR- et les départs
de longue durée de la population active masculine, dont encore environ
un sur quatre ne revenait pas, ne peut &tre sous-estimée. D&s 1860-1870,
les estimations de la population font état d'une décroissance qui rédui-
sit celle-ci & 7 ou 10.000 personnes ; cette estimation -bien gqu'établie
en termes vagues— se maintint ensuite & ce niveau selon presque toutes
les sources jusqu'en 1910. A cette date, les nouveaux totaux enregistrés,
soit par la mission, solit par des rapports administratifs, indiquent
une nouvelle tendance & la décroissance ; de 1920 & 1940, les habitants
de Tanna n'auraient pas été en nombre supérieurs & 6.000 (voir fig. 5.).

Les premiers chiffres de population sont tout au plus des '"con-
jectures" p8chant probablement par sous—estimation (2). La dispersion

de la population, sa propension & se dissimuler ont di rendre hasardeux

(1) Cette derniére épidémie fut la cause indirecte du départ en catastro-
phe des missionnaires PATON et MATHESON en 1862 : la rougeole fut en outre
suivie de cyclones qui détruisirent les jardins d'ignames. La disette
chronique aggravant encore les effets de la maladie, il sembla cette fois
aux habitants qu'”Zl y en avait trop" et que les missionnaires jugés res-
ponsables des cataclysmes par leurs magies secrétes devaient quitter 1l'ile
ou mourir.

(2) Les gens de Tanna n'ont jamais aimé &tre "comptés' et les deux derniers
dénombrements de la population, en 1967 et en 1979, se sont heurtés a un
refus net dans toute une série de villages.



EVOLUTION DE LA POPULATION DE TANNA DE 1859 4 1979 SELON LES SOURCES HISTORIQUES
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(Buxton 1926, Steet 1880, Neilson 1870)
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les premiers dénombrements,surtout & une époque oll l'on circulait peu
et oli 1'état de guerre endémique rendait les déplacements dangereux.
Les missionnaires qui, jusqu'en 1910, furent les seuls Européens 2
habiter 1'ile en permanence, ne connaissaient en réalité que la popula-
tion des rivages et pour le reste quelques axes de circulation : toute
la population du Centre Brousse et celle de la montagne du Sud res-—
taient & peu prés inconnues et il devait &tre bien difficile de se
faire une idée exacte de leur nombre que nous savons maintenant élevé.

Il semble que la stabilisation du nombre de la population
ait commencé & se produire vers 1920, alors que dans les autres ifles
de 1l'Archipel, elle n'intervint pas généralement avant 1930. La capa-—
cité de survie de Tanna & travers les vicissitudes démographiques in-
duites par le contact Blanc semble donc avoir été plus grande que dans
les autres fles, en particulier ses deux voisines, Anatom et Erromango,
dont le "vitalisme" s'effondra dés le premier contact.

b) Les causes de la survie démographique.

En 1913, Anatom ne comptait plus que 130 habitants,
alors qu'elle en comptait au moins 3.500 en 1860, Erromango comptait
250 habitants pour une population estimée & 5.000 en 1860. Aujourd'hui
ces deux Iles restent des espaces vides oll le mince filet de population
résiduelle concentrée en quelques points du littoral se remet mal du
traumatisme qui tua leurs forces vives, voild maintenant plus d'un
siécle. Or le traumatisme fut le mé&me pour Tanna, mais les effets en
furent considérablement amoindris.

Des causes naturelles ont joué qui ont renforcé la capacité
de résistance de la population. La majorité de la population vivait
(et pour l'essentiel vit toujours) sur des pentes moyennes, les lignes
de crétes ou les zones de plateau au sol perméable et sans &coulement
d'eau permanent. L'altitude en elle-m&me n'est pas un facteur détermi-
nant dans la répartition du paludisme, mais & Tanna,comme dans l'ensem-
ble de l'Archipel, les Anophéles farauti, vecteurs de malaria, sont
d'une fagon générale pratiquement inconnus au-deld de 300 a 350 métres
d'altitude. Sans doute l'absence de sites humides et de points d'eau
permanents les emp&che-t-il de se reproduire ; les moustiques en tout
cas qui proliférent sur les rivages délaissent les intérieurs monta-—
gneux de ces Iles. La population "montagnarde" de Tanna et celle du
Centre Brousse se trouvaient donc & l'abri des atteintes du paludisme.

Dans les Iles d'Anatom et d'Erromango, la population semble
dés l'origine avoir été plus fortement concentrée 3 proximité du riva-
ge. Les gens d'Anatom vivaient pour la plupart autour de leurs taro-—
diéres irriguées situées dans les zones marécageuses de basse vallée
ou de plaine littorale (SPRIGGS, 1981), c'est-a-dire dans un milieu
humide propice & une malaria chronique qui les affaiblissait. Ceux
d'Erromango é&vitaient de la méme fagon une montagne aux sols pauvres
et aux reliefs abrupts, beaucoup moins "riche" que celle de Tanna ;

14 encore ils tendaient & s'établir dans les vallées & fond marécageux
ou sur le liseré du littoral.
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A ces facteurs naturels s'ajoutérent également des causes
historiques et culturelles. Anatom ou encore Erromango furent des Iles
précocement gagnées par le christianisme, la premiére en raison de
ltaccueil favorable qu'elle fit dés 1846 aux missionnaires, la seconde
en raison de son caractére symbolique, les meurtres commis sur les
missionnaires européens déclenchant en retour un regain de ltactivité
évangélique. En 1880, alors qu'on ne comptait pas un seul chrétien
sur Tanna, ces deux Iles é&taient nominalement des terres de chrétienté,
sans plus de paiens ou presque. Géographiquement, cela se traduisit
par le gonflement des communautés littorales ; les nouveaux convertis
vinrent vivre autour de l'église et des écoles du missionnaire. Ces
la plupart de leurs habitants y disparurent sans recours. Sur ces sites,
proches de riviéres ou de marécages infestés d!Anophéles, comme a Ana-
tom, ils n'avaient en effet aucune chance d'offrir une résistance suf-
fisante aux épidémies nouvelles qui venaient les faucher. La concentra-
tion des habitants et la visite régulidre des bateaux accéléraient
encore le risque de propagation des germes.

La plus grande lenteur des conversions préserva somme toute
la population de Tanna. Le maintien des populations sur leurs sites
d'habitat traditionnel accorda un certain délai aux organismes pour
qu'une accoutumance progressive s'effectue. En outre le cloisonnement
géographique rigoureux existant entre les différents groupes locaux
alors en guerre les uns contre les autres constituait la meilleure
des prophylaxies. Ainsi le missionnaire MURRAY écrivait-il en 1863
que les maladies nouvelles, si elles existaient comme partout ailleurs,
ne se répandaient pas de la méme fagon :

"TLes habitants de Tanma, comme 1l est bien connu, sont si
peu sociables et de moeurs st barbares que leurs relations sont trés
limitées. Les groupes vivant de part et d'autre de 1'ile savent ausst
peu L'un sur l'autre et ont ausst peu de contacts entre euxr que s'tls
vivaient 4 l'antipode 1'un de 1'autre" (cité par MAC ARTHUR, 1967).

De méme MATHESON, qui vécut sur l'ile deux ans, de 1859 & 1861, remar-
quait avec mélancolie qu'il était aussi'facile d'obtenir des lettres
de Nova Scotia (Canada) que d'un poste de 1l'fle & ltautre (cité par
MAC ARTHUR, 1967).

A l'arrivée des Européens, Tanna était plongée dans une série
de guerres intérieures, dont font état & la fois les récits des Européens
et la propre tradition orale de l'ile. Cette guerre, ou plutdt cette
série d'actes guerriers périodiques au sein d'une atmosphére de tension
et d'inquiétude générale, empéchait toute circulation et cloisonnait
la population. Les Européens, sans se rendre compte que leur présence
empéchait que cette guerre ne se conclue naturellement, en tirérent
la conclusion que 1'ile é&tait un lieu de sauvagerie. Mais ce climat
intérieur limita par contre-coup les risque§ de propagation des épidé-
mies qui n'affecté&rent que des groupes ponctuels et rarement 1'ile
entiére. Les habitants de Tanna doivent en partie leur survie & ce
fait. Les guerriers tués représentaient peu de chose comparés au danger
des nouveaux microbes. Le malheur d'Anatom et d'Erromango vient de
ce que leur population vivait en paix relative et du‘elle se révéla
bien disposée & l'égard des paroles de la Mission : la liberté de cir-
culation et le regroupement des gens qui s'ensuivit signérent leur
arrét de mort.
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Les facteurs qui se sont alliés pour concourir au maintien
d'un certain niveau de population sur Tanna ont permis en outre la
reproduction de la société traditionnelle. La vitalité démographique
reprit & partir de 1940, année oll se manifestérent, avec le mouvement mes-
sianique "John Frum", un rejet de la "société missionnaire" et une vo-
lonté de retour plus authentique & la "Coutume".

c) L'explosion démographique (1960-1980).

En 1950, la population atteignit 6.703 habitants,
8.000 en 1960, 10.867 lors du recensement officiel de 1967 et enfin
15.715 lors du recensement de 1979. Entre 1967 et 1979, l'accroisse-
ment de la population a été de 42,1 %, soit + 3,07 % par an, ce qui
est pratiquement conforme & la moyenne générale de l'Archipel (+ 3,19%
d'accroissement annuel). Toutefois, s'agissant ici d'une ile déja for-~
tement peuplée en 1967, cet accroissement n'a pas le mé&me sens que
dans une Ile sous-peuplée. I1 est rassurant de voir les taux de progres—
sion annuels de population d'Anatom (+4,19 %) ou d'Erromange (+3,87 %),
si lton tient compte de leur faible peuplement, mais un taux de 3 %
d'accroissement annuel & Tanna, alors que cette fle manifeste, au moins
dans certaines zones, des signes de "surpeuplement', n'a pas la méme
signification. Le rythme actuel d'accroissement de la population, s'il
se maintenait, aboutirait & un doublement de la population de 1'Ile
dans les vingt ans. La densité générale de population passerait alors
3 56 hab/km2, ce qui signifierait dans certaines régions déja forte-
ment peuplées des chiffres de densité rurale élevés, allant jusqu'a
200 hab/km2, soit une moyenne bien supérieure aux normes mélanésiennes.

Cet accroissement rapide de 3 % par an est calculé par rap-
port aux résultats du recensement de 1967, ce qui correspond & un taux
de natalité de 44 naissances pour 1.000 habitants. La jeunesse de la
population s'étant encore accentuée en absolu en 1979, elle devrait
en toute logique accélérer encore ses rythmes de croissance ou en tout
cas les maintenir aux taux actuels, méme si sa fécondité déclinait
par la suite (voir fig. 6 ).

TABLEAU 3 : La population de Tanna par classes d'8ge en 1967 ET 1979.

1967 1979

Classes d'age Nombre % Nombre %
0 -4 1.804 17,2 2.601 19,6
5 - 14 3.457 33 3.962 29,8
15 - 29 2.737 26,1 3.516 26,5
30 - 44 1.426 13,7 1.821 13,7
45 - 59 716 6,8 937 7,1
60 et plus 336 3,2 455 3,4

Total 10.476 100 13.292 100

Sources : MAC ARTHUR et YAXLEY (1967)
Recensement de la population de 1979.
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Le groupe des moins de 15 ans qui représentait 50,2 % de la
population totale en 1967 en représente toujours 49,4 % en 1979 ; de
méme la population des classes d'8ge situées entre 15 et 30 ans s'est
encore accrue : 26,5 % en 1979 pour 26,1 en 1967. La population de l'ile
présente donc toutes les caractéristiques d'une population jeune, dont
la forte croissance démographique ne semble pas préte de se stabiliser.

2) LE PEUPLEMENT EN MAILLES DISCONTINUES.

a) Surpeuplement et territoire.

L'ile de Tanna est-elle surpeuplée ? En se fiant
aux chiffres actuels de la population, la densité moyenne est de 28
hab/km2. Si l'on exclut la partie inhabitable de l'ile, elle s'éléve
A 30,5 hab/km2. Ce sont la des chiffres élevés pour la Mélanésie, mais
qui restent quand méme mesurés en termes quantitatifs stricts et encore
assez loin d'un surpeuplement réel.

Cette appréciation optimiste doit pourtant &tre mieux cernée.
Le concept de surpeuplement fait en effet appel & deux visions différen—
tes de l'espace : celle d'un rapport quantitatif entre l'espace et la
population dans le cadre d'un systéme de production et celle de la rela-
tion de territorialité dans le cadre d'un systéme social et culturel.
Si la charge de population possible apparait en effet plus ou moins
extensible & l'intérieur des limites globales de 1'fle, elle l'est beau-
coup moins par rapport & sa trame territoriale. Certains territoires
continuent en effet & se surpeupler, ce qui crée des zones de haute-
pression, alors que d'autres restent & des taux beaucoup plus mesurés,
proches parfois du sous-peuplement. La carte de l'accroissement diffé-
rentiel de la population entre 1967 et 1979 est & cet égard significa-
tive (voir carte 5, p. 31).

Il importe donc dés le départ de ne pas restreindre le pro-
bléme de la densité de population, excessive ou non, aux seules dimen-
sions économiques et fonciéres, mais de le situer dans le contexte glo-
bal des relations de territorialité. On a vu au préalable, tant a Tongoa
qu'a PentecBte, combien celles-ci pouvaient &tre déterminantes (voir
Livre I).

Le surpeuplement peut &tre & la fois d'ordre é&conomique et
d'ordre culturel, comme il ne peut aussi n'étre que 1l'un ou l'autre.

En régle générale les deux aspects sont liés, mais ils ne se réduisent
pas 1'un & l'autre. Dans une société de contact culturel comme celle
de Tanna, la nature composite de la société rend en outre l‘'apprécia-
tion plus difficile, car les distances sociales minimales, qui sont
celles de la société de la Coutume, ne sont pas celles de la société
modernisée.

On peut considérer d'une fagon générale qu'un surpeuplement
d'essence économique a toutes les chances de s'accompagner de troubles
sociaux, voire d'une explosion ; en revanche, s'il est d'essence so-
ciale et culturelle et porte sur les distances entre les groupes et
les hommes, c'est un dysfonctionnement de la société qui surgit. On
est alors en situation de crise culturelle plus qu'en situation d'explo-
sion sociale. C'est peut-&tre tout le probléme de Tanna que d'é&tre non
pas réellement surpeuplée, mais de 1'8tre dans certains territoires



Groupe de femmes et d’'enfants dans le Nord de Tanna.
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LA POPULATION DE TANNA

Les classes d'dges en 1967 et en 1979

Fig. 6
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et pas du tout dans d'autres, de telle sorte que les deux types de pro-
blémes coexistent simultanément dans des aires différentes et parfois
pour des raisons inverses. Plus qu'un surpeuplement absolu dont les
limites réelles sont difficiles & fixer, la croissance de la population
risque, si elle continue aux rythmes actuels, de conduire & la fois

2 des explosions sociales ponctuelles et & une disharmonie fonctionnelle
générale entre le nombre des habitants, l'espace et le type actuel de
société. La crise sous-jacente qui en résulte alimente dés lors une
turbulence qui porte sur tous les aspects de la société.

b) Le systéme de la nébuleuse.

La répartition du peuplement s'effectue selon une
trame discontinue qui se concentre en certains lieux et se distend dans
d'autres (voir carte 5). Ce semis prend la forme d'une nébuleuse, sor-
te d'agrégat de points aux mailles inégales qui se dilue dans une struc-
ture de dispersion de petits hameaux ou de groupes de maisons dont la
moyenne de population se situe autour de 30 habitants.

Dans certains sites, le semis de dispersion apparalt telle-
ment dense que les noyaux d'habitat en viennent a se toucher les uns
les autres, formant des sortes de nexus, des noeuds spatiaux oli la né-
buleuse se concentre sans pour autant s'ordonner en villages. Ailleurs,
la nébuleuse se distend & l'inverse en un tissu aux mailles liches,
ponctuant seulement 1'espace de quelques points épars. Vu de haut, Tan-
na apparait aussi comme une succession de mondes pleins, contenant des
noyaux de population concentrée, séparés les uns des autres par des
espaces intercalaires peu peuplés et parfois déserts.

Le monde des pentes et du plateau de 1l'intérieur de 1l'fle
reste densément peuplé. La forte concentration de population au profit
de certaines régions littorales n'a pas entrainé la désertification
des terroirs de l'intérieur. Le peuplement continue 3 se répartir du
bord de mer vers les reliefs intérieurs selon les lignes d'étagement
qui sont celles de l'organisation mélanésienne traditionnelle.

La zone du peuplement d'altitude correspondant a la ligne
d'habitat la plus élevée apparalt méme dans certains cas, notamment
dans le Sud, comme la plus densément peuplée. Des noyaux de popula-
tion dense se constituent en effet autour de Yetan Meren, Yapilmal,
Lownel Apen, qui sont autant de lieux situés a une altitude supérieure
4 300 mé&tres. Certains de ces points d'habitat, comme Yaohanem ou
Enfitana, dépassent m&me la courbe des 400 mé&tres d'altitude (voir
carte 5).

Aucun "village'" ne se situe en revanche au-dessus de 500
métres : les pentes supérieures des Monts Tukosmera et Melen apparais—
sent comme des mondes vides. Il en va de méme de la région de la plaine
des cendres & proximité du volcan. Mais en dehors de ces deux zones,
1'homme est partout présent : la nébuleuse du peuplement se répartit
sur l'ensemble de 1l'oekouméne possible, mais en y laissant apparaitre
de vastes contrastes de répartition et des discontinuités qui sont loin
de devoir leur existence aux seules ruptures du milieu écologique ou
a des différences de fertilité des sols.
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c) Le triangle peuplé.

Si 1'on se fonde sur les limites des territoires
(voir carte hors-texte n° 2), en calculant leur superficie et en y
pointant le nombre des hommes, tel que le révéle le recensement de
1979 (1), il est possible de calculer des densitéds territoriales, qui
montrent la charge réelle des hommes par rapport & l'espace dont ils
ont l'usage de plein droit.

La carte 6, qui répartit ces densités, révéle les discon~
tinuités du tissu du peuplement. Tout se passe dés lors comme si Tanna
stétait d'abord peuplée par son milieu ; la nébuleuse du peuplement
forme en effet une sorte de triangle qui s'étend dans la partie mé&diane
de 1l'fle, tandis que les espaces Nord et Sud de Tanna restent sous—
peuplés.

Ce "triangle peuplé" traverse 1'Ile en écharpe selon un axe
Est-Ouest ; sa pointe Nord s'appuie sur le plateau du Centre Brousse
et sa base sur une ligne en arc de cercle qui va de Lenakel (cSte Ouest)
a4 White Sands (c&te Est) (voir cartes 6 et 7). Dans l'espace ainsi
délimité se concentrent sur 155 km2 9.448 habitants, soit 64 % de la
population totale de l!'ile sur 27,6 % de sa superficie. La densité
moyenne du peuplement s'éléve ici & 60,9 habitants au km2 ; mais des
densités territoriales peuvent ponctuellement apparaltre beaucoup plus
élevées, notamment & chacune des extrémités du triangle.

Un premier foyer de peuplement dense se dessine sur la cdte
Ouest et sur les bas et moyens versants littoraux, du Sud de Lenakel
jusqu'a Loanatom au Nord : 2.196 habitants s'y répartissent. La densité
moyenne atteint 14 87,6 hab/km2.

La région du Centre Brousse constitue un autre foyer & popu-
lation dense. La population se répartit du Nord au Sud, de part et
d'autre de la route qui traverse cette région. La population s'éléve
& 1.204 habitants et la densité moyenne & 65 hab/km2, mais certains
territoires connaissent des densités bien plus élevées (2).

La troisiéme et la plus importante zone de peuplement dense
se situe & 1'Est de 1'Ile, oll 4.129 habitants se répartissent de la
bordure incurvée de la demi-caldeira d'effondrement du Siwi jusqu'au
littoral. Cette région aux paysages fortement humanisés commence au
bas du ccl de Loanvialu et se poursuilt vers les mouillages de Waisisi
et de White Sands, avec des points forts et des densités extr&mement
élevées & Walsisi, Loonow, Ipekiangen, etc... La densité moyenne dans
1'Est Tanna est de 91 hab/km2 & Waisisi et 100 hab/km2 dans la région
de White Sands. La densité territoriale réelle est par endroits encore
plus forte : une partie des territoires qu'occupent ces groupes est

(1) Le découpage spatial qui a servi au recensement de 1979 a &té &ta—
bli & partir de la carte des territoires de "pirogues" (carte hors-—
texte n° 2) réalisée sur le terrain par H. GORON et moi-méme.

(2) Le tissu des densités territoriales différentielles et des problémes
fonciers qui en résultent sera &tudié plus en détail dans la IIT&me
Partie de 1'étude.
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en effet dévolue & des batiments administratifs ou religieux, tandis

que toute la frange Sud de la cuvette est occupée par la région volca~
nique du Yasiir, impropre & toute activité humaine. Dans certains terroirs
de Waisisi et de White Sands, la densité territoriale véritable s'éléve
dés lors autour de 150 & 200 hab/km2, dépassant en certains points les
chiffres de Lenakel.

Ces trois noyaux de peuplement concentré forment les points
forts du triangle peuplé. Les densités sont souvent de l'ordre de 80
& 100 hab/km2 et leur population ajoutée aboutit & une base de 7.529
habitants, correspeondant presqu'a la moitié de la population de 1l'fle
(47 %) pour une somme de territoires (86 km2) qui ne recouvrent que
15 % de sa surface ou 27 %, si l'on ne tient compte que des sols fer-
tiles et aisément cultivables. A 1l'intérieur de ces noyaux & forte
population, des discontinuités apparaissent, rehaussant encore les taux
de densité ponctuels. On peut alors considérer que la disponibilité
en terre est inférieure & 5.000 m2 par habitant et 2,5 ha par famille.
Le trop plein d'hommes oblige ici & chercher un accés 3 des terrains
situés en dehors des territoires traditionnels.

Ces points forts de l'ile sont en méme temps des points
chauds, ceux oll les tensions sociales débouchent toujours sur des pro-
blémes fonciers, voire sur des affrontements violents. Ces foyers de
population concentrée, riches en hommes et lourds en problémes, cons-
tituent en fait les centres géopolitiques : la compétition pour le lea-—
dership de 1'Ile s'y est toujours révélée particuligrement intense.

Ces noyaux de peuplement dense ponctuent un monde plein plus
étendu qui recouvre le milieu de Tanna : l'arc de peuplement ainsi dé-
limité représente prés des deux tiers de la population de 1'fle sur
environ un tiers de sa surface. Au probléme du mangue d'espace, s'ajou-
te également le probléme des "distances socialesg' gui ne sont plus res-
pectées et ne peuvent plus l'8tre. Tout se conjugue ici pour créer une
situation de risque maximal : le nombre des hommes entretient une ten-
sion constante, 1'explosion sociale coexiste ici avec le dysfonction-
nement culturel.

d) Les espaces de densité moyenne ou faible.

Si des foyers ponctuels de peuplement concentré
se rencontrent encore hors des limites du triangle peuplé, ils n'at-
teignent pas en général des densités territoriales excessives et res-—
tent & des taux moyens oscillant autour de 30 & 35 hab/km2., La premiére
et la plus importante de ces zones aux densités apparemment plus con-
formes aux normes mélanésiennes est constituée par toute la région de
pentes et de plateaux qui s'étend au Sud de la baie de Lenakel.

Dans cette région, dite du Sud, la répartition du peuplement
semble &tre restée la plus fidéle & des normes traditionnelles
de l'occupation de l'espace. La ligne de peuplement du rivage est cons-
tituée par une premiére ligne de hameaux assez peu nombreux qui évite
une trop grande proximité avec le littoral. Une seconde ligne déja plus
fournie se constitue entre 150 et 200 métres d'altitude, tandis qu'une
derniére ligne apparalt entre 200 et 400 métres d'altitude qui contient
les principaux foyers de peuplement. Cette région comprend 3.432 habi-
tants, ce qui représente une densité territoriale moyenne de 36 hab/km2.
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LA encore certains sites semblent jouer le r8le de pdles d'attraction
les zones de Lomteuheakal, Yakukak, Yapilmai ou Enfitana peuvent en
effet &tre considérées comme des lieux de population les plus denses.

Une autre région de densité moyenne se découvre au Sud-Est
de 1'ile sur les pentes plus abruptes du versant oriental des Monts
Tukosmera et Melen. Dans cette région, dont les centres sont Imaki et
Yenarpon, la densité s'éldve & 31,5 hab/km2. Plus au Nord, la région
de Port-Résolution avec des densités plus fortes de 57 hab/km2 consti-
tue une autre couronne de peuplement & densité moyenne.

La derniére grande région de densité moyenne se trouve au
Nord de 1'Ile dans la région de Green Hill avec les foyers de peuple-
ment d'Imafin et d'Ehniu (1.353 habitants). Dans cette zone, la densité
moyenne est de 27 hab/km2, mais des densités localement plus &levées
peuvent apparaitre, ainsi sur le territoire d'Imafin proprement dit,
oll elles atteignent 53 hab/km2. Les collines du Nord représentent ainsi
le dernier des mondes pleins de Tanna, mais dans une situation déja
marginale par rapport au reste de 1'Ile.

Entre les régions a peuplement dense ou moyen, s'intercalent
des espaces vides ou sous-peuplés qui peuvent &tre dans certains cas
considérablement &tendus (voir carte 7 ). C'est le cas de 1l'extréme
Nord Tanna, oll la densité n'excéde pas 8 hab/km2 ; la population s'y
regroupe autour de Lownapik-Ruan, laissant le reste des collines re-~
couvertes de formation herbeuse ou buissonnante de type "White-Grass"
pratiquement désertes. C'est également le cas de la vaste zone du
Centre Nord qui s'étend entre le Sud de Green-Hill et le Nord du Centre
Brousse : 240 habitants se répartissent sur 71 km2, soit une densité
moyenne de 3,4 hab/km2, dans une région naturelle qui est pourtant ferti-
le.

D'autres zones de faible peuplement existent au Nord-Ouest.
Les "White-Grass" qui s'étendent sur plus de 3.000 ha au pied des
Monts Tangen et Towahlew sont par exemple vides de tout habitant. Le
versant Nord-Est du Centre Brousse n'est guére plus peuplé.

On retrouve un méme vide humain & la pointe Sud de 1'fle,
dans la région dite de Green Point. Les densités tombent au-dessous
de 3 hab/km2 ; le peuplement se réduit a un mince liseré établi en
quelques points du rivage ou de basse pente (Kwamera, Yeruareng,
Ikahakahak) .

II. L.'OCCUPATION POLITIQUE DE L'ESPACE.

1) LES MALHEURS DE L'HISTOIRE.

Les zones actuellement vides ou sous-peuplées qui
recouvrent aujourdthui une bonne moitié de ltespace utile (voir carte
7) 1l'ont-elles toujours été, parce que situées en position intercalai-
re & des groupes plus nombreux ou bien résultent-elles d'"accidents
historiques" ?
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La tradition orale de Tanna, lorsqu'on l'interroge, opte en
général pour la seconde hypothése : la régions actuellement vides au~-
raient vu disparaltre leurs habitants lors du "contact" avec le monde
blanc ou bien avant sous l'impact des guerres intérieures et des empoi-
sonnements. Il s'agirait donc de ce que l'on appelle en bislama des
"dead land', c'est-a-dire des terres mortes., autrefois peuplées, mais
dont la vie s'est éteinte a la suite de maladies ou d'actes guerriers.
La toponymie locale traditionnelle qui désigne les nombreux emplacements
de sites d'habitat et de nakamal disparus semble un argument jouant
dans ce sens.

On peut toutefois remarquer que les régions les premiéres
a avoir été affectées par le '"choc microbien" s'étendent au voisinage
des ports et des mouillages, c'est-a-dire essentiellement Lenakel,
White Sands, Waisigi et Port-Résolution. Or dans ces quatre endroits,
les densités sont aujourd'hui les plus élevées : la population qui y
fut trés affectée par les épidémies fut constamment remplacée par des
gens qui avaient des droits & le faire ou pouvaient s'en prévaloir.
Quant & la région de Black Beach et des White-Grass, aujourd'hui sous-—
peuplée et que fréquentérent également les navigateurs européens dés
les premiers contacts, elle ne semble pas avoir été densément occupée
par l'homme. La population qui y disparut ne fut pas remplacée, car
contrairement & Lenakel ou & White Sands, il n'y avait pas un arriére-
pays & noyaux de population dense pour nourrir le mouvement de repeu-
plement.

Dés 1870, des colons européens cherchérent & y développer
une économie de plantation basée sur la culture du coton. 8'ils essa-
yérent 13 et non pas & Lenakel ou a White Sands, c'est parce qu'ils
y rencontrérent de vastes espaces apparemment libres de formes d'oc-
cupation mélanésienne. Ce fut d'ailleurs le cas de toutes les régions
oll s'installérent non pas des traders et des missionnaires —ceux-la
cherchaient & l'inverse des zones fortement peuplées- mais des colons
exploitant le sol.

L'argument reposant sur la traditon orale qui pré&te de nom-
breux habitants aujourd'hui disparus aux zones maintenant désertes
doit &tre regu avec précaution. Les MElanésiens appellent souvent 'hom-
breux''des groupes humains fort réduits. Le critére d'appréciation n'est
pas le m&me dans les systémes linguistiques européen et mélanésien ;
c'est une contradiction souvent relevée par les linguistes et les démo-—
graphes, en particulier par N. MAC ARTHUR (communication personnelle).
En outre la revendication d'un peuplement disparu sert d'argument cen-—
tral dans la tactique fonciére mise en avant par les groupes riverains
qui précisément revendiguent ces espaces et commencent & les mettre
en valeur. En proclamant l'existence d'un groupe local ancien et la
connaissance de ses lieux d'habitat, ils fondent deur droit & occuper
son espace. La connaissance de la toponymie d'un lieu implique en effet
nécessairement une relation d'alliance et l'existence de liens de paren-
té avec lui. Elle permet donc & un groupe vivant de se substituer a
un groupe qui a disparu sur le territoire qu'il occupait. Cet état de
chose devient d'autant plus évident, lorsque deux groupes riverains
revendiquent une méme "terre morte" : ils alignent en effet l'un en
face de l'autre, pour fonder leurs droits avec le maximum de persuasion,
des généalogies et surtout des toponymies différentes.
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En réalité tout concourt & faire penser que la répartition
actuelle en zones peuplées alternant avec des espaces vides ou plutdt
de moindre peuplement correspond & l'organisation géographique de l'es-—
pace traditionnel. La société mélanésienne ne connaissait pas en effet
de réel probléme de manque de terre. La relation au territoire s'orga-
nisait autour de "lieux forts'" fixes, mais autour d'eux l'usage de la
terre était relativement souple. Ce fait est général dans toute la
société mélanésienne de Vanuatu. On ne se battait pas pour l'usage du
sol, par contre des conflits graves pouvaient survenir pour la maltri-
se territoriale de ses lieux forts.

Le "choc microbien". les ravages imputables au contact blanc,
mais aussi les conflits plus anciens qui résultent des guerres mélané-
siennes, en d'autres termes les événements qui relévent des malheurs
de 1'histoire ont sans cesse créé des désordres dans la répartition
territoriale des hommes. Les mailles les plus faibles du peuplement,
les espaces interstitiels ou périphériques par rapport aux noyaux
peuplés furent les premiers & en souffrir. La population de Tanna sem—
ble ainsi n'avoir jamais cessé de se rétracter ou au contraire de se
dilater & partir des noyaux de peuplement dense qui constituaient les
noeuds stables de l'occupation de l'espace. Le 'choc blanc!" fut le der-
nier en date, il joua avec des effets jamais encore égalés sur cette
trame discontinue de répartition aggravant ainsi les irrégularités ori-
ginelles et multipliant les chutes ponctuelles de population qui sont
a l'origine des territoires morts.

Les groupes numériquement faibles, notamment ceux de Black
Beach, de la pointe Nord et de la pointe Sud de 1!'Ile, disparurent
sans que des noyaux denses proches aient pu les relever. Inversement,
dans les régions de peuplement dense, l'épaisseur du peuplement origi-
nel atténua 1l'impact de la dépopulation : les noyaux se rétractérent
sur eux-mémes, mais restérent vivants. Lorsqu'a partir de 1940, la
croissance démographique reprit sur un rythme rapide, elle fut beau-
coup plus importante dans ces zones ol les noyaux démographiques s'é-
taient maintenus, ce qui accentua encore les discontinuités originelles.

2) LE PRINCIPE GEOPOLITIQUE.

La crise démographique diie au contact blanc s'est
réalisée sur un temps court qui ne peut bien se comprendre que dans
la perspective du temps long de 1l'histoire de 1'Ile : de telles crises
avaient déja frappé en effet lors de 1l'histoire mouvementée de Tanna
et de ses épisodes guerriers. L'espace interstitiel aux mailles laches
alors "sautait" et la population se concentrait en se réfugiant sur
des mondes pleins isolés les uns des autres. Il semble méme que, d&s
l'origine, l'espace intercalaire ait ob&i & cette fonction essentielle:
peuplé en période de paix et donc de contact et d'échange entre groupes,
il se désertifiait en période de guerre ou de malheur oli chacun s'iso-
lait des autres pour revenir sur les lieux forts de l'organisation de
l'espace. Le contact blanc correspondit & 1l'un de ces malheurs, la po-
pulation se rétracta et s'igola, ce qui -on l'a vu- la sauva peut-&tre
en dressant les cloisons intérieures qui brisérent 1l'expansion des épi-
démies.
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Les discontinuités du systéme du peuplement furent donc ag-
gravées par le contact blanc, mais dans une certaine mesure elles lui
pré-existaient : elles correspondent en fait & la structure géographi-
que originelle de l'occupation politique de l'espace. Les groupes lo-
caux tendent, lorsqu'ils s'allient, & se rapprocher les uns des autres
et & former des espaces—nexus que séparent des espaces—frontiéres plus
ou moins vastes. La fonction de ces zones interstitielles est tout au-
tant de faire tampon que de permettre un contact-médiateur : de 1'his-
toire heureuse ou malheureuse de 1l'ile, ces espaces subissent toujours
les contre-coups majeurs.

Cette structure d'encadrement existe, comme on l'a vu, dans tout
1lt'Archipel, mais elle est particuliérement nette & Tanna oli on la re-
trouve tant au niveau de la "région" traditionnelle —-sorte de nexus
agglomérant des territoires de pirogues- gqu'ad celui plus intime de la
pirogue elle-méme.

Un minimum de distance sociale doit en effet &tre respecté
entre les entités sociales pour qu'elles puissent exister et fonction-
ner avec le maximum d'autonomie. Plus la dimension de ces entités était
vaste et plus la distance géographique qui les isolait se devait d'étre
bien marquée. Cette logique est & la base de toute la société mélanésien—
ne de Tanna ; on la lit dans l'espace, celui d'hier comme celui d'au-
jourd'hui

Le principe géopolitique explique dés lors certaines des
"bizarreries" de l'occupation humaine. Les régions désertes ou sous-
peuplées ne sont pas en effet des zones particuliérement défavorisées
par le milieu naturel. Trés souvent, les zones de faible peuplement
sont tout autant habitables que celles qui portent un peuplement den-
se. Un méme sol andique rajeuni recouvre par exemple les régions déser—
tes du Centre Nord de 1'fle et celles plus au Sud du Centre Brousse.
De mé&me, la région déserte des White-Grass est une région fertile &
sols bruns contenant de l'argile montmorillonnite de m&me nature que
celle des centres de peuplement a forte population de Lenakel et de
Loanatom.

Des foyers de peuplement dense peuvent a 1'inverse se dévelop-
per dans des milieux o les conditions agro-pédologiques sont nettement
moins favorables, qu'il s'agisse de sols de fertilité moyenne ou carré-
ment médiocre. Ainsi les foyers de population concentrée de 1l'Est de
Tanna se situent-ils dans un milieu aux aptitudes culturales moyennes,
constitué par des sols andiques vitriques bruns peu évolués, développés
sur des cendres grossi&res (voir carte 3, p. 14). Ces formations pédologiques
se pré&tent relativement bien aux cultures vivriéres, mais elles s'épui-
sent beaucoup plus rapidement en cas de cultures répétées. Plus éton-
nantes encore sont les concentrations de population dans le Nord Tanna
(Imafin) sur des sols rouges fersialitiques & nette tendance latériti-
que. Ces sols médiocres, facilement érodés sur les pentes et non rajeu-
nis, n'offrent que des possibilités agricoles médiocres, mé8me dans le
cadre d'une agriculture vivriére itinérante. Il est surprenant de cons-—
tater que le coeur du peuplement de la région Nord de Tanna se soit
constitué dans ce milieu de collines ingrates, alors gque, plus au Sud,
s'étendent, déserts ou presque, les espaces fertiles du Nord du pla-
teau du Centre Brousse.
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Tout se passe par conséquent comme si le principe géopoliti-
que se révélait bien plus pertinent dans l'explication des répartitions
du peuplement de Tanna que les facteurs d'adaptation aux potentialités
naturelles du milieu écologique. La survie semblait en effet de toutes
fagons assurée sur des sols aux aptitudes diverses, mais qui restaient
dans l'ensemble fertiles ou moyennement fertiles. Dés lors, la sécurité
et la recherche de l'autonomie maximale par l'établissement d'une dis-
tance minimale entre grands groupes locaux constitudrent la préoccupa-
tion principale.

3) ESPACES INTERCALAIRES, ESPACES DE CONQUETE.

Le méme principe géopolitiyue explique la nature
des actuels problémes fonciers qui sont le pain quotidien de la société
mélanésienne d'aujourd'hui. Aprés sa phase de rétraction et de survie,
la population de Tanna, aujourd'hui en pleine croissance démographique,
regarde vers ses espaces intercalaires. Mais la société&, tout comme
les modes d'occupation du sol ont changé ; ce qui était autrefois un
processus fluide de répartition est devenu un processus heurté d'ap-
propriation individuelle. L'émergence de la dimension économique nouvel-
le fait de chacun des espaces vides de Tanna un espace d prendre, un
lieu de contestation fonciére et un enjeu territorial.

Ce sont les espaces intercalaires proches des lieux de peu-
.plement dense qui apparaissent comme les premiers & conquérir. Il n'est
pas aujourd'hui une seule région de Tanna ou de telles revendications
ne soient sous-jacentes aux formes de la vie politique locale. Lorsque
la contestation est trop forte et quand trop de groupes él&vent avec
une force comparable des revendications sur une méme terre, le conflit
qui en résulte gé&le les revendications des uns et des autres. La terre
reste alors inoccupée, en attendant que, le temps aidant, la balance
penche vers l'un des protagonistes.

Ces conflits territoriaux ont trouvé ces dernidres années
un champ oli s'exprimer : les rivalités politiques a l'approche de 1'In-
dépendance se traduisirent localement par des affrontements territoriaux
et des conflits fonciers. La face la plus concréte de l'enjeu tenait
en effet dans la maitrise des espaces 3 peuplement liche, qu'ils sépa-
rent des petits groupes locaux ou de véritables aires régionales, qu'-
ils portent sur gquelques hectares ou sur des centaines, voire des mil-

liers, comme c'est le cas aux White-Grass.

Le probléme de la répartition des hommes dans l'espace insu-—
laire, d'une nouvelle et nécessaire fluidité de la population dans l'es-
pace territorial constitue donc le fond d'un débat auquel toute la so-
ciété de 1l'fle participe & un degré plus ou moins fort, qu'elle soit
directement impliquée dans le conflit ou qu'elle y participe par le
jeu en chalne des relations d'alliance. Si le débat engagé devait abou-
tir , on assisterait & l'émergence d'une nouvelle société "géographique"
et de nouveaux p8les de dominance. On comprend dé&s lors que les affron-
tements politiques et la tension régnante sur l'ensemble de 1'fle aient
pris dans bien des endroits une forme dure et exagérément émotionnelle,
ot chacun des groupes concernés avait le sentiment de jouer son avenir
économique tout autant que son destin politique.
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Lés probldmes de Tanna ne se raménent donc pas a l'image
d'une société mélanésienne statique attachée & la conservation de sa
Coutume et par 13 méme en position difficile devant les nouvelles con-
traintes et exigences de la modernité ; il importe bien au contraire
de saisir le mouvement interne de cette société au travers du temps
long de son histoire et de ses balancements dialectiques. Dans cette
société, le traditionnel et le moderne se mélent étroitement, des forces
profondes, des dynamismes sociaux et culturels se font jour, qui ne
sont jamais uniquement modernes ou seulement traditionnels. Pour l'es—
sentiel, la société de Tanna ne cherche plus nécessairement & s'adap-
ter & la modernité dans des normes culturelles qui lui soient propres.
Ce choix a déja é&té fait. Elle cherche plus slirement & se ré&é&quilibrer
dans un nouveau rapport des forces locales et dans une répartition mieux
maitrisée a l'intérieur de son espace. Cet enjeu intérieur intégre a
la fois des aspects sociaux, économiques et politiques, mais sa finali-
té profonde est territoriale. Par 13 méme il ne s'agit pas seulement
d'un probléme foncier et économique ou d'un espoir matériel, mais plus
fondamentalement d'un enjeu global qui porte sur le destin, l'honneur
des groupes locaux et les parcelles de pouvoir qu'ils se disputent.
On en verra plus loin le cheminement concret dans les exemples du Centre
Nord de 1'ile.

4) ESPACE DE LA COUTUME ET ESPACE MODERNE.

Chacun des noyaux de peuplement forme-t-il une
"région" ou un pays, comme on l'a vu pour Aoba ou Pentecdte ? On serait
en droit, une fois posées les contraintes du milieu naturel et analysée
la répartition du peuplement, de dégager une structure régionale.
Pourtant l'espace traditionnel ne se préte que difficilement & un tel
découpage : il s'organise selon des réseaux fluides & centres multiples,
dont la vocation est de s'étendre et-d'entrer alors en compétition pé-
riodique avec d'autres. L'homme de Tanna est un homme de la pirogue,
il pergoit son espace comme celui d'un cheminement d'alliance ; la ré-
gion qui ordonne les lieux autour d'un centre n'a pas de réelle exis-—
tence pour lui.

L.'idée de région ne renvoie a Tanna qu'aux grandes divisions
de l'espace physigue. On distingue bien dans le discours courant 1l'Ouest,
1'Est, le Nord, le Sud et le Centre Brousse. Ces cing entités naturelles
forment dans une certaine mesure des espaces culturels et politiques
qui ont leur vie propre, mais ce ne sont guére des espaces régionaux
vécus en tant que tels. De méme existe-t-il des districts administra-—
tifs qui sont pure création de l'esprit et de simples traits de crayon
tracés sur la carte par les anciens délégués de 1l'Administration.

Les gens de 1'ile voient leur espace comme ils voient leur
société, c'est-a-dire comme un ensemble de cheminements, parfois d'al-
liance et parfois d'affrontement, souvent alternativement l'une et
l'autre. Pourtant, et le trait est & cet égard significatif, de nou-
velles configurations "régionales" tendent ces derniéres années a ap-
paraitre dans l'actuelle société de Tanna. Elles dessinent les lignes
naissantes d'un "espace moderne" qui tend A se surimposer & l'espace
traditionnel des pirogues. Les gens définissent ainsi trés souvent leur
lieu de résidence par un lieu symbolique de modernité : une école, un
hépital ou un centre de soins, un centre missionnaire, un '"store" de
commerce. Ces lieux nouveaux, toujours liés a la route carrossable,
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qui fait le tour de 1'ile ou qui la traverse en son milieu, sont consi-
dérés comme des symboles de modernité : c'est par rapport & ces centres
que l'on se situe face a des gens de l'extérieur.

On parle par exemple de la région de Lenakel, ce qui inclut
a la fois le mouillage et le store du commergant australien Bob PAUL,
de "1'Air Field" pour la région proche de 1'aérodrome, de King Cross
pour la zone voisine de 1l'école de King Cross, du '‘franis hospital!
pour la région de l'hdpital frangais, de Waisisi ou de White Sands
pour les régions qui sont proches de ces mouillages ou encore des ré-
gions de Loanatom, de Green Hill, d'Imaki ou de Lowkatail, qui sont des
centres missionnaires.

Les Mélanésiens de Tanna acceptent ainsi le concept de ré-
gion, en le situant hors de leur cadre culturel : vision de l'espace
importée, ils lient 1'idée méme de région & la route carrossable et
aux signes de modernité qui s'y répartissent, mais jamais & des lieux
symboliques de leur propre culture. Cette dichotomie entre les deux
espaces exprime la surimposition des mondes. L'espace des pirogues,
dont les territoires se resserrent en noeuds selon des cheminements
d'alliance, forme des réseaux de territoires alliés et non pas des
régions gouvernées par un p8le central. En revanche un espace moderne
nouveau apparalt dans les lieux de rencontre privilégiés avec le monde
extérieur.

Ces deux niveaux de réalité tendent aujourd'hui a coexister
bien que sans interférer réellement : les nouvelles divisions régiona—
les importées, centrées sur les lieux bien visibles de la modernité,
se superposent a la trame, invisible aux yeux étrangers, des lieux char-
gés de la culture et du passé mélanésiens. Selon leurs interlocuteurs,
les Mélanésiens se ré&férent & l'un ou l'autre de ces espaces, tout com—
me ils s'y situent différemment selon le type de leur activité du mo-
ment. A l'espace moderne correspondent les activités nouvelles, & celui
de la Coutume les gestes et les comportements traditionnels. Toutefois,
et le fait n'est pas sans signification, les jeunes gens parlent de
plus en plus fréquemment entre eux en se référant & ces géosymboles
modernes ; ils parlent alors en termes de région, de '"centres" et non
plus en termes de territoires. Mais peut-&tre n'est-ce qu'une question
d'8ge, une fois arrivés & leur maturité, ils se voient investis d‘'un
rdle social coutumier qui change les perspectives de leur espace géo-—
graphique.

Dans une certaine mesure, cette premiére approche a privi-
1légié le bien commode découpage régional visible ; il faudra donc at-
tendre l'étude plus intimiste Jes lieux et des réseaux culturels pour
percevoir le regard véritable que portent sur leur espace les hommes
de la société traditionnelle.
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5) L'ESPACE SEREIN ET L'ESPACE DE TURBULENCE.

La régle coutumiére de l'identité entre les hommes
et leurs lieux fixe & chaque clan son territoire et en principe ne
lui permet pas d'en sortir. Il s'ensuit que le trop plein des hommes
est pour ainsi dire figé territorialement dans un cadre bloqué et
parfois exigu. Un malaise général en découle qui prend des aspects
de revendication sociale, foncidre et économique. Les jeunes scolarisés
pour lesquels la société traditionnelle n'apparait plus apte a résoudre
les problémes posés le ressentent le plus fortement. Les régions ot
les populations sont les plus denses apparaissent dés lors comme des
espaces oU les conflits fonciers sont nombreux. La turbulence qui
y est sensible a, jusqu'ad présent, été endiguée par la société coutu-
miére, mais ces tensions risquent de se libérer un jour sous des for-
mes plus radicales, mettant en question & la fois le partage territo-
rial traditionnel et l'organisation sociale qui le sous-tend.

Dans les zones de densité moyenne, lorsque la densité ter-
ritoriale approche des 30 & 35 hab/km2, il semble bien qu'une certaine
harmonie se maintienne entre les structures territoriales mélanésiennes
et le nombre des hommes. La concentration des hommes n'est pas en
effet poussée au point ol elle pourrait empé&cher la société mélanésienne
de se reproduire ou de cesser d'apparaltre comme un cadre harmonieux.

La turbulence sociale ou culturelle prend dés lors des formes mineures:
les gens n'ont sans doute pas plus de ressources monétaires que ceux

des zones de forte concentration territoriale, mais ils peuvent disposer
d'un "espace serein" et d'un territoire qui permet & leur société de
fonctionner selon ses propres normes.

Les zones de peuplement faible, oli les densités territoriales
sont inférieures & 20 hab/km2, ne semblent pas constituer pour autant
des zones de sérénité ou de calme. Tout se passe comme si 1'absence
des hommes €tait une cause d'inguiétude et de trouble tout aussi per-
turbante que leur trop plein. L'espace vide attire tout naturellement
des formes de mise en valeur des terres que le manque d'hommes ne rend
guére possible autrement que sous la forme de vastes p&turages exten—
sifs, ce qul conduit & une remise en cause des structures fonciéres
traditionnelles. De surcroit, ces espaces sous-peuplés sont des objets
de convoitise pour les groupes riverains plus nombreux. Il en découle
des attitudes de défense parmi les actuels habitants qui recherchent
des alliances politiques plus ou moins lointaines qui seraient de na-
ture a les conforter face & leurs voisins, mais qu'il faut bien "payer"
de nouveaux services, voire de nouveaux risques.

La société de Tanna semble &tre atteinte de deux maux contra-
dictoires : le surpeuplement de certains secteurs et le sous-développement
d'autres. Dans les deux cas, elle fonctionne mal et ne se reproduit
qu'au prix de tensions et de turbulences multiples : elle est ici blo-
quée par le trop-plein d'hommes, ailleurs par leur absence ou par le
vide. La turbulence actuelle dans les points chauds de 1'ifle, tout
comme & l'inverse les espaces de relative sérénité dans les régions
de densité moyenne, découlent de ce rapport entre les hommes et leur
territoire.
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Nul doute que les vicissitudes du contact entre le monde
blanc et la société mélanésienne n'aient joué ici un rdle majeur.
Dans la société ancienne, la guerre traditionnelle, l'échange ou le
rite jouaient un réle de régulateur : un ordre spatial pouvait se main-
tenir et un certain consensus s'établir de gré ou de force entre les
hommes —dont le nombre était soumis & de fréquentes fluctuations- et
des territoires qui sont par essence permanents. Ces mécanismes régula-—
teurs ont été pour l'essentiel bloqués par l'établissement de la paix
chrétienne,

Les contrastes de peuplement d'aujourd'hui correspondent a
la structure traditionnelle de l'occupation politique de ltespace qui
tend & agréger les hommes en noeuds séparés les uns des autres par des
espaces intercalaires qui font office de frontigre. Mais ils ont été
aggravés, puis figés dans une situation que la croissance démographique
in situ de certains groupes rend aujourd'hui explosive. Tout s'est pas-
sé dés lors comme si les zones autrefois peuplées l'étaient devenues
encore plus, tandis que le peuplement des zones sous—peuplées stagnait
ou disparaissait —-d'oll l'apparition de "dead land" ou territoires morts
qui sont aujourd'hui au coeur de tous les problémes fonciers de Tanna.




Troisiéme chapitre

RICHESSE TRADITIONNELLE, MODERNE PAUVRETE

La société entre deux mondes

Les chiffres manquent, mais la situation de l'ile peut se
résumer en termes simples : abondance des ressources vivriéres tradi-
tionnelles et faiblesse des ressources monétaires modernes. Tanna est
donc riche et pauvre & la fois. Selon l'aspect que l'on privilégie,
on peut parler d'un peuple vivant dans l'abondance dans son cadre tra-
ditionnel ou bien d'un peuple en voie de prolétarisation dans un "cadre
moderne importé". Tout est vrai et faux & la fois, Tanna ne vivant plus
tout & fait dans un cadre seulement traditionnel et encore moins dans
un cadre purement "moderne". En outre la situation varie fortement se-
lon les différentes parties de l'fle et la charge plus ou moins lourde
des densités territoriales. C'est du reste moins 1'état réel des res-
sources monétaires disponibles qui fait que certains groupes se sentent
"piches" ou "pauvres", mais la vision culturelle qu'ils se font des
biens marchands et de leur nécessité. L'éducation "occidentale'", qu'elle
vienne des écoles francaises ou britanniques, semble &tre en cela un
facteur déterminant. Ce sont en effet dans les régions ol l'offre d'édu~
cation scolaire a été la mieux accueillie que la population ressent
avec le plus de force le mangque de ressources monétaires. Les besoins
nouveaux créés par 1l'impact de 1'éducation occidentale sont en effet
loin de trouver une réponse satisfaisante dans le cadre des modes de
production locaux. Les sociétés du rivage, souvent christianisées de
longue date et disposant de revenus monétaires relatifs, sont dés lors
celles qui ressentent le plus fortement le malaise social et la pesan-
teur d'une &conomie de pénurie.
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I. LE SYSTEME SOCIO-ECONOMIQUE.

1) L'ABONDANCE VIVRIERE POTENTIELLE.

La production actuelle en biens vivriers est malai-
sée 3 chiffrer, mais elle couvre largement les besoins alimentaires
de 1'fle et permet m&me une exportation visible et invisible de tuber-
cules vers la zone urbaine de Port-Vila.

Ltaire d'extension des cultures vivriéres recouvre en effet
prés de 25.000 ha sur Tanna. L'horticulture y passe de fagon graduelle
des jardins permanents cultivés 2 intervalles plus ou moins réguliers
@ ues clalrleres de cultures errantes, cuitivées sur brilis et selon
des technigues extensives. En supposant que la population de Tanna ne
se nourrisse gque de tubercules et qu'une moyenne de 3 kg par jour soit
consommée par habitant, hypothése maximale qui sous-entend que l'ensem—
ble de la population soit constituée d'adultes ne consommant que des
tubercules, on arrive a un besoin alimentaire global pour l'ensemble
de 1l'ile correspondant & 17.209 tonnes de tubercules. Les rendements
moyens obtenus par l'horticulture traditionnelle, soit en ignames, soit
en taros, étant a Tanna plus proches de 20 tonnes a l'ha gque de dix
et atteignant dans de nombreux cas 25 tonnes a 1l'ha, notamment dans
les zones du Centre Brousse, il suffirait en fait pour atteindre ce
chiffre de 5 & 6.000 ha de superficies mises en culture chaque année
dans le-cadre des modes actuels d'utilisation du sol. Non seulement
ltagriculture vivriére répond donc largement aux besoins de 1l'ile,
mais ses rendements, comme ses surfaces et les rythmes d'utilisation,
peuvent &tre accrus considérablement si le besoin se fait sentir. Clest
ce qui se produit, lorsqu'un rituel traditionnel est en cours de prépa-
ration et que des quantités impressionnantes de nourriture doivent &tre
offertes dans le cadre des alliances.

Cette abondance vivriére potentielle fait partie, comme on
l'a vu, des normes de l!'économie traditionnelle mélanésienne ; un grou-
pe local s'organise toujours de fagon a ce :u'il puisse disposer au—
dela de ses besoins vivriers d'un potentiel productif considérablement
supérieur pour pouvoir répondre aux exigences de la production a fina-
1lité rituelle et socialisée. Toutefois, c'est plus par une intensifica-
tion des temps de travaux et par une pleine utilisation des parcelles
de cultures existantes que par un réel accroissement des superficies
cultivées que sont obtenus les résultats désirés.

Le territoire cultivé est calibré pour répondre a la fois
aux besoins de la consommation alimentaire quotidienne et aux besoins
sociaux périodiques qui découlent de l'alliance et des rituels d!'échan-
ge coutumiers : il est donc dans sa nature d'aller toujours au-dela
de la subsistance pure.

Par la s'explique le décalage entre les superficies qu'exige-
rait la seule économie de subsistance et les superficies qui lui sont
en fait dévolues. Les terroirs vivriers de Tanna répondent par consé-
quent & une exigence d'abondance rituelle et c'est dans la mesure ou
cette exigence est respectée que la société traditionnelle peut fonc-
tionner. Si tel n'est pas le cas, les échanges et les alliances devien-
nent impossibles et la société se trouve dans une situation de blocage.



— 45 ~

Le fait que Tanna reste dans son ensemble une société tra-
ditionnelle se lit dars l'importance que conserve son espace vivrier.
Tanna est de tout 1l'Archipel 1'fle oli la surface de culiures vivriéres
par habitant est la plus élevée : 1,7 ha par habitant (1). Il semble
du reste qu'il y ait corrélation entre le maintien de la population
in situ, sur les sites qui étaient les siens avant le contact avec le
"monde blanc", et 1l'importance que conservent les formes de l'horticul-
ture vivridre et les superficies qui lui sont consacrées.

Certains terroirs du rivage, soumis & la double pression
d'une population nombreuse et d'une cocoteraie pendant longtemps en
extension, ont sacrifié leur économie vivriére et partant le potentiel
d'obtention de surplus sociaux. La christianisation y fut pour beaucoup
dans la mesure oll précisément le cocotier symbolisait la '"niu laef"
(vie nouvelle) des convertis et l'igname 1'attachement au paganisme.
La rupture est devenue dés lors définitive, car méme s'ils désiraient
revenir & un type de société plus traditionnel, 1'insuffisance de leur
horticulture ne leur permettrait pas de satisfaire & ses exigences.
Le passage d'une économie vivriére d'abondance a une économie vivriére
de subsistance semble dans ce cas irréversible ; il entraine 1'abandon
de la Coutume et signe l'acculturation sociologique. Celle-ci fut d'ail-
leurs voulue par toute une génération de missionnaires presbytériens
qui conseillaient & la fois l'abandon de l'horticulture sophistiquée
3 fondements magiques et des rituels d'offrande selon eux cofiteux et
sans bénéfice, du moins selon les normes de leur mentalité. Ils conseil-
laient en contrepartie de planter des cocoteraies et d'entrer ainsi
dans l'économie commerciale.

Cette situation, qui semble avoir été atteinte dans certains
terroirs littoraux de Waisisi (R. BASTIN, & paraitre en 1985), de White
Sands ou de la région de Lenakel, n'est toutefois pas générale. Tanna
est peut-8tre la seule Ile de 1l'Archipel ol l'horticulture vivriére
reste fidéle aux normes traditionnelles, tant dans ses aspects techniques
que dans la permanence de ses espaces. Chaque fois que cela a été pos—
sible, les groupes littoraux ont cherché & compenser la perte d'espace
diie 4 l'extension de la cocoteraie par un accroissement en d'autres
endroits de leurs superficies vivriéres. Cela se vérifie au niveau des
chiffres o, relativement au nombre d'habitants, les cultivateurs du
littoral mettent plus de superficies en culture que ceux de la monta-
gne ou du plateau : 2,12 ha par habitant sur le littoral, contre 1,93
pour ceux de 1'intérieur.

2) UN SYSTEME PARTIELLEMENT CLOS.

Le systéme socio-économique global de Tanna peut
€tre schématisé dans un modéle général, sans doute & nuancer selon les
différentes régions de 1'fle, mals relativement pertinent au niveau
des traits dominants (voir tableau 4 ). Ce systéme définit une sorte

(1) Pentecbte partage également cette caractéristique, mais ailleurs

les taux sont généralement beaucoup plus bas, inférieurs & 1 ha par
habitant.



TABLEAU 4 :

Le systéme socio-économique de Tanna.

Superficies consacrées

2 l'horticulture vivriére

importantes
>1,5 ha/hab.
£2 ha/hab.

”

— jardins aménagés en
structures permanen-
tes au coeur des
terroirs.

— cultures itinérantes
périphériques

L

Rendements élevés en
tubercules obtenues
20 tonnes/ha dans le
premier type, 10 ton—
nes/ha dans le second.

Importants surplus poten-
tiels.

Port-Vila :
Economie d'abondance 3 Faible intégration influences exté-
? en termes mélanésiens dans 1'économie rieures et con-
monétaire tradictions
o~ )
(I — maintien des plantes - cocoteraies plantées
3 tubercule mélanésiennes 4 la mélanésienne
L . eu productives.
- maintien des techniques p p
— de l'horticulture in- - faiblesse de 1l'élevage
tensive. bovin
— maintien de 1l'élevage - pénurie générale des
! des cochons. revenus monétaires
migrations importan- W
tes de type circulaire.
—~ Absence de thésaurisa-— Entrepreneurs

tion individuelle

— Peu d'entrepreneurs

l

~ ]

Importance des struc-
tures associatives et
du travail en groupe
(kompani) basé sur les
liens coutumiers

Possibilités d!échanges

\

rituels

!

— Faible impact social
de 1l'économie moderne

- Egalité é&conomique en
termes de consommation

Maintien et reproduction de la société
mélanésienne traditionnelle

/

rdle des taxis

et des voitures
individuelles
Inégalité économi-

que.

Diffusion d'un ar-
gent gagné a 1l'ex~—
térieur et de mo-
déles culturels
nouveaux.

b

Recherche d'une
nouvelle modernité?
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de boucle ; la création de surplus abondants en biens vivriers permet
en effet la reproduction de la société traditionnelle et réciproquement.
L'existence de cette culture traditionnelle permet la continuité

de l'horticulture intensive & hauts rendements. Tout se passe en

effet comme si la production vivriére de 1'fle avait d'abord comme

but de pouvoir permettre des échanges sociaux internes a grande échelle.
Le systéme éconemique de Tanna semble ainsi s'enfermer dans un espace
clos ne laissant que peu d'ouverture sur le monde extérieur et 1'écono-
mie commerciale.

Le faible niveau de "développement" de cette économie,
si on la considére selon des normes modernes de profit , ne permet
guére la thésaurisation et les entrepreneurs de type capitaliste,
que l'on découvre souvent nombreux dans les Iles du Nord, sont &
Tamna en faible nombre. La plupart de ceux qui jouent ou tentent
de jouer ce rdle ont acquis le capital préalable, les idées et ce
type de comportement lors des migrations extérieures & Port-Vila
ou & Nouméa.

La société de Tanna ne représente pourtant pas un monde
totalement clos : les modéles culturels nouveaux, l'argent, les biens
matériels, pénétrent dans 1l'Ile grice & la migration. Beaucoup éprou-—
vent alors un sentiment contradictoire : 1'fle est riche en termes
de biens traditionnels, elle est pauvre en termes de biens modernes.

L'abondance d'un c8té, la pénurie de l'autre, voire le
dénuement, le contraste est grand entre la richesse de 1l'homme de
Tanna dans son environnement traditionnel et sa pauvreté, si on cherche
& le situer dans le cadre de l'économie extérieure et de ses biens
marchands. Les hommes de la société de la Coutume ont bien conscience
de leur relative fragilité et de leur absence de prises sur un monde
moderne augquel ils n'ont pas accés mais qui pourtant les attire ;
ils investissent alors d'autant dans la production traditionnelle
—cochons, kavas et tubercules—-, affirmant ainsi un choix délibéré
et revendiqué comme tel.

Ils sont pauvres face au monde extérieur, mais ils restent
riches entre eux : c'est la force de leur horticulture vivriére qui
dans un sens les "sauve" et permet tout & la fois le maintien des
densités territoriales élevées et l'existence d'un certain type de
société. Cette société reste fondée sur la générosité sociale et
la production des surplus : elle suppose pour exister la permanence
des "jardins magiques" de la Coutume (BONNEMAISON, 1984).

C'est encore dans les jardins de cendres de Tanna, dans
ces lieux de "ponheur domestique", comme les décrivait 1'un des com—
pagnons de COOK, et d'incontestable création esthétique, que les
hommes de 1'ile continuent en effet & éprouver leur fierté culturelle
et pour quelgues uns au moins, le bonheur de vivre dans la Coutume.
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Lorsqu'il en est ainsi, le systéme partiellement clos filtre
les influences extérieures ; il admet une composante dualiste qui ne
le détruit pas mais apporte seulement un "plus!" qui diversifie le jeu
social sans le corrompre. Lorsque, par contre, la finalité sociale
de la production traditionnelle disparait, c'est tout un monde qui
s'écroule. La semi-ouverture du systéme socio-économique représente
la f&lure par laquelle la pauvreté moderne investit la richesse tra-
ditionnelle.

II. LA FAIBLESSE DES RESSOURCES ECONOMIQUES MODERNES.

Le monde extérieur, sa prodigieuse richesse apparente en
biens matériels, fascine malgré tout les uns et les autres. La société
traditionnelle s'éprouve comme une société sous-développée dés qu'elle
sort de son cadre coutumier, situation qu'elle partage d'ailleurs avec
de nombreuses autres sociétés dites du Tiers Monde. Les ressources
économiques "modernes" permettant des revenus monétaires sont en effet
faibles et peu extensibles.

1) L'ECONOMIE DE PLANTATION : COPRAH ET CAFE.

Tanna exporte vers Vila, bon an, mal an, entre
700 et 900 tonnes de coprah (1) ; les chiffres varient d'une année
a l'autre. Eu égard au complexe cocoteraies-jardins qui recouvre
4,155 hectares, il s'agit 13 d'un chiffre de production faible, mé&me
si 1l'on tient compte du fait que les plantations pures ne recouvrent
que 1.210 hectares et que les 3/4 de la superficie en cocoteraies sont
un complexe emmélé de jardins vivriers et de jachéres, sur lesquels
cochons et rats assurent largement leur subsistance.

L'exploitation de cette cocoteraie est peu rentable. En ta-~
blant sur environ 100 dollars australiens la tonne de coprah, payés
aux producteurs, ce qui fut la moyenne ces dernidres années, compte
tenu des variations des cours, le volant de rentrées monétaires pour
les habitants de 1'ile est environ de 90.000 dollars par an, soit
un peu plus de 5 dollars par habitant (ou encore 25 § par famille)
et de 10 dollars annuels (50 par famille), si l'on ne tient compte
que des habitants du littoral ot poussent les cocotiers. Ces sommes
sont & la limite du dérisoire. Elles fournissent A& quelques uns des
bénéfices épisodiques, mais on ne peut considérer le coprah comme une
spéculation réelle procurant un véritable revenu 2 la majorité des
habitants des régions cotiéres.

(1) En 1974, la production de 1'%le fut de 767,7 tonnes de coprah :
453,3 furent achetées par les C.F.N.H. (BALLANDE), 159,6 par le réseau
des coopératives britanniques et enfin 154,75 par le commergant austra—
lien Bob PAUL (Service de 1l'Agriculture, Tanna, 1974).



On peut du reste se demander si les habitants du littoral
considérent le cocotier comme une culture de rente, car si l'arbre
existe partout dans 1'écosystéme cStier, 1'écart est considérable
entre la production de coprah réelle et la production de coprah vir-
tuelle. Cette cocoteraie sous-exploitée commercialement semble plutdt
constituer ce qu'elle a toujours représenté dans le systéme agricole
villageois, un arbre dont on tire de multiples avantages pour la
vie domestique et seulement de fagon trés secondaire, des revenus
monétaires.

Partant de ce constat, le Service de l'Agriculture Condominial
tenta, & la fin des années 60, de développer une autre culture de
plantation qui semblait avoir bien réussi dans le milieu mélanésien
de la Nouvelle-Calédonie : le café. Prés 'de 100.000 pieds furent
ainsi introduits dans le Centre Brousse et certains terroirs de pente.
Un agent européen du Condominium installé & demeure au centre de
1'ile fut chargé de la politique de vulgarisation. Cette action eut
quelques résultats : les plants de café s'adaptaient bien, les gens
du Centre Brousse manifestérent un intérét poli. L'agent du Service
de l'Agriculture quitta 1'Ile au bout de gquelques années et il ne
fut pas remplacé ; toutes les plantations ou presque revinrent alors
a4 la brousse (1).

Les habitants de Tanna ne semblérent guére disposés & conti-
nuer d'eux-mémes l'effort entrepris. Fut-ce parce qu'ils n'étaient
pas & cette époque réellement motivés par les cultures de rente,
que les profits apparaissaient trop lointains ou encore parce que
ces grains de café étaient, selon leurs critéres, d'une taille trop
dérisoire pour &tre récoltés. En tout cas ce demi-échec est d'autant
plus regrettable que les caféiers avaient donné de beaux résultats
et qu'une possibilité de diversification de 1'économie locale fut
ainsi perdue (2).

2) L'ELEVAGE.

Les estimations du Service de 1l'Agriculture font
état d'un cheptel bovin qui, selon les années, varie de 1.400 a 2,600
tétes. Pour imprécis que soient ces chiffres, ils sont bas, bien que
probablement sous-estimés, le bétail sauvage ou semi-sauvage des White-
Grass et des collines du Nord étant beaucoup plus nombreux qu'il n'y
paralt., L'élevage & Tanna reste malgré tout une activité marginale
n'entrant que de fagon limitée dans les circuits commerciaux. Le seul
troupeau & faire l'objet d'une exploitation commerciale rationnelle
était ces derniéres années celui du commergant australien Bob PAUL, avec
prés de 200 t&tes pAturant sur les White-Grass. Ailleurs, les '"boulouk'"

(1) Quelgues producteurs seulement continuent l'exploitation ; 1l'ile
produit encore chaque année 4 tonnes de grains, d'ailleurs de qualité.
Ce résultat minime reste sans proportion avec l'effort qui a été
fourni et les buts que l'on s'était fixés.

(2) l'actuel Gouvernement de Vanuatu a inscrit dans ses programmes

de développement la promotion du café & Tanna. Saura-t-il mener cette
politique avec plus de succés et de persévérance que l'ancien Service
Condominial ?
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— comme on les appelle en bislama - sont élevés pour la plupart en semi-
liberté dans des "padok" créés récemment sur les marges des terroirs
vivriers ou sur les "dead land" du Centre Brousse et des hautes-pentes.
Cet élevage en "padok" représente environ 800 & 1.000 tétes (1) aux-—
quelles il faut ajouter environ 150 & 200 b&tes dans les régions du Sud
de 1lt'fle. Un troupeau sauvage ou presque,difficile & estimer, existe enfin
dans les White-Grass et dans les collines du Nord. Il ne manque certes
pas de propriétaires qui le revendigquent, mais il est pratiquement
abandonné au croit naturel,

Selon les chiffres du Service. de 1!'Agriculture, 150 bétes
sont abattues chaque année dans 1l'fle, sous contrdle, pour alimenter
les petites "boucheries" de brousse et celle du commergant de Lenakel.
Le nombre des bé&tes abattues & la carabine ou tuées au sabre d'abattis
pour alimenter l'ordinaire des cérémonies coutumiéres est par contre
difficile & connaitre. Le principal débouché commercial de cet élevage
est représenté par les collectivités locales, c'est-a-dire les écoles
d'Isangel ou de White Sands qui ont un internat et les deux hpitaux
de 1'ile. Bob PAUL fournit par ailleurs le marché de la petite communau-
té européenne de Lenakel : personnel de 1l!'Administration, enseignants
et touristes. Ce marché est de toutes fagons limité. Ces derniéres an-
nées, la barge du Condominium -Veronica- assurait un voyage par an sur
Tanna pour rapporter une cinquantaine de b&tes vers les abattoirs de
Port-vVila.

Faute de débouchés commerciaux hors de 1l'Ile, 1'élevage de
Tanna ne peut donc, pour l'essentiel, que se concentrer vers la satis-
faction des besoins locaux qui, une fols comptés la petite communauté
dlexpatriés, en voie de réduction depuis 1'Indépendance, les écoles et
secondairement les hépitaux, sont vite saturés. Le marché local reste
important potentiellement, mais s'agissant d'une population qui, pour
ltessentiel, est dénuée de ressources monétaires, les possibilités de
rentrées monétaires que peuvent en tirer les &leveurs ne sont pas
trés grandes. Beaucoup d'animaux sont donc abattus et consommés dans
le cadre non commercial des nombreux "kakai" (2) coutumiers qui ponc-—
tuent la vie traditionnelle. En outre, en matiére de viande, il sem-—
ble que les gens de Tanna préférent définitivement la viande de cochon.

Le Service de 1l'Agriculture a introduit des taureaux de race
charolaise et illawara, c'est-a-dire une race frangaise et une race
importée d'Australie, car il fallait bien veiller & l'équilibre culturel
des sensibilités condominiales. Cet apport génétique nouveau permit d'a-
méliorer la race locale élevée dans les "padok'. Parallélement, une cin-
quantaine d'hectares de p@turages améliorés avec introduction d'herbe
de gualité supérieure ont été aménagés dans le Centre Brousse. Mais en
dépit de ces efforts, l'élevage bovin sur Tanna ne peut, dans 1l'état
actuel des choses, représenter une grande source de revenus.,

(1) Estimation du Service de l'Agriculture (1974).

(2) "kakai" est un terme mélanésien passé dans le bislama : on l'emploie
pour désigner tout ce qui est nourriture, repas, festin rituel, etc...
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L'élevage de porcs, auquel les habitants de Tanna portent une
attention beaucoup plus soutenue, se déroule dans le cadre non-monétaire
de la Coutume., Les estimations évaluent & 1,500 le nombre des cochons
domestiques & Tanna, mais 1l& encore il s'agit d'un chiffre difficile
3 établir, le cheptel variant considérablement selon les années. Aucune
cérémonie quelconque ou méme un meeting important ne peut en effet se
dérouler sans que ne soit offert un repas traditionnel -le "hot kakai''-
comportant de la viande de cochon. A la veille des rituels importants,
les enclos regorgent donc de bé&tes et ils sont désespérément vides une
fois ces rituels passés. Il faut alors plusieurs années d'élevage et
de soins attentifs pour que le troupeau se reconstitue. Les cochons
sont en effet élevés pour la Coutume, dont ils accompagnent les rela-
tions d'échange et d'alliance. Ils font l'objet comme partout au Vanuatu
de transactions complexes ol ils sont soigneusement comptabilisés. Ils
peuvent parfois &tre achetés avec de l'argent : le prix d'un gros cochon
glabre est alors largement supérieur a celui d'un "boulouk".

Le cochon a la méme signification culturelle que les jardins
vivriers de la Coutume ; sans lui, il ne peut y avoir de fonctionnement
normal de la société mélanésienne. On le trouve donc quasiment partout,
tant dans les terroirs de 1'écosystéme littoral que dans ceux de 1l'éco-
syst@me montagnard. Ce r8le culturel joué par le cochon, sa finalité
sociale, les soins quotidiens qu'il requiert, expliquent sans doute que
1'élevage bovin ne soit pas encore trés développé a Tanna. L'élevage
du "boulouk" représente en effet une activité extérieure et consommatrice
d'espace, alors qu'a l'inverse le cochon s'intégre parfaitement dans
le systéme social et agricole mélanésien.

3) LES CULTURES MARATCHERES.

Le projet "cultures maraichéres" qui s'est développé
3 Tanna ces derniéres années s'inscrit dans un autre contexte. S'agissant
d'un mode d'occupation intensif de l'espace qui ne joue que sur des su-
perficies limitées, il apparait d'emblée beaucoup moins perturbant pour
les modes d'occupation du sol mélanésiens que ne le sont l'extension
des plantations ou des "padok!" d'élevage. Le projet, lancé au début des
années 70, était de développer & Tanna les cultures maralichéres et les
légumes d'origine européenne, comme les pommes de terre,oli elles réussi-
rent fort bien en raison des nuances tempérées du climat local, en par-
ticulier dans le Centre Brousse. Ce faisant, on espérait pouvoir subvenir
aux besoins de 1l'Archipel et notamment répondre a la "demande urbaine",
au moins pendant la période de production d'avril & octobre et se passer
ainsi totalement ou en partie des importations provenant d'Australie
ou de Nouvelle-Zélande. Le second avantage était de fournir une source
régulidre de revenus monétaires aux populations du Centre Brousse situées
au~-dela de la ceinture du cocotier.

Ce bon projet pouvant s'intégrer assez facilement dans les
systémes agricoles locaux répondait fort bien aux qualités horticoles
de la paysannerie de 1'fle. Le Service d'Agriculture, qui fournissait
les semences et l'encadrement technique, assurait en outre la commercia-
lisation et l'acheminement de la production vers Port-Vila en liaison
avec le Service des Coopératives Francaises (SCAF). Les résultats ne
tarddrent pas & se révéler positifs : dé&s 1974, dix "groupements agri-
coles et maraichers'" se constituérent dans 1'Ile, en particulier dans
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la région de Lenakel et du Centre Brousse. Ces groupements fonctionnaient
sur le modéle des coopératives de production, mais leur organisation
interne était laissée & l'initiative de leurs membres. En régle générale,
ces groupes de producteurs se réunirent & partir de liens coutumiers

et de co-résidence ; ils mirent en commun un terrain et formérent des
équipes pour le travailler & tour de r8le. Un petit salaire &talt donné
pour la journée de travail de chacun, mais la plus grande partie des
bénéfices était thé€saurisée pour un achat d'intérét collectif. La super-
ficie moyenne cultivée par chacun de ces groupements était d'environ

un hectare. D'autres sous-groupes vinrent en satellites, qui ajoutaient
leur production aux premiers en cultivant en général des superficies
plus réduites. Au total les superficies mises en culture pour la pro-
duction marafchére ou de légumes pouvaient &tre estimées & une vingtaine
dthectares en 1978.

Les rendements furent é&levés : la station d'essai du
Service de 1l'Agriculture obtenait, quant & elle, sans engrais, plus de
30 tonnes de pommes de terre a l'hectare et sur les champs du Centre
Brousse un rendement de 17 tonnes & l'hectare était vérifié. En 1974,
le Service de l'Agriculture commercialisa 134 tonnes de légumes ou pro-—
duits maraichers dont 82 tonnes de pommes de terre. Les problémes se
tenaient dans l'acheminement vers Port-Vila des denrées maraichéres
périssables (tomates et salades en particulier), effectué au gré des
espaces disponibles dans l'avion quotidien d'Air Mélanésie. Le coit
du transport multipliait par deux le prix du produit qui, par ailleurs,
souffrait lors du voyage et ne pouvait pas toujours &tre acheminé en
temps voulu. En outre, la plupart des jardins arrivant a maturité en
méme temps, on assistait & un engorgement du marché pendant un mois ou
deux et & une sous-production ensuite. Malgré tout, de 1976 a 1980,
Vanuatu put interdire toute importation de produits maraichers et de
légumes pendant gquatre mois et se satisfaire de la production locale.

Le projet-pilote lancé sur Tanna ne tarda pas & susciter

des expériences similaires d'origine privée parmi des producteurs non-
mélanésiens & Vate méme, ol les produits maraichers avaient l'avantage
de pouvoir &tre acheminés rapidement et & moindre frais vers la capitale.
Malgré leur excellente qualité, les produits maraichers de Tanna souf-
frirent de cette concurrence. L'expérience continua malgré tout, soutenue
par le Service de l'Agriculture et le SCAF, mals elle apparut de moins
en moins comme une opération rentable, vue de Port-Vila du moins. Par
contre les légumes européens qui pouvaient se conserver plus longtemps,
comme les pommes de terre ou les oignons, apparaissaient €conomiquement
plus fiables. A la veille de 1l'Indépendance, les pommes de terre
n'avaient cesgé de se développer, la récolte s'élevait & un chiffre
d'environ 200 tonnes par an, écoulées sur Port-Vila, auxquelles il fau~
drait ajouter la part des légumes de plus en plus consommés dans 1l'Ile
et vendus dans le cadre des petits marchés locaux. Au moins pour

cette culture, le projet "légumes" sur Tanna pouvait donc &tre con-
sidéré comme un succes.

Le tort de l'opération "maraichage et légumes" fut d'apparai-
tre dans le contexte du Condominium comme une opération politique "fran-
caise", lancée par le délégué frangais de 1l'époque, soutenue technique-
ment par un Service d'Agriculture localement francophone et commerciali-
sée & 80 % par le SCAF -ou Service des Coopératives Frangaises-. Elle
tendit dés lors & s'orienter de préférence vers la client2le locale des
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partis politiques modérés, dits "francophones". Les services a majorité
"anglophones", dont les Coopératives britanniques et plus tard le Vanua-
aku Pati (VAP), en réaction, s'en désintéressérent. Le premier Gouverne-
ment d'autonomie formé par les partis modérés relanga l'opération en
construisant en 1978 une chambre froide & Lenakel (Tannakol), dont le

but était de résoudre le probléme du stockage et de la conservation des
produits frais. Mais, une fois 1'Indépendance acquise, le Gouvernement
constitué par la majorité adverse du Vanuaaku Pati jugea le projet trop
cher : il ferma le dock & peine ouvert et l'opération maraichage et 1é-
gumes fut interrompue. Le café fut en contrepartie déclaré comme la
plante & vocation commerciale d'avenir pour les Iles du Sud.

Le développement de Tanna et 1l'introduction de cultures pré-
sentant un intérét commercial dans la grande Ile du Sud restent donc
un probléme non résolu, L'éternelle tentation est sans doute de voir
trop loin et de tout attendre d'une seule culture dont les effets se-
raient miraculeux : l'intéré&t agricole de 1'ile, bien compris, est
d'aboutir & une production diversifiée au maximum qui ne mettrait pas
en cause la permanence de ses modes d'occupation du sol actuels et va-
loriserait les qualités horticoles de la paysannerie de 1'ile. Dans cet-
te perspective, le café, tout comme les cultures maraichéres ou les
pommes de terre, dont les rendements pratiqués sans engrais sont & Tanna
quasi-miraculeux, ont leur part dans le nouvel et nécessaire équilibre

a construire entre l'agriculture de subsistance et l'agriculture de rente.

4) L'EXPLOITATION TOURISTIQUE.

Le tourisme & Tanna est par contre devenu une source
importante de bénéfices. Le volcan -le plus accessible du monde, dit-
on-, la beauté des paysages, les chevaux sauvages des White-Grass, le
mythe de John Frum et le halo de mystére gui continue a l'entourer, tout
cela contribue & drainer vers Tanna, au moins pour une bréve visite,
une partie des touristes de l'Archipel. Une fois arrivés sur 1'ile, ces
touristes doivent &tre pris en charge, logés, véhiculés, guidés et nour-
ris. Il y aurait donc place pour un secteur lucratif a Tanna, que cette
idée soit ou non agréable,l'impact touristique étant ce qu'il est dans
toutes les régions du monde.

Des projets mirifiques ont vu le jour autour de l'idée d'une
promotion touristique & Tanna. L'un des derniers en date fut de construire
un aérodrome international sur les White-Grass, avec &dification complé—
mentaire d'un hdtel de standing international. Ce projet, congu par l'un
des leaders politiques 'modérés'" de Port-Vila, a rejoint la cohorte nom-
breuse au Vanuatu des projets mort-nés, ce qui en 1'occurence fut plutdt
une bonne chose.

Pourtant le potentiel touristique de Tanna reste considérable
sur les 20.000 touristes qui chaque année arrivent par avion & Port-Vila,
le quart est susceptible de visiter Tanna. Les chiffres manquent, mais
2.000 visiteurs annuels sur Tanna, australiens ou néo-zélandais, calédo-
niens, parfois japonais, représentent une estimation minimale. Ces tou-
ristes sont & l'heure actuelle pris en charge par 1l'organisation "Tanna-
Tours", qui met & leur disposition des bungalows et des 'tours" & la
carte, avec voiture, guide et fourniture d'un pique-nique champ&tre sur
les pentes du volcan ou le sable blanc de Port-Résolution. Cette organi-



—54—

sation mise en place par l'industrieux commercgant australien de l'ile
Bob PAUL (1), et qui ne fonctionne que par lui, présente l'avantage

de rester & une échelle artisanale, A la mesure des paysages de l'Ile.
Les touristes canalisés, dosés par petits paquets, ont d'une part l'im-
pression de se diluer dans un milieu humain qu'ils ne provoquent ni

par leur nombre, ni par leur genre de vie, bref d'étre des visiteurs
individuels dans un circuit qui conserve sa dose d'imprévu. De l'autre,
parfaitement balisés sur le méme itinéraire, ils passent sans interfé-
rer avec la vie d'une population qui ne supporterait sans doute pas
d'étre envahie sous de trop fortes doses, méme pour argent comptant.

L'organisation touristique est donc bien faite, mais ses béné-
fices ne retombent pratiquement pas sur les habitants de Tanna. A part
les quelques salaires versés aux membres locaux du "staff" des "Tanna-
Tours', auquel on reproche d'ailleurs dans 1'ile d'&tre surtout composé
de gens originaires de la petite Ile voisine de Futuna, ou encore les
quelques pourboires et achats de peu de valeur, l'argent des touristes
alimente en fait le chiffre d'affaires de celui qui les accueille et
organise leurs déplacements.

Lors des derniéres années précédant 1!Indépendance, 1l'exploita-
tion touristique devint un enjeu politique, les deux partis de l'ile
trouvant 1a une nouvelle raison de s'opposer. Le volcan surtout, situé
sur le territoire d'Ipeukel, centre religieux du mouvement "John Frum",
fut déclaré par celui-ci fermé aux touristes pendant plusieurs mois.
Décision qui fut contestée par d'autres groupes alliés ou VAP, dont
certains membres revendiquaient également des droits territoriaux sur
le volcan. Il s'ensuivit une période de troubles et d'affrontements
qui interrompit les visites touristiques. Les groupes "John Frum" ten-
térent de former, avec ltaide d'hommes politiques "modérés" et des fi-
nanciers de Port-Vila, une compagnie touristique concurrente : La
"Yasiir Kompani". Ce fut un échec. Aujourd‘'hui les "Tanna-Tours', soutenus
par les groupes locaux alliés au Vanuaaku Pati, gardent le contrdle
des flux touristiques, mais le malaise laissé par ces événements reste
profond.

L'absence de revenus monétaires sur l'Ile apparalt donc comme
un fait général. Ni le coprah, ni les expériences avortées du café,
des cultures maralchéres, la stagnation de l'élevage ou 1l'exploitation
touristique ne procurent un revenu réel a la population. Quelques indi-
vidualités en profitent ¢& et 13, mais ce ne sont que des exceptions.
En réalité, la seule source de gains monétaires par les habitants de
Tanna se situe hors de l'fle : c'est par la migration, temporaire ou
de longue durée, que les hommes de Tanna ont accéds aux biens marchands.

IT1I. LA PERMANENCE DES FLUX MIGRATOIRES.

1) UN PROCESSUS CIRCULAIRE.

La migration répond a Tanna & une vieille tradition.
Dés les premiers contacts avec le monde européen, les gens de l'ile
furent nombreux & s'engager dans les équipages de bateau ou & former

(1) Bob PAUL a quitté l'ile aprés l'Indépendance ; son commerce et 1l'or-
ganisation des "Tanna-Tours" ont été repris sur le méme mod&le par son
fils. Lors de mon dernier passage en 1985, les circuits touristiques de
1tile étaient entiérement aux mains des Mélanésiens. En revanche, il
semble que le trafic touristique ait considérablement décru, notamment
a cause du taux de plus en plus é&levé du vatu.
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des €quipes de coupeurs de santal. lLes 'blackbirders" firent de l'ile,
comme on l'a vu, un centre privilégié pour leurs activités de recrute-
ment. La Mission presbytérienne, en imposant sa loi sur 1'fle, chercha
a endiguer ces mouvements de départ et y réussit en partie.

Cette propension des habitants de Tanna a quitter leur ile
semblait répondre & deux mobiles : le désir d'acquérir des biens maté-
riels, mais aussi celui de connaitre le "monde". Une immense curiosité
animait les candidats au départ. Le Queensland en particulier jouissait
a l'époque du blackbirding d'un grand prestige. Dans l'esprit des mi-
grants, il ne pouvait s'agir d'une transplantation définitive : on ne
partait que dans la perspective d'un retour. Visiter le monde, explorer
les routes nouvelles qui quittent 1'fle, s'enrichir d'une nouvelle con-
naissance, acquérir un peu de cette puissance matérielle qui semblait
8tre celle du pays des blancs fascinaient les hommes de Tanna. Mais
ce gofit du voyage ne peut 8&tre ici séparé de sa face inverse : la force
de l'enracinement. L'homme de Tanna est irréductiblement attaché 3 ses
lieux et & sa berre. Il ne peut concevoir sa migration que comme un
voyage d'une durée temporaire (BONNEMAISON,1979) : vivre chez lui, con-
tinuer la chaine des ancéitres sur les mémes lieux, mourir sur sa terre,
sont les impératifs de sa morale et de sa philosophie. La migration
des "man-Tanna" ne pouvait don¢ &tre que "circulaire" (1), les motiva-
tions au départ é&tant tout autant culturelles qu'économiques au sens
strict du mot (BEDFORD, 1973, BONNEMAISON, 1977).

Lors de la Deuxiéme Guerre Mondiale, l'installation de 1'Armée
américaine dans deux immenses bases logistiques & Port-Vila et & Santo
créa une immense stupeur dans la population de Tanna. Pratiquement tous
les hommes de 1'ile partirent vers ces camps oli ils s'embauchérent comme
ils le purent, pour la plupart travaillant sur les nouvelles routes
tracées par le génie américain ou dans les services d'entretien. Pour
les hommes de Tanna, la migration vers les camps militaires américains
fut vécue comme un millénarisme : ce fut, comme l'écrit B. HOURS, une
"f&te" et un "miracle". Les conséquences devaient en &tre profondes
dans 1'évolution ultérieure de la société mélanésienne (GESLIN, 1956,
HOURS, 1976).

A 1l'heure actuelle, la migration vers Port-Vila reste un élé-
ment essentiel et sans doute l'une des conditions nécessaires & 1'é&qui-
libre social et économique de 1'iIle. Gr#ce & elle, les migrants peuvent
acquérir des biens de consommation, fréquenter un autre milieu, connaftre
surtout cette société extérieure qui les fascine et les irrite a la
fois. Ils échappent ainsi, l'espace d'un moment, & l'emprise de la Cou—
tume, méme s'ils sont heureux de retrouver 3 leur retour la sérénité
et la sécurité de leurs paysages. S'ils s'installent pour de longues
durées hors de leur Ile, les "man-Tanna" se regroupent entre eux, tant
dans les entreprises urbaines, les plantations que dans les quartiers
ol ils habitent. Les nouvelles de 1'ile d'origine continuent de cir-
culer, les visiteurs sont nombreux & faire l'aller et le retour, emme-—
nant chaque fois ignames et pieds de kava. Le lien n'est donc jamais

(1) "Circulation denotes a great variety of movement, usually short—
term, repetitive or cyclical in nature, but all having in common the
lack of any declared intention of permanent or long-lasting change of
residence” (ZELINSKY, 1971). Voir aussi CHAPMAN (1973), BEDFORD (1973).
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interrompu et le contrdle des groupes locaux sur "les jeunes" migrants
continue & s'exercer. En régle générale, ces migrations insulaires sont
d'ailleurs assez courtes, les hommes de Tanna formant la masse des ou-
vriers journaliers & Port-Vila ou des ouvriers de plantation de la zone
péri-urbaine. En 1972, ils étaient 665 & Port-Vila, plus de la moitié
dtentre eux ayant moins de 30 ans (BONNEMAILSON, 1977, b) et pour la
plupart occupant des postes non—qualifiés. Cette absence de gualifica-—
tion rend leur position fragile ; la moindre réces§ion -notamment dans
le bAtiment— les conduit au chBmage et par 1a & un retour forcé vers
1'ile. Le débouché le plus silir reste pour eux le monde encore post-
colonial et sans grand attrait des quelques plantations européennes

qui se distribuent autour de la capitale.

2) L'IMPACT MIGRATOIRE.

Lt'impact de cette migration est essentiel. L'immense
majorité de la population masculine de l'ile a en effet participé a
ces mouvements migratoires : & Vila et & Santo a 1'époque américaine
pour les plus anciens, sur les plantations de 1l'Archipel, puis & Nouméa
pendant la période du "boum calédonien" et & Port-Vila aujourd'hui.
Le monde de la Coutume dans lequel vit une grande partie de 1'ile n'est
donc pas le seul & &tre connu : des influences nouvelles, des types

de comportement différents pénétrent peu & peu la société insulaire.

Economiquement, la migration joue comme une soupape de sécurité.
Sans elle l'absence de revenus monétaires qui est la régle pour la grande
majorité de la population apparaltrait comme de plus en plus insuppor—
table, notamment aux couches sociales les plus jeunes. La possibilité
de sortir de 1l'fle permet en effet d'échapper un temps aux contraintes
d'une société riche en patrimoine culturel, mais apparemment sans avenir
économique. Gr8ce & la migration, les habitants de Tanna réussissent
a réaliser certaines améliorations de leur habitat, si du moins la mai-
son de tdle ondulée est considérée comme un progrés par rapport a la
case en matériel végétal. Ils peuvent acheter des transistors japonais,
des biens de consommation qui leur facilitent la vie et pour certains,
en se regroupant en''compagnie} acheter une voiture.

Acheter une 'land-rover Toyota'" constitue ''le Bien Supréme".
Seule la migration permet cet achat luxueux. Outre le prestige qui lui
est assoclé, la voiture peut dés lors servir & faire le "taxi'. Les
chauffeurs et propriétaires de taxi sont un peu les rois modernes de
1'fle et presque tous des petits entrepreneux locaux, réels ou potentiels.
A travers eux, se dessinent déja les amorces de transformations sociales
que l'on retrouve sous des formes beaucoup plus affirmées dans les autres
Tles de l'Archipel. Si 1'état stagnant de l'économie insulaire ne permet
pas le développement interne d'une couche sociale d'entrepreneurs, les
hommes qui rentrent de migration disposent souvent d'un capital : cer—
tains d'entre eux pourraient assez vite 8tre des ferments de changement
pour peu que les conditions s'y prétent. La voiture en est l'outil et
le signe. Dans la plupart des cas, il s'agit d'un achat effectué dans
le cadre de la famille étendue ou du groupe de résidence ; les efforts
réunis de plusieurs migrants, ajoutés aux quelques ressources locales,
permettant de rassembler la somme nécessaire. La voiture est alors pos-
sédée "en compagnie" et les bénéfices sont thésaurisés par le groupe.
Comme trés souvent au Vanuatu, ces associations locales servent de trem-
plin & celui qui a su regrouper autour de lui un certain nombre de
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parents et d'associés. Le taxis permet dés lors d'affirmer une auto-
rité et un prestige qui ne doit rien aux chemins du pouvoir tradition—
nel. Souvent aussi le taxi-man ouvre également un petit magasin de
brousse : on dit alors de lui qu'il est devenu "busnes-man'", terme qui
peut &tre tout aussi élogieux que sarcastique.

Aujourd'hui la plupart des voitures de Tanna ont &té gagnées
grice & l'argent ramené par la migration sur Nouméa entre 1969 et 1972;
quelques autres ont été achetées par les groupes agricoles et maraichers,
mais ces grandes sources sont aujourd'hui taries. Le seul lieu actuel
de ressource extérieure reste Port-Vila et il est de plus en plus aléa-
toire. Les voitures de Tanna risquent donc de redevenir assez vite un
luxe hors du commun, accessible seulement & ceux qui auront la chance
de bénéficier d'un salaire de 1'Administration. Jusqu'a présent, les
Toyota -une quarantaine en tout- sont surtout concentrées & White Sands
et & Lenakel ; il n'y en a que trois dans le Centre Brousse et aucune
dans le Nord de 1'ile (1).

IV. LA SOCIETE ENTRE DEUX MONDES.

1) LA SOCIETE CONFLICTUELLE.

Sans doute aucune société n'est-elle simple, mais
Tanna apparait particulidrement riche en contradictions. Ile trés peu-
plée, mais dont les deux tiers sont presque vides, & la fois riche de
sa fabuleuse horticulture et pauvre en biens &économiques 'modernes" ;
Ile de la Coutume, mais comme en attente de modernité. D'elle encore,
le visiteur qui s'attarde apprend qu'elle est fraternelle et xénophobe
tout a la fois.

On ne peut cerner la réalité de cette fle en une formule,
ni la figer dans une structure. La société de Tanna est en mouvement,
mouvement vers les sources de la Coutume, comme mouvement d'ouverture
vers le monde extérieur. Le grand nombre des homme emp&che que ce mou—
vement soit une dérive douce ou une évolution lente : 1'atmosphére de
1'ile est plutdt celle de l'explosion constamment évitée, mais dont
le risque est sans cesse renaissant. Cette société est en quéte d'elle-
méme : elle s'exprime & la fois par le millénarisme, par la Coutume
et par la volonté de développement, aucun de ces aspects n'étant d'ail-
leurs contradictoire. Elle affirme un discours coutumier et conserva-
teur, mais aussi un discours "progressiste" qui transparalt chez ses
leaders politiques. La réussite des coopératives et des groupements
agricoles et maraichers est du reste tout aussi forte dans les groupes
paiens et conservateurs que dans les groupes chrétiens évolués.

Ce dynamisme culturel et social de 1'Ile se joue dans une
atmosphére de rivalité permanente. Les symboles de la Coutume et de
la Modernité suscitent des mouvements d'adhésion ou de rejet selon la
personnalité des leaders qui s'en emparent et le jeu des réseaux d'al-
liance qui s'agrégent autour d'eux.

(1) La piste semi-carrossable ne va pas de toute fagon au-deld de Green-
Hill. Par contre depuis ces derniéres années, la "route" littorale fait
le tour complet du Sud de l'ile.
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Cette premiére approche de 1'ile a livré quelques unes des
clés de Tanna, mais par nature cette démarche & grands traits incline
3 poser les problémes selon des faits bruts et des termes économiques.
Ce serait singuli&rement appauvrir la réalité de cette socilété que
de ne la considérer que sous cet aspect, alors que l'actuelle turbu-

lence de l'fle pose une interrogation beaucoup plus large.

Tout se passe en effet comme si les différents groupes ou
partis s'opposant dans l'ile cherchaient & prendre la t&te d'un mouve-
ment & partir duquel la société locale réinventerait "le modéle idéal",
conciliant dans un méme dépassement le respect des coutumes ancestrales
et l'ouverture & la société moderne. C'est dire que l'enjeu que se
fixent les fractions actuelles est également de philosophie et de cul-
ture, tout autant que d'intéré&t. Pour les habitants de Tanna, tout
est 1ié : il ne peut y avoir de pouvoir culturel sans une puissance
matérielle qui le soutient ; les grands cycles et rituels de la Coutu-
me sont 13 pour le rappeler. L'enjeu culturel est donc toujours un
enjeu de puissance matérielle et réciproquement. Cette société en per-
pétuelle tension s'oppose donc dans des conflits ol l'intérét matériel
et la revendication territoriale s'affrontent en termes de symboles cul-
turels et politiques.

2) LA NATURE DES ENJEUX.

a) L'espace.

Dans la société traditionnelle, l'homme se définis-
sait par rapport & des lieux d'identité et de pouvoir et non par la
superficie qu'il pouvait revendiquer. L'horticulture intensive se dé-
roulait au coeur des territoires, exigeant un travail assidu sur de
petites parcelles de terre. Dans cette perspective, la contraction
de la population en nexus peuplés, séparés par de vastes espaces
sous-peuplés, était naturelle : ces espaces étaient réservés a la
chasse, & la cueillette, a 1l'échange, ils ne faisaient 1l'objet que
de droits fonciers relativement flous. Il ne serait venu a personne
1'idée de se battre pour leur possession.

Le contrdle de ces espaces vides ou sous-peuplés se pose
anjourd'hui en termes nouveaux. L'espace intercalaire ou vide qui
représente les deux-tiers de 1l'fle et encore un bon tiers de celle-
ci, si l'on ne tient compte que des terres effectivement cultivables,

est devenu un "espace a prendre" qui n'est encore occupé que par des
cultures itinérantes ou par de vagues "padok" d'élevage.

Chaque groupe local manifeste 1a des intéréts propres qui
le font entrer en conflit avec ses voisins, tandis qu'a 1'intérieur
méme de chaque groupe, se développent des querelles du méme ordre,
qui découlent du partage individuel des terres au sein du territoire.



L'espace entier est donc devenu un enjeu. La stratégie générale
est de réclamer le maximum pour obtenir au moins une partie minimale
de l'espace revendiqué. Il en découle un climat de tensions et d'affron-
tements, chacune des parties opposées s'offusquant du caractére extréme
des revendications de ses adversaires.

Ce conflit permanent entraine aussi la recherche d'alliances
et de stratégies fonciéres. Tant que ces problémes n'auront pas été
résolus par les intéressés eux-mémes, car toute décision venue ou impo-—
sée de 1l'extérieur ne pourra &tre que contestée, il est assez vain d'at-
tendre la réussite d'une action de développement quelconque sur l'ile.
Le probléme des droits fonciers réels se dressera constamment en obstacle
infranchissable, bloguant chacune des parties antagonistes.

Le fait que l'espace, autrefois sans valeur économique, soit
aujourd'hui devenu l'une des faces majeures de l'enjeu, laisse supposer
que la société locale, méme si elle apparalt encore comme une société
de Coutume, se contente de moins en moins de son cadre économique et
territorial traditionnel. En révant d'espaces nouveaux, de droits indi~
viduels, elle réve a des cultures de rente et & un &levage prometteur,
c'est-a-dire & des modes de production qui devraient lui permettre un
accés aux biens marchands. Il n'y a pas aujourd'hui un homme de 1l'fle,
dont la té&te ne soit peuplée d'un réve d'espace nouveau ou d'un droit
foncier & revendiquer contre ses voisins,

b) Le Développement.

Dans 1'économie de 1'ile faiblement intégrée & 1'éco-
nomie commerciale, la plupart des gains monétaires viennent de l'exté-
rieur, des migrations ou encore des salaires versés par 1'Administration.
En somme la société de Tanna s'affronte pour un enjeu économique qui
n'est encore que virtuel. A part le tourisme, il n'y a pas réellement
de domaine lucratif & Tanna au sujet duquel les différents groupes pour-
raient s'opposer... Pourtant l'ensemble de la société insulaire se com—
porte comme si cet enjeu existait, manifestant en ce domaine une attitude
d'attente qui, par bien des aspects, est déja celle d'un millénarisme.

Pour les habitants de 1'ile, l'enjeu économique est un enjeu
révé. Le nouvel espace gque chaque groupe se donnera,permettra, pense-
t-cn, le développement des activités productives nouvelles. La planta-
tion, l'élevage, les cultures maraichéres, les "touristes" sont ici
vécus comme des promesses de prospérité matérielle et d'un niveau de
vie proche de celui des Européens. Pour cette raison, l'enjeu-espace
est 1lié de fagon indissociable & l'enjeu économique : il ne correspond
pas 3 une pression réelle sur les terres dans le cadre de 1'économie
vivridre, mais & une projection anticipatrice dans le cadre d'une &conomie
moderne qui n'existe pas ou seulement partiellement.

Cette anticipation de l'avenir, qui nourrit la querelle terri-
toriale, est surtout &pre dans les territoires littoraux & grande densité
de cocoteraies. Les distances déja prises avec les modéles de production
traditionnels, les quelques gains tirés de 1'élevage, du coprah et sur-
tout de la migration, prédisposent en effet les hommes du rivage & ac—
centuer cette fuite en avant : l'accés & des espaces nouveaux en consti-
tue la condition essentielle. Si les anciens restent en ce domaine plus
sereins, les jeunes, partiellement occidentalisés par 1'éducation de
type européen, sont les plus motivés.
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C'est 13 poser le probléme du développement &conomique pos-—
sible de Tanna. Les habitants de 1'Ile tendent & le concevoir en termes
de sentiment millénariste : "Il ne peut pas ne pas venir'. Peu sont
conscients des conséquences qu'une transformation é&conomique de 1l'ile
entrainerait au niveau de leur culture et de leur genre de vie. En at-
tendant, les hommes de Tanna, ou au moins la plupart d'entre eux, vi-
vent dans son espoir.

Ces derniéres années pourtant, des oppositions portant sur
des enjeux bien concrets se sont révélées : le monopole du tourisme
et l'accés du volcan au sujet duquel s'opposérent les groupes "modérés"
et les groupes du '"Vanuaaku Pati'" furent l'un des points de cristalli-
sation. En outre, une revendication nouvelle s'est fait jour pour que
les salaires versés par l'Administration le soient en priorité & des
hommes de Tanna. Les conflits portant sur des "“padok' d!'€levage dans
le Centre Brousse ont reposé également sur des enjeux économigues.

La conquéte d'un nouvel espace par des modes d'exploitation
spéculatifs suscite dans 1l'ile une méfiance générale et de violentes
oppositions, comme si l'on redoutait que la nouvelle puissance acquise
par certains dans le cadre économigue moderne n'entraine une inégalité
sociale et des hiérarchies politiques nouvelles qui modifieraient 1l'ac-
tuel rapport de forces entre les hommes et les groupes locaux. L'enjeu
économique potentiel est d'ores et déja vécu en termes d'enjeux poli-
tiques et culturels.

3) L'UNITE.

L'ensemble de la société insulaire est marquée au
présent comme au passé par une longue suite d'affrontements ; les
enjeux spatiaux et économiques, s'ils tendent & &tre lt'aspect le plus
visible d'aujourd'hui, doivent &tre situés dans un contexte culturel
et politique plus large. L'enjeu du débat actuel passe en effet au-
deld des vieux comptes & régler, de l'espace a conquérir ou du futur
économique ; pour l'essentiel, il tient dans le probléme de l'unité
de la société de Tanna et dans la nature de son '"leadership" culturel
et politique. C'est sans doute & ce niveau que les oppositions sont
les plus irréductibles et les craintes les plus vives.

La volonté d'unité dans cette ile, gqui semble pourtant avoir
toujours été divisée, représente le théme majeur de tous les discours
politiques et coutumiers. La société de Tanna se congoit comme un tout:
du Sud au Nord de l'Tle ré&gne '"une méme Coutume' et ce sont les mémes
héros mythiques qui parcourent son espace. Le drame de Tanna vient de
ce que cette société, qui a toujours eu conscience de son unité, semble
ne pouvoir fonctionner que dans le conflit et dans une rivalité miméti-
que qui l'oppose constamment & une partie d'elle-méme.

Cette quéte de 1'unité impossible inspire la recherche par
tous d'une loi idéale qui permettrait le dépassement des conflits an-
ciens et actuels. La société mélanésienne de Tanna, figée actuellement
dans ses divisions, a aujourd'hui le sentiment de se trouver dans une
impasse, bloguée dans une sorte d'état transitoire entre le monde de
la Coutume et celui de la modernité. Pour certains, la solution est
a rechercher dans la résurgence du passé de la Coutume, pour d'autres
dans un millénarisme dont 1'Amérique mythique est le coeur, pour les
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plus modernes enfin dans le "Développement'" et 1l'établissement d'une
société "progressiste" fondée sur des rapports sociaux nouveaux. Dans
ce débat interne, l'une de ces forces devrait enfin 1l'emporter et dés
lors forger autour d'elle l'unité de l'Ile. La situation actuelle de
division n'est en effet vécue ni comme une situation de "coutume", ni
comme une situation 'moderne', mals comme un état qu'il faut savoir
dépasser pqur recréer enfin un ordre stable qui rétablisse l'unité de
1'fle et la paix intérieure. Cette société turbulente réve d'ordre,
de pouvoir et de sérénité.

De l1la provient sans doute 1l'importance de l'enjeu culturel.
L'ile ne peut se concevoir qu'unifiée, mais 1l'unité réclamée par tous
au niveau du discours et tout autant contrebattue au niveau des faits
ne pourra survenir par l'établissement d'un nouveau rapport de forces.
Un des camps de 1'fle fera donc l'unité de 1'ile & son profit et impo-
sera sa loi.

On sait la classique distinction établie par LEVI STRAUSS
entre soctétéds froides et sociétés chaudes : les premiéres non histo-
riques et fixées dans la reproduction inamovible de leurs structures,
les secondes & l'inverse historiques et engagées dans un processus de
transformation permanent qui leur conférerait un "destin". Il semble
que Tanna n'ait jamais été une société froide : elle se cherche perpé-
tuellement dans un équilibre politique fragile entre des forces contra-
dictoires. Le réve d'unité est vécu dans la division, la volonté liber-
taire va de pair avec le désir contradictoire d'un pouvoir et d'un or-
dre qui s'imposerait enfin.

La phase actuelle de l'histoire de Tanna n'est au fond que
1'un des moments, peut-&tre crucial, d'un temps long dont les phases
ont été mémorisées par les mythes et qui se poursuit encore. Les af-
frontements et les rivalités d'aujourd'hui ne peuvent &tre compris
en dehors de ce long mouvement. L'interférence avec le monde extérieur
consitue toutefois un élément nouveau dans ce conflit d'essence interne,
mais qu'il a encore exacerbée.

Face aux pressions du monde extérieur, toutes les forces géo-
culturelles de 1'Ile sont bien conscientes de leur nécessaire réunion,
mais leur désaccord porte sur les valeurs et sur les bases politiques
qui permettent cette réunion. Aura-t-elle lieu sur les décombres de
la Coutume mélanésienne ou au contraire a partir de ses cadres souples
et libertaires ? En dépit des premiéres apparences, ce serait singulié-
rement sous-estimer le dynamisme et la vitalité créatrice de cette so-
ciété que de croire qu'elle pourrait disparaftre ou se laisser conduire
dans des voies qu'elle ne se serait pas choisies.






Deusxiéme partie

LA PAROLE

Les mythes fondateurs, la construction de I’espace
et la genese culturelle

"Ces hiérophanies cosmiques...
sont le vétement d'un profond
discours™”.

Georges DUMEZIL (1953).






Quatridme chapitre

L’ESPACE, COMME FONDATION

"La géographie est la science des
lieux et non des hommes".

VIDAL de la BLACHE (1913).

I. LA FONCTION GECGRAPHIQUE DU MYTHE.

L'histoire de 1'ile, la nature de ses rivalités, plongent
dans un passé ancien dont seuls les hommes de Tanna ont les clés. Ce
passé qui remonte & la fondation de la société et de l'espace insulaire
tient tout entier dans la mémoire orale de l'ile. Toute une vision
du monde en ressort.

Les grands mythes d'origine de Tanna plongent dans '"le temps
du réve' (ELIADE, 1972, 1975) et s'ordonnent dans des cycles qui, au
travers d'un récit a épisodes multiples, proposent une explication
3 l'existence des grandes forces cosmiques. Ce qui est particulier
3 la tradition orale de Tanna, c'est gue ces'mythes sont ordonnés dans
le temps les uns par rapport aux autres et qu'ils offrent ainsi une
vision diachronique de la mise en forme de l'Univers.

Dans ces mythes, l'homme est considéré comme un &tre magique
parmi d'autres, espd&ce non pas singuliére, mais espéce ordinaire dans
une monde singulier dont l'essence méme est magique. L'univers de la
nature et l'univers des hommes naissent ensemble et s'expliquent l'un
par 1l'autre, formant comme une harmonie préétablie, dans laquelle le
destin de c¢hacun est de s'insérer et de respecter des lois. Le mythe
mélanésien crée donc une totalité qui, comme on le verra, s'appréhende
par l'espace : c'est dans la mesure ol les forces cosmiques qui animent
le monde se sont fixées et sont devenues des lieux qu'un certain ordre
est devenu possible. La mise en forme du chaos iritial passe d'abord
par la mise en ordre de l'espace.
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Si les mythes de Tanna qui se succédent les uns les autres
sont sensibles a_la diachronie, ils se déroulent dans une temporalité
irréelle qu'il est impossible de situer de fagon précise. La profondeur
généalogique sur laquelle on pourrait s'appuyer est en effet trop cour-
te pour qu'on puisse en remonter le cours, les noms répertoriés ne
dépassant gudre en général le grand-pére. A en croire les sages de
la Coutume, le 'temps du réve", ol se déroulérent les épisodes mythiques
de la fondation sont proches, vieux de 5 ou 6 générations ou plus.

Le temps reste pour eux une donnée vague.

Clest l'espace qui retient par contre l'attention des con-
teurs. Autant les mythes sont irréels, si on essaie de les situer dans
le temps, autant ils se révélent exacts et minutieux dés qu'il s'agit
de localisation. La fonction du mythe est en effet de justifier une
société qui ne se meut pas tant dans une conscience historique que
dans une "conscience géographigue". L'espace apparalt comme la seule
donnée stable qui vaille la peine d'@&tre investie ; en créant d‘'abord
un espace, le mythe fonde la société dans un univers intemporel.

Tous les mythes fourmillent par conséquent de précisions
topographiques et de noms de lieux. Les hommes de Tanna voient dans
l'espace la marque concréte de la gestuelle de leur héros et la preuve
de leur existence. Dé&s lors la toponymie se charge de la dimension
sacrée que lui conférent les mythes-fondateurs : elle devient une
8criture secrdte, un véritable langage qui, en structurant 1l'espace,
structure aussi la société.

Les mythes mélanésiens ont fait l'objet d'analyses qui,
selon les cas, ont révélé sa fonction sociologique et selon d'autres
sa fonction structurale ; par contre la fonction géographique du mythe
est en génédral beaucoup plus méconnue. Pourtant la fonction premiére
du mythe est bien d'abord de construire le territoire. Il répartit
les hommes ; il crée les noms d'hommes —ceux des ancétres, des héros
civilisateurs ou totdmiques— et d'un méme mouvement, il les lie & des
lieux qui deviennent des territoires. Comme 1'écrit GUIART, qui a bien
vu ce phénoméne & propos de la société de Nouvelle-Calédonie : "Les
itindraires des ancétres, dits totémiques, sont jalomnés de lieux-dits,
dont la liste correspond trés exactement 4 la tenure fonciére revendi-
quée par le clan se prévalant d'un lieuw avec le symbole" (1968).

Le "temps du réve", s'il est donc un temps irréel, est en
revanche et tré&s réellement un temps géographique, ou l'univers amorphe
et chaotique de l'espace insulaire se structure en réseau de lieux
et d'itinéraire. Toute une géographie sacrée découle du récit mythique
et de la saga des héros. Par le mythe, le paysage tout entier devient
pour les hommes une extraordinaire matrice d'enracinement ou encore,
pour utiliser les expressions de Mircea ELIADE (1972) parlant des Abo-
rigénes d'Australie : "1'image vivante et séculaire de leur arbre
généalogique™.
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La fonction géographique du mythe mélanésien est donc de
créer un territoire qui soit en m&me temps un paysage sacré. Les itiné-
raires parcourus par les héros, les lieux oGt ils ont vécu, les pouvoirs
qu'ils ont fait surgir & tel ou tel endroit, constituent le patrimoine
du groupe. A partir d'eux, les hommes tirent leur identité, orientent
leurs alliances traditionnelles et fixent les contours géographiques
de leurs territoires. Les territoires, dans la mesure ou ils sont héri-
tés du temps des mythes fondateurs, constituent le cadre irréversible,
la fondation qui ne saurait &tre changée. L'espace territorial, tout
comme le paysage, sont & l'image du rituel et de la religion ; ils
baignent dans l'univers sacré des origines. Ils sont en dehors de 1'his-
toire, de ses "modernités" successives et de ses possibles remises
en cause.

II. LES CYCLES MYTHOLOGIQUES DE TANNA.

Les cycles mythologigques de Tanna ordonnent leur récit autour
d'un théme central et d'un héros, dont l'action se situe dans un espace
géographique précis. Le récit peut connaltre des variantes locales
selon les lieux olt on le raconte, comme il peut également faire l'objet
de controverses locales sur les toponymes auxquels il se référe. L'espace
recouvert par le mythe varie aussi selon son importance : les grands
mythes fondateurs embrassent l'ile entiére ou du moins une région suf-
fisamment vaste pour qu'il soit connu en détail par plusieurs groupes
et dans plusieurs places de danse. Par contre les mythes secondaires
peuvent &tre extré&mement localisés, réduits & un court épisode ne mettant
en jeu qu'un ou deux lieux, une source, un arbre, une passe dans le
récif, une pierre ou un rocher.

Les grands mythes gui mettent en relation toute une chaine
de lieux sont accompagnés par une chanson, qui reprend le récit sous
une forme poétique et allusive. Le texte est souvent composé dans une
langue ancienne et archaique ; beaucoup de ceux qui chantent le poéme
ne comprennent d'ailleurs plus le sens des paroles qu'ils récitent
de mémoire. Ce genre littéraire procéde par symboles, métaphores ou
procédés allusifs, ce qui ajoute encore aux difficultés de la compréhen—
sion. Dans ces chants, la trame du récit est le plus souvent & peine
évoquée ; elle semble méme volontairement destinée A rester semi-
secréte ; par contre les noms des lieux ne sont jamais passés sous
silence. Il semble méme qu'il y ait 1& un procédé mnémotechnique permet-
tant de mémoriser et d'affirmer sans contestation possible les droits
territoriaux des uns et des autres.

La chanson qui accompagne le mythe donne également naissance
a4 une danse. La trilogie "récit-chant-danse" est le signe des grands
mythes~fondateurs, ceux dont les significations sont les plus essentiel-
les. Alors que le récit peut varier dans le détail, le chant et la
danse sont par contre inamovibles ; les mythes les plus riches de sens
donnent d'ailleurs souvent naissance & plusieurs chants et danses et
ils continuent encore parfois & en faire naftre. Il y a ainsi entre
les mythes-fondateurs, la tradition orale et le patrimoine chorégraphi-
que de 1'Ile une relation incessante et féconde qui ne s'est nullement
interrompue a l'heure actuelle.
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Les grands mythes sont en réalité des cycles dont Tes épi-
sodes se poursuivent dans l'espace de l'ile, passant de groupe en groupe
et de lieu en lieu. Dés lors chaque groupe local n'est gardien que de
la part du mythe qui se situe sur son propre territoire et il renvoie
au groupe voisin pour comnaftre la suite du récit. Le cycle my-hique
chemine ainsi dans 1l'espace par épisodes successifs et de territoire
en territoire. Il devient de cette fagon une sorte de discours segmenté
entre les groupes qui se suivent en chalne les uns aprés les autres.

En principe chacun n'a le droit de parler que de la part du récit qui
gravite autour de ses propres lieux. La connaissance de la toponymie
contenue dans le mythe est d'ailleurs pergue comme une sorte de '“pro-
priété" locale, car le fait qu'elle ait été& mémorisée puis transmise

de génération en génération & l'intérieur d'un groupe local est la meil-
leure preuve de l'authenticité de ses droits sur le territoire qu'il
occupe.

En cheminant dans l'espace, les traditions orales font surgir
des grappes de noms qui sont & la base des relations de territorialité
et des relations en chafne qui se poursuivent selon l'itinéraire parcou-
ru par le mythe. Chaque grand cycle mythique peut donc &tre considéré
comme une "route'' avec un point de départ, parfois un point d'arrivée
et une série de lieux forts qui sont autant de relais dans sa propaga—
tion. Le point de départ est toujours le plus important, c'est ce qui
est exprimé par le mot bislama "stamba". Celui qui est en effet a la
"stamba', c'est-a-dire au point de fondation en est aussi le "gardien".
Le groupe qui est au point de départ d'un mythe peut se prévaloir d'une
préséance sur les autres ; il est & peu prés le seul 3 pouvoir le racon-
ter dans son entier et & pouvoir revendiquer "1l'esprit" du mythe, c'est-
a-dire la force de la signification morale ou magique qu'il apporte.

En revanche, il ne semble pas que cette préséance implique des droits
territoriaux ou politiques particuliers sur les toponymes cités dans
les épisodes qui se déroulent dans les territoires voisins.

En formant ce qui apparait bien comme un réseau, le cycle my-—
thologique délimite ainsi une sorte d'espace culturel commun aux diffé-
rents groupes qu'il traverse : les grandes régions culturelles de Tanna,
caractérisées notamment par une certaine unité linguistique, partagent
un patrimoine mythique commun. Les mythes "unificateurs" et A vocation
régionale passent donc les frontiéres des territoires ; ils constituent
un cadre de référence commun et délivrent une parole créatrice qui se
confond avec le paysage sacré qu'elle anime.

Ces mythes grands ou petits, connus ou secrets, sont la mémoire
culturelle de Tanna et le véhicule de sa vision du monde. La transmission
s'en fait des hommes #gés aux plus jeunes, le soir au kava ou sur les
lieux mémes évoqués par le récit, au hasard des itinéraires que l'on
emprunte. La meilleure fagon d'apprendre un mythe consiste sans doute
a le faire avec "ses pieds", en parcourant avec "celui qui sait" 1lt'espace
traversé par le héros, de lieu en lieu et de pierre en pierre. Le monde
qui surgit ainsi de 1'itinéraire et de la toponymie mythique renvoie
a4 un temps irréel que personne ne met en doute : les lieux, les rochers
sont 1& pour révéler en effet l'authenticité du récit. Les mythes intem—
porels de Tanna se prouvent par leur géographie ; si 1'on peut bien douter
de la parole d'un homme, comment en revanche douter de la vérité d'un lieu ?
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Mais tous les mythes, méme fondateurs, ne se référent pas né-
cessairement & un passé lointain ou & l'explication des origines. La
tradition orale continue dans une singuliére richesse a se propager &
l'heure actuelle, en mettant en scéne les événements d'un passé proche
ou méme carrément les événements actuels. Elle reprend, pour mémoriser
les faits qui lui paraissent les plus significatifs, les mémes procédés
que le mythe traditionnel, c'est-a-dire le récit, le chant, la danse.
Les guerres d'autrefois et les migrations intérieures auxquelles elles
ont donné lieu ont é€té ainsi soigneusement répertoriées dans des récits
et des chants, d'autant mieux conservés qu'ils servent de base aux reven~
dications territoriales de ceux qui ont dl fuir et veulent revenir.

Les événements politiques ou religieux récents sont &galement
entrés dans les mythes de Tanna ; les événements de la Tanna Law et la
résistance qui s'est produite & son encontre ont ainsi donné lieu, comme
on le verra plus loin, & un récit, & plusieurs chansons et & une danse,
parmi les pafens du Centre Brousse qui luttérent sourdement contre la
loi missionnaire. Toute la vision des événements de Tanna lors du
"contact culturel', tel qu'il a &té percgu par la civilisation mélanésien-
ne, se lit dans cette nouvelle tradition orale.

L'histoire de "John Frum", les conflits politiques de ces der-
niéres années ont également donné naissance & un foisonnement d'inter-
prétations qui reprend pour s'exprimer les chemins classiques du mythe.
De nouveaux lieux signifiants, des '"mémorial" de pierre dressée ont sur-
gi, liés & une création littéraire et artistique qui reste extraordinai-
rement féconde. Les chants coutumiers surtout, dont la poésie hermétique
et secréte n'est compréhensible que par les seuls initiés, continuent
a2 se transmettre et & s'enrichir encore lors des rituels et des danses
de nuit. Les groupes affiliés au mouvement John Frum se sont dans ce
domaine révélé particuliérement créatifs : de méme qu'ils s'inventérent
une nouvelle tradition, ils ont créé des chants "John Frum” et une tra-
dition chorégraphique propre.

Ces chants, ces danses, la tradition orale, récente ou ancien-—
ne, constituent le grand "livre" de la Coutume de Tanna. Les noms des
hommes, des groupes, leurs actes essentiels, les pouvoirs des lieux
sont mémorisés et inscrits dans une géographie de la fondation, ol ils
apparaissent comme des "géosymboles" (BONNEMAISON, 1981). Chague mythe
crée ainsi, a partir d'un maillage de lieux, un territoire magique
et g€osymbolique qui, en retour, donne au mythe une réalité charnelle
qui le rend proche et constamment présent.

Il n'y a donc guére & Tanna de montagnes, de sources, de ro-—
chers & la forme quelque peu insolite qui pratiguement ne renvoient a
un mythe et inversement pas de mythe qui n'entralne sa propre géographie.
Entre l'espace et la mythologie, les lieux et la culture, la symbiose
est donc totale ; les lieux sont & Tanna la matrice naturelle de la
culture. La nature de l'espace fonde 1'espace de la culture.
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III. L'HYPOTHESE DE LA "SOCIETE GEOGRAPHIQUE".

Dans la fusion entre l'espace et le regard, nalit un type de
société que 1l'on peut qualifier de gédographique. Jacques RICHARD-MOLARD
dans un article devenu classique (Les terroirs tropicaux en Afrique,
publié par les Annales de Gdographie, Nov-Déc. 1951, Paris) fut proba-
blement le premier & définir ce qu'il appela un patriotisme géographique
opposé & un patriotisme biologique. Plus récemment, Jean-Pierre RATSON
(1984), dans son étude magistrale sur les hautes—terres malgaches, a
défini la "société géographique'., Dans sa perspective, le groupe
local se définit par la réunion de ceux qui partagent le m&me terri-
toire : il est tout autant fondé sur le lien territorial que sur les

liens du sang.

Certaines sociétés permettent d'aller plus loin : & Tanna,
le fait de résider et de porter un titre authentifie 1'appartenance
au groupe local que l'on définit moins en termes de filiation que de
territorialité. Si l'on pousse le raisonnement & son terme, ce ne sont
pas tant les hommes qui créent le territoire en y imposant des clivages
dérivés de leurs propres liens de parenté, mais c'est le territoire
qui crée le groupe en agrégeant des hommes qui en principe sont des
parents, mais qui de toutes fagons le deviennent dans la mesure ol ils
vivent sur les mémes lieux.

A Tanna, le territoire précéde 1'homme. De 1l'identité entre
le sang (la parenté) et la terre (le territoire), nait un groupe local
de résidence, composé d'un ou de plusieurs clans patrilocaux. La notion
de clan souffre d'un certain "flou" et les régles de parenté, si elles
existent bien, ne semblent &tre posées en théorie que pour mieux &tre
tournées dans la pratique. L'adoption extr&mement répandue permet en
effet de répartir les hommes entre les territoires, d'une fagon extré-
mement souple, sans tenir compte de fagon obligatoire des régles de
filiation. L'adopté regoit un nom qui le "titre" sur le territoire o
il est adopté ; il devient dés lors un membre de ce groupe a part en-
tiére. On l'appelle frére ou beau-frére selon le lieu auquel il se rat-
tache, sans qu'il le soit nécessairement en termes de parenté réelle.
Ce qui importe, ce n'est pas tant la filiation, mais le nom que l'on
porte ; comme & Tongoa, les titres territoriaux sont 1liés a un statut
social et "attaché" de fagon indissoluble & des lieux. Adopter, c'est
transmettre un nom & quelqu'un et l'attacher & son territoire ; méme
s'il n'est pas nécessairement du “clan', il le devient de plein droit.

La grande flexibilité du systéme permet tous les accomodements
possibles : la société se reproduit par des "noms" qui sont des titres-
lieux, La filiation patrilinéaire est d&s lors beaucoup plus théorique
que réelle. Les "fréres'" sont ceux qui au premier chef résident sur
les mémes lieux, qu'ils soient des fréres réels, classificatoires ou
des fréres par adoption. C'est peut-&tre 13 l'une des premiéres carac-—
téristiques de l'hypothése d'une société géographique : la filiation
par les lieux prime dans la pratique la filiation par le sang.
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Cette primauté du fait territorial découle directement de
la fonction géographique du mythe ; le territoire est une personne,
une entité mystique préexistante & l'homme, dotée d'un pouvoir et d'une
personnalité propre. L'explication mythologique crée ce que LACOSTE
appelle (pour mieux le récuser) un "géographisme" : "Par géogrophisme,
J'entends 1'effet de style, apparemment innocent, qui fait d'une por-
tion de l'espace, délimitée de fagon vague ou précise et désignée par
un nom propre, un véritable personnage politique..."” (1981, p. 6).

Dans la société géographique de Tanna, le territoire est bien
un personnage politique. L'homme qui habite cet espace en reproduit
la personnalité ; sa marge de liberté personnelle est dés lors théori-
quement faible, son destin est d'assurer la pérennité du territoire.

Le groupe local ne "posséde" donc pas le territoire, mais
il s'identifie & lui. Il n'y a donc pas entre la société et son espace
une simple relation de territorialité, mais bien une idéologie du ter-
ritoire. C'est l'existence de cette idéologie qui constitue sans doute
le principal caractére de la société de Tanna ; elle transparait dans
tous les conflits fonciers et géopolitiques, actuels ou passés de Tanna,
comme elle ressort aussi dans sa mythologie : les hommes de 1'iIle sont,
comme ils le disent eux-mémes, des '"man-ples", c'est-a-dire des hommes—
Lieux.

IV. L'ANTHROPOLOGIE DE L'ESPACE.

L'idée de la société géographique nous entraine a voir dans
l'espace non plus seulement le simple produit des rapports économiques et
sociaux préalables, mais bien une structure primordiale qui définit
le systéme social. Cette démarche qui revient & saisir la société par
son espace est généralement la démarche inverse de celle suivie par
une certaine anthropologie classique. Bien des anthropologues ont
fait depuis leur conversion, mais l'ethnologie traditionnelle nous
avait habitués 3 saisir la société sous l'angle de la parenté, de l'ana—
lyse structurale, du mode de production, des rapports de pouvoir, mais
rarement a partir des réseaux de localisation et des formes de l'organi-
sation spatiale. La relation a la terre était alors vue dans le meilleur
des cas sous l'angle d'un juridisme banal : on examinait la tenure fon-
ciére comme un ensemble de régles ou un cadastre, mais non pas comme
une territorialité.

L'hypothése d'une société géographique postule en revanche
que la configuration spatiale fonde 1'ordre social, que la lecture des
lieux conduit & lire au coeur méme de la société. Cela ne signifie pas
bien sfir que 1l'organisation sociale et la vie des hommes soient fixées
une fois pour toute par l'ordre de leurs lieux -ce serait 1l& naturel-
lement une conception fort étroite- mais que l'ordonnance spatiale
constitue le systéme d'encadrement préalable ol se reproduit et se pen—
se la société. Dans cette perspective, la géographie culturelle se con-
fond avec "l'anthropologie de 1'espace” (F. PAUL-LEVY et M. SEGAUD,1983).
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Cette idée nous fait sans doute rejoindre l'intuition fonda-
mentale de VIDAL de la BLACHE, lorsqu'il écrivait & l'orée de notre dis-
cipline : "Le géographie est la science des lieux et non des hommes"
(1913). Des critiques récentes et toniques (Y. LACOSTE, 1976) ont renou-
velé depuis le débat et mis & mal la conception vidalienne de la géo-
graphie, présentée comme un "géographisme" mystique et désuet, incapable
de répondre aux problémes des Sciences Sociales d'aujourd'hui. Pourtant,
et sans entrer dans le probldme de fond de la géographie régionale,
vouloir tuer l'esprit des lieux pour mieux affirmer la liberté des hom-
mes et le r6le déterminant des rapports de forces politiques ou écono-
miques, bref ne saisir 1l'espace qu'en tant que support de l'historicité,
n'est-ce pas en fin de compte une nouvelle réduction et se fermer & tout
un champ de la réalité que précisément les autres disciplines découvrent ?

Dans un tel cadre en effet, lthomme n'a plus de valeur, de
sentiment ou d'émotion envers son espace, il n'est plus qu'un agent
historique, lui-mé&me déterminé par des rapports de force extérieurs
il n'a ni localité, ni territoire. Une telle perspective refléte le
propre regard de nos sociétés modernes d'Occident, ou du moins de cer-
taines de leurs tendances, plus qu'elle ne refléte une '"vision objecti-

ve'', 3 caractére universel et applicable & toutes les sociétés.

"L'espace vécu", comme l'a bien montré A, FREMONT (1976) est
fait du poids des lieux sur la vie des hommes. L'idée d'une géographie
culturelle ou bien encore d'une anthropologie de l'espace participe
de ce méme mouvement de pensée, puisqu'elle pose le poids des lieux
sur la construction sociale et culturelle. Les sciences sociales moder-
nes, comme l'a expliqué E. MORIN (1973) ont isolé lt'homme de la nature,
mais on peut ajouter que, ce faisant, elles l'ont aussi isolé de son
espace. Tout un courant de pensée cherche aujourd'hui & retrouver ce
lien perdu et la géographie culturelle, en redécouvrant les idées de
territoire et du "local', peut enrichir ce débat comme elle peut enri-
chir la géographie.

Pour l'homme de Tanna en tout cas, le territoire n'est pas
un produit de sa société, mais bien ce qui précdde et ce qui fonde la
société. Son espace est une personne vivante, un personnage politique,
un lieu de médiation entre lui et le cosmos, le maillon d'une chaine
qui le relie dans l'espace & des alliés et dans le temps & ses ancétres.
Comme on va le voir, les hommes de la société traditionnelle croient
a2 des mythes "producteurs! d'espace, & des fondations magiques ou ils
s'enracinent et tirent leur identité.



Cinguiéme chapitre

LE TEMPS DE LA FONDATION

I. DE LA HORDE HURLANTE A LA SOCIETE DES PIERRES MAGIQUES.

1) LA RONDE DES PIERRES.

Les traditions orales de la région du Centre-Nord
de Tanna et plus particulidrement du rivage Ouest sont & la source
d'une conception cohérente du monde qui apparait dans une succession
de récits mythiques enchafnés les uns aux autres de fagon diachronique.
La place de danse (ou yimwayim) d'Ipal est considérée comme l'un des
lieux—clés ol cette tradition culturelle s'organise et prend sens.

Dans cette vision traditionnelle, les kapiel, ou pierres ma-
giques, sont des éléments animés qui organisent le monde et assurent
le passage de la nature chaotique a l'univers des formes.

a) L'apparition de la terre.

WUHNGIN (ou WUHNGEN) est l'esprit qui créa la Terre
il ne s'agit pas d'un homme, ni d'un héros ; WUHNGIN est pur esprit et
personne ne lui connait d'apparence charnelle, Au commencement du monde,
WUHNGIN existait ; il créa la Terre pour créer les iles, puis les pierres
pour donner des formes a la terre., Depuis, l'esprit de WUHNGIN habite
le Mont Melen dont le sommet est visible de toutes les régions de Tanna.
Cette montagne du Sud est considérée comme une gigantesque pierre dressée
qui est la mére de toutes les autres et le premier des lieux sacrés de
1'ile (1).

(1) Son sommet est interdit & la plupart des hommes de Tanna ; les
Blancs notamment ne peuvent s'y rendre.
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La terre commenga son voyage a Loanpakel, a la pointe Nord-
Ast de Tanna, puis elle descendit vers le Sud par 1'Ouest, en passant
par Black Beach, Lenakel et Black Sands, et elle remonta enfin par
1'Est jusqu'a revenir & son point de départ. Tout au long du voyage
de la terre, l'fle émergea, prenant les contours et les dimensions qui
sont aujourd'hui les siens. Cette terre, quli créa des terres, est appe-
lée "mumapten" (1), ce qui signifie "la maison de la terre'", nom par
lequel on désigne 1'Tle de Tanna dans la société traditionnelle.

Lorsque la terre fut revenue & son point de départ, elle pré-
para son kava, le but, puls elle se reposa. Ensuite, elle piongea dans
la mer et disparut pour réapparaitre au Nord, ol elle créa de la méme
fagon 1'ile d'Erromango et elle continua ensuite son voyage dans cette
direction, créant sur son passage de nouvelles Iles. Toutes ces iles
sont considérées comme des filles de Tanna, puisqu'elles ont surgi
aprés, dans le sillage créateur de la numapten de Tanna : ainsi la tra-
dition énumére-t-elle Erromango, Aniwa, Futuna et plus loin Emae, Makura
et Mataso, ces dernidres Iles formant la limite de l'espace connu par
la société traditionnelle de l!'ile. Au-deld, les conteurs considérent
que numapten créa de nouvelles Tles qui leur sont inconnues, en parti-
culier celles dont viennent les hommes blancs (2).

Lorsque la terre émergea a Tanna, elle était molle et sans
forme. Sorte de matrice souple et chaotique, elle ne connaissait pas
de divisions géographiques. Sous l'action des pluies et des eaux de
ruissellement, la terre alors creusée par les napinu, ou cours d'eau
encaissés 3 é&coulement intermittent ("“creeks"), se divisa peu 3 peu ;
le chevelu des riviéres isola les bassins-versants les uns des autres
en incisant dans la pite molle de la terre les premidres limites natu—
relles. Les frontiéres de la terre sont de ce fait orientées du bord
de mer jusqu'aux lignes de crétes, selon un axe radial.

b) La "horde hurlante'.

Parce que la terre était nue, inerte et dénuée de formes,
WUHNGIN envoya une matiére dure, les pierres ou kapiel. Dans la plupart
des traditions orales, ces pierres vinrent de la mer, selon d'autres
elles surgirent directement des entrailles de la terre, parfois comme
4 1'Est de 1'ile, de celles du volcan, mais toujours le souffle de
WUHNGIN les faisait apparaitre. Sur la matrice molle de 1'ile, les pier-
res créérent les formes géographiques : les montagnes, les caps et
les pointes marines, les ar&tes rocheuses, les lignes de crétes, les
rochers et les pierres isolées.

(1) Tous les noms cités en langue vernaculaire proviennent des langues
de Lenakel et du Centre Brousse qui sont proches l'une de l'autre. Lors-
que des noms provenant d'autres langues de 1l!'Ile seront cités, ils sera
fait mention de leur origine.

(2) La terre venait du Sud et son travail se propagea dans la direction
du Nord ; aussi 1'Ile d'Anatom n'est-elle pas considérée comme une fille
de Tanna, mais comme une Ile qui la précéda dans le processus de création
magique.
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Ces pierres étaient de nature voyageuse et bruyante. En débar-
quant sur 1l'Tle, elles crédrent un vaste tumulte et se lancérent dans
une ronde fantastique, s'échelonnant en groupes séparés, qui se faisaient
la guerre et ne cessaient de s'opposer les uns aux autres. Dans cette
sorte de tumulte magique et d'errance circulaire, ot il n'existait ni
repos, ni lieu d'escale, les pierres qui parlaient et se battalent s'é-
puis@rent d'elles-mémes dans une compétition qui les opposait sans tréve
possible. Mais ce faisant, elles créérent le monde et fixérent définiti-
vement le paysage de 1l'fle.

La premidre création des pierres magiques fut les routes
(suatu) (voir carte 8). Trois grands itinéraires majeurs surgirent ainsi
de la ronde magique : on les appelle dans 1'Ouest Tanna, les Nikokaplalao,
"ce qui fait le tour de la pirogue" (1). La principale de ces routes
porte le nom de Kwoteren, elle suit le bord de mer en faisant le tour (2)
entier de 1'fle. Une seconde route suit un tracé paralléle par le milieu
de la pente. Une troisiéme enfin accomplit le tour de l'ile par la mon-
tagne et la ligne de crétes.A Ipal, qui conserve-la tradition des routes
magiques, les noms des itinéraires de montagne changent & chaque grande
place de danse qui se relaient sur le tracé. Ainsi la route du milieu
est-elle appelée Numan au Nord d'Ipail, puis elle devient Tuhu, lorsqu'-
elle continue vers le Sud. La route de montagne et de crétes constitue
un dispositif é&claté : elle contient aujourd'hui une multitude de noms
et de petits segments de routes qui se relient les uns aux autres.

Les pierres créérent également deux routes maritimes qui se
développent en boucle autour de 1'Tfle : la premiére, ou Noanuotan, passe
2 la limite du récif, la seconde du nom de Karipen prend le grand large
et décrit un vaste cercle extérieur. La Karipen, ou route des grandes
pirogues, était considérée comme la plus slire lors des déplacements,
car elle passait loin de la terre ferme et de ses éventuelles embliches.

Ces cing routes circulaires sont les premiers chemins de la
Coutume créés par la ronde des kapiel autour de l'fle. Toujours au
"temps du réve", mais plus tard, il s'en ajouta d'autres, ayant égale-
ment valeur pour tout Tanna, notamment la route Noakonap, qui part des
Monts Melen et Tukosmera et suit la créte axiale de 1'iIle en suivant
la ligne de partage des eaux. Son tracé est fait de telle sorte que la
route Noakonap, orientée Sud-Nord, ne traverse jamais une vallée, mais
qu'au contraire les cours d'eau naissent de part et d'autre de son iti-
néraire. Arrivée a la pointe de Loanpakel, au Nord-Est de 1'Ile, elle
plonge pour continuer sa route vers 1l'lIle de Mataso et les Shepherds.

A Ipai, les kapiel créérent également la grande route Napana-
klaT, qui traverse 1'Ile d'Ouest en Est. Toutes ces routes "de pierre"
portent des noms connus dans toute 1'Ile ; elles possé&dent une mémoire,
un "esprit" et un "souffle” qui les font assimiler & une personne.

Tout au long de leur trajet s'égrénent des pouveoirs et des significations

secrétes.

(1) D&s l'origine, la "maison de la terre" (numapten) est ainsi assimilée
a4 une pirogue (niko), c'est-&-dire un espace unifié, lié par des routes.
La premiére pirogue de Tanna est un "territoire indivis".

(2) L'actuelle route littorale carrossable suit en partie le trajet ma-
gique de la Kwoteren.
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Ces pierres cheminérent ainsi longtemps sur les routes, non
pas en ordre paisible, mais dans un désordre querelleur : elles ne ces—
saient de parler,de s'invectiver et de se défier les unes les autres.
Les pierres qui suivaient la route de montagne &taient particuliérement
batailleuses ; elles formaient une horde hurlante et agressive, tournant
sans cesse dans l'espace clos de 1'fle. Les pierres qui suivaient la
route du rivage cherchaient plutdt & s'en protéger ; elles furent les
premidres & se lasser de cette errance perpétuelle. Une fatigue, une
immense fatigue s'empara d'elles. Dans la région d'Ipai, la pierre
Wiwo fut la premiére & s'immobiliser, face & une passe du récif nommée
Lasiim. Comme elle souffrait d'un abcés a la jambe qui l'emp&chait de
marcher, elle se retira de l'aréne de la ronde pour se cacher a la limite
des flots. D'autres suivirent cet exemple, notamment la pierre Waniko
qui, & force de tourner, en attrapa un torticolis. Ce furent les pierres
du rivage qui les premiéres se fixérent en cherchant & se cacher : on
dit & Ipai que la plupart étaient des “enfants" ou des "femmes". Plus
haut, la horde hurlante des "“hommes" continuait ses combats ; ils avaient
formé des "compagnies" (nahwiito), sorte de bandes inégales qui ne ces—
saient de se battre et de se poursuivre (1).

Pourtant, peu & peu, la fatigue les saisit également. Le long
des routes, elles se fixérent par grappes échelonnées & distances régu-—
liéres les uns des autres. Une premigre paix régna alors dans l'ile
les pierres errantes devinrent des pierres-lieux.

2) L'ESPACE MAGIQUE DES PIERRES.

a) Le monde des esprits errants (yarimus).

En se fixant, la horde hurlante de la guerre devint
une société paisible et en quelque sorte policée. Les pilerres magiques
perdirent progressivement leur don de parole, devenant de plus en plus
silencieuses et de plus en plus immobiles. L'univers sacré des pilerres
donna naissance alors & un réseau de lieux redoutables, dont les forces
magiques restent vivantes et continuent a gouverner le monde. Dés que
la nuit tombe, les pierres s'animent & nouveau.

Des esprits en sortent : ce sont des yarimus (en bislama
"devel" ou "diables", comme les appelé&rent les missionnaires) ; ils pren-
nent une forme vaguement humaine et errent dans la forét, peuplant l'es-
pace nocturne d'ombres inquiétantes. Ces yarimus ont leurs propres routes,
leurs points de rencontre, leurs lieux,leurs territoires, leurs noms.
Ils mangent des nourritures crues, prélevant les tubercules qu'on laisse
a cet effet dans les jardins. Ils peuvent, la nuit, venir dans les cases
posséder les femmes ou attaquer sur les chemins les hommes attardés qui
ne sont pas rentrés chez eux. Ils connaissent parfaitement la vie des
hommes dont ils partagent le territoire et surveillent le comportement;
ltinconnu qui, de nuit, se glisse dans un pays qui n'est pas le sien,
est la cible préférée de leur attaque. Ils peuvent le tuer ou provoquer
de praves blessures par morsure.

(1) La tradition orale des pierres magiques n'est connue qu'a Ipai.
Elle m'a été racontée par le regretté NEMISA d'Ipai et par ses fils,
YAMEU et NOKLAM.
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Les yarimus sont considérés comme en dehors du cercle de l'hu-
manité : on leur attribue la plupart des maladies que l'on n'arrive pas
a4 guérir et les morts subites. Mais la magie qui tue peut &tre également
celle qui guérit. Les hommes, en s'adressant aux yarimus et aux kapiel,
cherchent*a déjouer les mauvais sorts et a vaincre par des contre-magies
les maladies dont ils sont atteints ou & 1'inverse & les provoquer chez
leurs ennemis.

La philosophie de la Coutume de Tanna consiste & dire que tout
ce qui existe & la surface de la terre tire son pouvoir des pierres ma—
giques qui parsément la surface de 1'Ile et, la nuit, donnent naissance
au monde inquiétant des yarimus. Il en va ainsi des pouvoirs matériels,
des pouvoirs de technologie, des pouvoirs cosmiques, des pouvoirs intel-
lectuels et des forces de vie (1).

L'univers de la Coutume est un monde qui se tient par l'univers
primordial des pierres magiques : il n'est pas de force et donc pas
de pouvoir qui n'ait ainsi un enracinement, une pierre de fondation.

Les yarimus continuent ainsi la vie ancienne de la horde ori-
ginelle : ils errent, pouvoirs magiques & 1l'état pur, dans le feuillage
des grands arbres et sur les sentiers secrets de la for&t. Le monde des
humains qui s'en inquiéte se terre dans ses clairiéres au sol nu, a 1'in-
térieur de ses cldtures de palissades. Sur leurs jardins parfois, ils
laissent & mi-hauteur des portes battantes pour que les yarimus ne s'of-
fusquent pas de voir leur route barrée et puissent y pénétrer. Ce monde
des esprits errants, monde & la fois proche et inquiétant, constitue
la face vivante des pierres ; il manifeste la prééminence des forces
de la nature magique sur la société des hommes.

b) Le monde des lieux sacrés.

La Coutume de Tanna distingue les "pierres blanches™
(kapiel tuan), qui portent toutes un nom particulier et sont investies
d'un pouvoir magique et les "pierres noires" (kapiel apen), qui ne sont
pas dénommées et représentent des forces inertes, magiquement neutres.
Seules les pierres blanches servent de réceptacle aux pouvoirs sacrés
de WUHNGIN et sont habitées par les yarimus. En régle générale, chaque
montagne, chaque créte, chaque rocher, dont les formes apparaissent
un peu insolites, sont des "pierres blanches" ; de méme certaines pier-
res sous—-marines ou crétes du récif frangeant. Tout ce qui & Tanna forme
lieu et porte un nom rappelle l'une des phases du temps sacré des origines
et constitue une maille spécialisée dans le tissu magique qui fait le
tour de 1l'ile.

(1) Lorsque je demandai par exemple aux habitants de Tanna et de Futuna
s'ils avaient souvenir que leurs anc8tres faisaient autrefois des pote-
ries, tous me répondirent que non, car ils ne connaissaient pas dans
leur Ile un lieu et une pierre d'oQl ce pouvoir de fabrication ait pu
dériver.
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En se fixant dans la terre, les plerres devinrent en effet
des lieux et les lieux devinrent des centres magiques. On distingue
3 Tanna deux grands types de lieux magiques : les Kapiel Assim, qui
sont de simples rochers investis d'un pouvoir spécialisé, entourés de
tabu plus ou moins forts, et les Ika Ussim, qui sont de véritables aires
sacrées, investies de pouvoirs multiples, entourées de "tabu'trés forts
que l'homme ordinaire prend bien soin de respecter.

Les Kapiel Assim forment un réseau dense de lieux égrénés
en grappes de part et d'autre de grandes routes de la Coutume -chacun
d'entre eux représente la fixation de l'une des pierres errantes de
llorigine : ce sont en général des rochers de corail blanc aux formes
dentelées, entourés parfois d'un petit bosquet sacré ol 1l'homme du com—
mun ne se risque pas. Ces kapiel sont des pierres-méres ; on peut déta-
cher d'elles ou ramasser A leur pied des fragments de roche (kapiel
assuas ou petites pierres) qui, emmenés avec soi et contenus dans un
panier ou un niko (petite pirogue de bois), peuvent continuer & porter
1'esprit et la puissance de la roche-mére. La force magique pourra ainsi
continuer & agir, méme loin du lieu ou elle puisse son pouvoir.

Les Kapiel Assim forment ainsi de part en part de 1'ile un
réseau de lieux sacrés a pouvoir spécialisé, mailles magiques d'un espace
entidrement investi par ltesprit sacré de WUHNGIN. Telle pierre porte
l'esprit qui provoque ou permet de guérir telle maladie, telle autre L
est 1iée & la magie de reproduction et de capture de tel ou tel animal
(tortue, rat, poule, poissons, oiseaux, etc...). Certaines encore sont
liées & des pouvoirs "moraux!", ainsi trouve-t-on des pierres de l'intel-
ligence, de la vérité, de la promesse, du courage, chacune d'entre elles
portant en méme temps son effet contraire : la b&tise, le mensonge,
la fausse promesse, la l&cheté, etc... Enfin d'autres kapiel sont liées
a des pouvolrs techniques : par exemple la construction des pirogues
(niko), des maisons (nima), des aigrettes cérémonielles (kweriya et
merikk), des ceintures de "tapa" (tut), etc... D'autres encore permettent
la maitrise des pouvoirs cosmiques, leur déchainement ou au contraire
leur contrfle : les tremblements de terre, les éruptions volcaniques,
le soleil, la pluie, les cyclones, les vents, etc... E

Ces pierres, distribuées en réseau, forment une sorte de chai-

nage magique a mailles plus ou moins denses, qui s'ordonne autour des
grandes aires sacrés, ou Ika Ussim, qui sont considérées comme des lieux
de surgissement de pouvoirs multiples. Selon la force des "tabuqui les
entourent, ces aires sacrées sont laissées en forét sur des superficies
plus ou moins grandes. Certaines d'entre elles peuvent ainsi s'étendre
sur 2 ou 3 hectares, formant des bois sacrés, ol seul le magicien du
groupe (yatamassim) peut entrer non sans s'&tre lui-méme purifié par
le jeline et la continence. Certaines aires sacrées s'étendent encore
sur des superficies bien plus importantes, des montagnes, des collines
entiéres sont par exemple considérées comme de gigantesques kapiel.
Les Monts Melen et Tukosmera en sont les cas les plus connus, mais il
en existe d'autres, la plupart des montagnes ou des reliefs de Tanna
sont en effet considérés comme des lieux habités, bien que tous ne le
soient pas avec le m@me degré de puissance.
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Ces lieux et ces roches de force magique inégale se relient
les uns les autres par des routes mythiques réservées aux cheminements
nocturnes des yarimus. Les grandes aires sacrées ont par exemple leur
propre réseau : du pSle central dérivent des 'mains" (nmalimiim), c'est-
a-dire des lieux 'tabu''secondaires qui diffusent dans l'espace une partie
des pouvoirs magiques contenus au lieu-souche. Ces chaines mythiques
invisibles quadrillent 1l'espace magique de Tanna et le nouent autour
de ces nexus que représentent les grandes aires sacrées.

3) LES PIERRES D'IPAI.

Les régions d'Ipai et de Loanatom sont de celles

ot la densité des lieux et aires magiques est la plus grande (voir carte
9). Le rivage de Loanatom particuliérement ne cesse d'aligner des cha-
pelets de pierres magiques en face des passes du récif par lesquelles

se déroulérent les atterrages mythiques. Pour la plupart, ces pierres

se tiennent entre la route du rivage (Kwoteren) et celle gui passe en
mer au ras des récifs (Noanuotuan), certaines du reste sont immergées,
d'autres le sont seulement & marée haute. Voici & titre d'exemple quel-
ques-unes des significations et quelques-uns des pouvoirs de ces pierres.

a) Les pierres du rivage (route Kwoteren) (voir

carte 9, p. 80).
— La pierre du furoncle : Wiwo (pointe Lasilim) (pierre n.l).
Cette pierre, comme nous l'avons vu, fut la premiére a s'immo-
biliser lors de la guerre des kapiel. Son pouvoir est 1lié a la diffusion
et 4 la guérison des furoncles., Cette pilerre est tabu ; on ne peut la

toucher sans attraper la maladie dont elle est & l'origine.

- La pierre des nouveaux-nés : Yewiakel (Pointe Lasiim, passe
des pirogues : Lepenguc) (pierre n.2).

Ce kapiel était un nouveau-né qui se perdit, pendant que les
guerriers plus haut se battaient. Ses parents furent tués, mais l'enfant
fut oublié sur le rivage.

Pouvoir : guérison des maladies des nouveaux-nés ; arrét des
pleurs des bébés.

- La pierre du feu : Lanekem (passe Lenage) (pierre n.3).

La pierre Lanekem est & l'origine du feu ; elle fut placée
14 par une compagnie de guerriers pour qu'elle donne du feu & ceux qui
passaient sur la route. Il existe de nombreux kapiel assim liés au feu
(nakam) dans tout Tanna.

Pouvoir : magie du feu et des incendies.

— La pierre de l'adresse : Keleplepen (passe Lowanpatniko)
(pierre n.4).

Ce petit oiseau jaune était une pierre si 1é&gére que le vent
1l'entraina et le jeta au bord de mer.

Pouvoir : magie de l'adresse et de la chasse a l'arc.

— La pierre du torticolis : Yuwanniko (passe Lekanipen)
(pierre n. 15).

La ronde autour de l'Ile donna & cette pierre le torticolis.

Pouvoir : diffusion et guérison du torticolis.
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- La pierre des pleurs : Kihi (passe Lowanuwiu) (pierre n.18).
Il stagit de deux pierres, l'une est un petit gargon, l'autre
une petite fille. Ces deux enfants ne cessaient de pleurer, tant et
si bien que les guerriers qui se battaient en tournant autour de l'ile
s'en lassérent et les abandonnérent.
Pouvoir : magie de guérison des pleurs des enfants. A marée
basse, une source d'eau douce ressort au pied de ces pierres. Cette
eau est magique : elle provoque ou fait cesser les pleurs des enfants,

- La pierre des envolitements : Kaleu-Kanmita (passe de Loana—
tom) (pierre n.19).

Il s'agit 1la d'une des mains littorales de grands lieux-tabu
(Ika Ussim) qui se situe au Centre Brousse et dans la partie Est de
1'fle. La pierre Kaleu-Kanmita a un pouvoir proche de celui de TOWERMUL:
le yarimus qui l'anime ''vole" les femmes et provoque 1l'!'écoulement du
sang.

Pouvoir : hémorragies et plaies de guerre.

- La pierre de la nourriture : Wuretam {passe Lowenane)
(pierre n.20).

Celle—ci fut laissée par les guerriers pour qu'elle distribue
aux autres des nourritures ; il s'agissait encore de nourritures crues
et de produits de cueillette, mais déja de la tortue marine.

Pouvoir : capture de la tortue.

- La pierre du chargement : Lun (passe Lanavni) (pierre n.25).

Les guerriers la posérent a cet endroit afin qu'elle aide
ceux qui marchaient & porter les chargements de nourriture que leur
avait donnés la pierre précédente, Wuretam.

Pouvoir : celui de la force qui permet de porter des charge-
ments lourds.

— La pierre du courage et de Lteffort : Tuku (passe Lanavni)
(pierre n.26).

Elle donne & ceux qui portent le chargement la vaillance néces-
saire pour dépasser leur fatigue. Elle fut laissée 13 pour donner du
courage a ceux qui portaient.

Pouvoir : Liée souvent & la guerre, elle permet aux plus fai-
bles ou aux craintifs de se dépasser dans l'effort et la bravoure.

b) Les pierres du milieu (route Tuhu)

— La pierre du repos : Nura (pierre n.34)

Cette pierre était fatiguée de tourner dans la ronde des
nahwiito. Elle quitta la route Tuhu et se figea en contrebas. Cette pierre
est & l'origine de la fatigue et du repos, mais elle est dangereuse,
parce que les esprits des morts la choisissent souvent pour se reposer
eux-mémes. Il s'agit d'un Ika Ussim (aire sacrée), dont les mains res-
sortent ailleurs sur les pentes de 1'fle : le lieu-tabu comprend envi-
ron un hectare.

Pouvoir : guérison de la fatigue, mais lieu de communication
avec les morts. Magies d'envoltements et contre-magies.
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- La pierre de l'obstacle : Yemeltoseng (pierre n.35).

Cette masse rocheuse en bordure de l'actuelle route littorale
barrait l'accés du Sud de 1'fle & ceux qui venaient du Nord (Semo-Semo,
l'ogre exterminateur y vit son passage bloqué).

Pouvoir : celui d'imposer un obstacle sur une route ou au
contraire de le lever. Importance particuliére lors des rituels ol les
messages transitent de groupe en groupe.

— Les pierres du rat : Kaho tuan et Kaho apen (pierres n.36
et n.37), Ukas et Kasawar (pierres n.16 et n.17).

Ces pierres sont de deux sortes : l'une blanche est & l'origine
des rats blancs (Kaho tuan), l'autre noire & l'origine des rats sombres
(Kaho apen). Ces pierres furent laissées par les guerriers pour fournir
des nourritures de toutes sortes (méme rdle que la pierre Wuretam) aux
bandes qui se succédaient sur la route. Elles sont & l'origine de la
présence des rats sur cette partie de 1'fle, mais elles jouent également
un rdle dans les magies agraires, notamment un pouvoir sur le soleil
et la capture des poissons.

Au bord de mer, émergent en effet & marée basse deux pierres
dans l'alignement des précédentes, nommées Ukas (pierre n.16) et Kasawar
(pierre n.17), qui enserrent une passe dans le récif de Lowkatu apen.
Ces deux pierres représentent les jambes du rat, tandis que les deux
pierres Kaho sont censées &tre ses testicules. La tradition orale rap-
porte que le rat avait l'habitude de forniquer avec les malleureux poissons
engagés dans la passe, mais que les &cailles de ceux—ci le blessaient,

a l'exception du poisson bleu dont la peau douce est démunie d'écailles.
De ce poisson, le rat est amoureux et réciproquement.

Pouvoir : Limitation ou multiplication et capture du rat,

capture du poisson bleu, magie des nourritures, magie du soleil.

— La pierre des pleurs des enfants : Kihi (pierre n.38)
Méme sens qu'au bord de mer.

— La pierre du vieillissement et des tremblements : Katapnuman.

A force de tourner sans fin autour de 1'Ile, une pierre com-—
menga & vieillir. Atteinte de-tremblements continuels, elle s'immobilisa,
tandis que deux autres pierres guerriéres s arretalent pour prendre
soin d'elle et la nourrir.

Pouvoir : diffusion ou guérison du vieillissement et particu—
liérement des tremblements du corps (maladie de Parkinson ?). Cette
pierre est un Kapiel Assim particuliérement redouté.

— Les pierres de la garde des anciens : Wusmil kao (pierre n.40).
Il s'agit des deux kapiel qui gardent Katapnuman. L'une est
un rat (Kao), l'autre un napario, du nom de l'un des deux clans de Loa-—
natom. Aucun tabu n'est affecté & ces pierres, de moeurs plutdt débon-

naires.

— La pierre du panier et du sexe de la femme : Kutuhan (pier-
re n.4l1).

Au départ cette pierre est liée & un pouvoir technologigue
celui de la fabrication du panier (kutuhan ou "basket" en bislama),
tressé en fibres de pandanus. Elle représente une femme assise, confec-
tionnant un panier ; les stries de la roche qui s'entrecroisent symboli-
sent les décorations du panier. Plus bas, une cavité représente son sexe.
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Pouvoir : elle donne le talent nécessaire a la fabrication
du panier, technologie détenue par les femmes. Mais si une pierre mile
dite "yarimus" est introduite dans le sexe de la femme, elle peut déclen-
cher & distance des phénoménes de frénésie sexuelle chez les groupes
ennemis, ce qui ne tarde pas & provoquer la discorde et leur extermina-—
tion mutuelle. En dépit d'une apparence qui pourrait &tre joyeuse, la
pierre Kutuhan est crainte, car elle est & la source des nombreux désor-
dres qui découlent de la perte du contrdle des relations sexuelles et
se concluent généralement par la guerre.

- La pierre du sexe masculin : Yarimus (pierre n.42).

Cette pierre, sise en face de Kutuhan, représente le sexe
méle dont le rapprochement avec Kutuhan crée une frénésie sexuelle par-
mi les ennemis que l'on veut détruire.

Pouvoir : elle peut provoquer ou arréter les rencontres sexuel—
les illégitimes.

— Les pilerres de la coiffure rituelle : Wusmil Kwarwo (pierre
n.43).

Deux pierres guerriéres, parmi les derniéres & s'&tre immobi-
lisées, existent tout prés des pierres Menek : elles représentent deux
hommes : l'un coiffe l'autre selon le procédé traditionnel qui consiste
a enrouler les cheveux autour de petits bouts de roseaux et & les lais-
ser ensuite retomber en méches épaisses. Les pierres Wusmil Kwarwo sont
1'une des "stamba'" de cette technique, qui fait partie du patrimoine
de 1'Tle entiére. Les danseurs de nuit sont en principe parés de cette
coiffure esthétique qui est particuliére & Tanna et demande plusieurs
heures de travail.

Pouvoir : magie autrefois utilisée pour la réussite et la
beauté de ces parures.

— Les pierres des poules : Lemenek (pierre n. 44).

Il s'agit d'une aire magigue divisée en deux : la pierre du
bas, Menek kalpapen, est & l'origine des poules noires, celle du haut,
Menek tuan, & l'origine des poules blanches. De ces rochers surgirent
en effet de petites pierres en forme d'oeufs d'ot sortirent les poules.
I1 s'agit 1a d'un lieu central & pouvoirs forts et ayant des pouvoirs
multiples.

Pouvoir : prolifération et reproduction des poules. Diffusion
ou guérison de la maladie dite "menek" qui peut atteindre les hommes.
Enfin magies tueuses par envolitements.

— Les pierres du poux : Lakur (pierre n. 45).

Lors de la ronde en nahwiito, ce kapiel sentit sa téte se cou-
vrir de poux. Il s'arréta et se mit & arracher les poux de sa téte,
geste qu'il continue d'effectuer a l'heure actuelle.

Pouvoir : magie de prolifération des poux.

c) Les pierres de montagne (route de haute pente),

~ La pierre du message : Vueleng.

Cette pierre signifie qu'un message a été donné, mais qu'on
ne l'a pas fait suivre et qu'il s'est perdu. Le message non transmis
est un manque grave au code de l'honneur et de la morale mélanésiens.

Pouvoir : celui de faire suivre les messages jusqu'a bon port
ou au contraire de les bloquer. Magie de reproduction des pigeons.
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- Pierre de la fatigue et du repos : Nura (pierre n.51).
La méme que celle de moyenne pente.

- Pierre des poules : Kemama (pierre n.53).
Mé&me pierre et mémes pouvoirs que la pierre Lemenek.

- Pierre de la crampe musculaire : Wik (pierre n.56).

A force de monter et de redescendre d'un versant a l'autre,
cette pierre attrapa une crampe qui l'immobilisa sur une pente rude
ol elle est depuis restée.

Pouvoir : transmet les crampes et paralysies musculaires.

d) Les pierres aux pouvoirs cosmiques.

Au temps ou les kapiel tournatent autour de 1'Tle en bandes
guerriédres, les guerres étatent continuelles, surtout parmi les pierres
du haut, plus violentes que celles du littoral. L'un des motifs princi-
paux de ces batailles venait du fait qu'aucun Kapiel n'aimait que 1'un
d'entre eux s'élevdt au-dessus des autres. Ceci provoquait continuelle-
ment la jalousie et la vengeance. Aprés que les pierres de Tanna aient
tué Semo-Semo (voir mythe du chapitre suivant), la pierre des roseaux,
Nuhying, était partie d Erromango, ou elle s'était fixéde et avait acquis
un grand pouvoir : les roseaux étaient les rois d'Erromango et recou-
vraient 1'1le entiére. De telle sorte que les pierres de Tanna devinrent
Jalouses : elles se réunivent d Imaya'une, au coeur du Centre Brousse,
et décidérent de punir Nuhying. Aprés avoir bu ensemble du kava d Loan—
pakel, six kapiel partirent pour Erromango : Nekam (le feu), Nematang
(le vent), Nihin Ming (les tremblements de terre), Nihin (la pluiel,
Kalvalva (le tonnerre) et Nemangat (le soleil).

Nihin Ming déclencha sur Erromango un fort tremblement de
terre, suivi de pluies diluviennes qui noyeérent plaines et vallées.
Kalvalva illumina et embrasa le ciel de son tonnerre, puis Nemangat,
le soleil, provoqua une grande sécheresse. Nekam, le feu, s'en prit
4 la végétation et Nematang, le vent, transforma le feu en brasier
qui briila 1'%Tle entiére. Les roseaux, pris dans la fournaise et calei-
nés jusqu'd la racine, périrent jusqu'au dernier.

La pierre Nuhying, briilée, fut ramassée par les kapiel de
Tanna, cuite 4 Luanumen (Lenakel) et partagée avec toutes les autres
pterres de 1'7le.

A Erromango, un seul kapiel survécut au désastre. Il monta
au sommet de la montagne Warantap et de ld apostropha les kapiel de
Tanma : "Qui a mangé la téte de Nuhying ?" Personne ne répondit. Le
kapiel d'Erromango apergut alors une plerre nommée Lukassanga et s'adres-
sant persomnellement 4 celle-ci, il lui répéta sa question avec force.
Lukassanga prit peur : "J'al vu ce matin Kapun qui passait avec un pa-
quet enveloppé de feuilles'.

"Bien', dit le kapiel d'Erromango, "cette nuit-méme des ro-
seaux sortiront de ses yeux, de sa bouche et de ses oreilles". La nuit-—
méme, Kapun fut littéralement empalé par les roseaux qui sortaient de
son corps et se fichaient dans le sol. Il est depuis resté fixé d 1'en-
droit ou il dormait, recouvert de roseaux.
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En fait Kapun n'était pas coupable, 1l ne faisait que porter
la téte de Nuhying & une pierre plus élevée que lui, du nom de Naken,
pour que celle-ci la mange.

Depuis, les roseaux ont presque disparu d'Erromango, mais
ils ont envahi Tanna.

Pouvoir : - La pierre Kapun est celle de ceux qui craignent

et qui se cachent (Pouvoirs de dissimulation et de découverte des fugi-
tifs).

- Lukassanga est la pierre de la dénonciation, de
ceux qui ne savant pas se taire.

~ Nuhying est la pierre de la reproduction des ro-
seaux; elle est également associée aux magies de mort. Le feu est inter-
dit dans tous les endroits ot se trouvent les pierres Nuhying.

TI. DE LA SOCIETE DES PIERRES A LA SOCIETE DES HOMMES.

1) L'APPARITION DES HOMMES.

La tradition des pierres vivantes apparait comme
la premiére mémoire de Tanna. Un espace structuré en découle : les gran-—
des routes de la Coutume sont parsemées de “pierres blanches" qui s'égré-
nent en grappes plus ou moins denses, porteuses de pouvoir spécialisés
et multiples. Un paysage tout entier magique apparait, formé de monta—
gnes et de rochers qui s'harmonisent avec les forces cosmiques et les
significations culturelles et technologiques.

Dans la premiére tradition de Tanna, l'idée de mobilité est
associée a la guerre. Lorsque les pierres hurlantes tournaient autour
de l'ile en bandes querelleuses, elles n'avaient pas de nom et ne por-
taient pas de pouvoir bien différencié, elles allaient et se battaient
en tumulte., Lorsqu'elles se fixérent, elles regurent des noms propres
et devinrent le réceptacle de pouvoirs précis. Les gens de l'Quest
Tanna pensent en effet que le ciel est vide, mais que les significations
du monde viennent de la profondeur de la terre. En se fixant et en
devenant des lieux, les kapiel '"s'enfoncérent" et communiérent avec
les puissances souterraines de la terre. Les pierres-lieux portent de-
puis l'architecture et la signification magique du monde.

Cette antinomie entre le fixe et le mobile, entre le haut
et le bas, entre le tumulte et le silence, entre l'enracinement et le
voyage, est au coeur de toute la pensée mélanésienne de Tanna. La mobi-
1ité, c'est la horde turbulente et guerriére, anarchique et sans statut ;
le fixe, c'est & l'inverse la socié&té, les hommes qui se taisent, le
secret, la division du territoire, la naissance des fonctions et des
statuts sociaux, l'apparition du pouvoir. Le passage des pierres erran-—
tes, forces magiques & l'état pur, & des lieux, silencieux et secrets,
a donné progressivement naissance au monde mi-magique, mi-humain,des
hommes-pierres.

J'ai cru longtemps que les hommes n'étaient que le produit
des pierres, qu'ils représentaient dans la pensée magique de Tanna la
face diurne du monde nocturne des esprits qui peuplent la foré&t. Cela
parce que les hommes de Tanna affirment que les pierres vivantes sont
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leurs''bubu', c'est-a-dire leurs grands-parents, leurs ancétres. Mais

en s'identifiant aux pierres de leur territoires, les hommes de la Cou-
tume ne se réclament pas nécessairement d'une filiation généalogique
avec elles, ils entendent seulement par 1la qu'ils sont habités par le
méme "esprit" que celles-ci.

) Les hommes participent en effet au monde de la nature et a
1l'espace magique dont les pierres sont le fondement. Il n'y a pas de
réelle rupture entre les &tres humains et 1'&tre magique des pierres,
les premiers ont suivi le second, mais toutes les pierres n'ont pas
donné naissance & des hommes. Le phénoméne humain résulte d'un effet
magique nouveau et localisé : il est concomitant & l'apparition des
autres &tres vivants et de la vie biologique. Certaines pierres ont
donné naissance aux éperviers, aux requins, aux tortues, aux rats, aux
oiseaux, etc... ; d'autres dans un méme mouvement ont donné naissance
aux hommes. Seul le pouvoir spécialisé de quelques grandes pierres est
a l'origine du phénoméne humain.

L'apparition de l'homme résulte d'une diaspora a partir de
guelques pierres—lieux particuliérement signifiantes et pour l'essentiel
situées sur le rivage. Ces pierres-lieux qui s'humanis@rent progressive-—
ment se transformérent en hommes-pierres. Ce pas décisif entre la nature
magique et la nature humaine ne fut, selon les mythes, que trés progres-
sif. Le "temps du réve" se poursuivit en effet longtemps encore : il
dura tout le temps de la "fondation", celui ou l'espace de la Coutume
prit ses formes définitives et la société son ordonnance d'aujourd'hui.

Durant toute cette période magique, les "premiers hommes!
restérent proches des pierres, ils é&taient tout autant des pierres que
des hommes-: Mais s'ils &taient riches en nature magique, ils étaient
encore sans culture, c'est-a-dire sans "Coutume". Ils ne formaient pas
une société, ils n'avaient pas de véritables nourritures, et donc pas
de rite d'échange, surtout ils n'avaient pas de femmes. Leur monde,
tout comme celui des yarimus, était un monde d'errance, froid et asexué;
eux-mémes ne se dissociaient gqu'a peine du monde des esprits qui les
entourait.

Le processus de l'humanisation du monde se fit en plusieurs
phases mythiques : l'apparition des arbres et de la végétation fut la
premiére, l'apparition des femmes et des nourritures la seconde, enfin
la création des "territoires de pirogues" réalisa l'étape ultime. L'homme
cessa alors définitivement d'&tre une "pierre',

2) L'APPARITION DE L'ARBRE.

Au commencement donc, le monde n'était que d'essence
minérale : les pierres étaient de simples lieux et lorsque certaines
d'entre elles donnérent naissance & des "hommes', ces derniers apparurent
dans un monde nu et sans végétation, qui n'était pas préparé pour eux.
Sortant de la pierre, ils erraient dans un monde hostile et froid, ils
n'avaient pas de lieux propres, hormis l'abri de roche qu'ils partageaient
avec les yarimus, ces 8tres froids et de néant. Etant sans lieux, les
hommes-pierres ne pouvaient avoir d'identité, ils ne se différenciaient
qu'a peine des pierres.



- 86 ~

Ces hommes-pierres parlaient beaucoup, parce qu'ils étaient
sans pouvoir réel et donc sans secrets. Leur premier souci était de
se chercher des lieux bien 3 eux : ce furent les arbres qui les leur
fournirent.

La tradition d'Ipal rapporte que sur le sol noir et dénudé
de l'origine, la premiére forme de végétation fut une mousse sombre,
sorte de petit lichen qui pousse sur les pierres aprés les pluies. Ce
lichen (neteng—ateng), issue de la pierre, prépara la voie a l'arbre.
Le premier d'entre eux poussa prés du rivage du territoire Nemenégk,
tout prés de ltactuelle place de danse de Loaneal : c'é&tait un banian
(Ficus sp.) ou nepiik en langue de Tanna. A ce premier arbre, on donna
un nom propre : Nesis.

Les premiers hommes s'assemblérent prés de l'arbre qui les
protégeait, puis les banians se multipliérent, les hommes-pierres les
sulvirent, peuplant le rivage d'abord, puis la montagne. Auprés des
grands arbres, les hommes trouvérent enfin leur territoire, ils devin-
rent des hommes-lieux, c'est-a-dire de vrais hommes ou presgue.

Du banian surgirent ensuite les autres plantes : le palmier
nip d'abord, dont le coeur est comestible, puis l'arbre numan, qui peu-
ple les pentes et le plateau de l'intérieur, et enfin toute la cohorte
des plantes du rivage et de la montagne.

La vie réelle des hommes put commencer. Les arbres poussaient
en ordre dispersé ; les hommes s'éparpillérent également. Grice a
l'arbre, ils purent enfin faire des maisons (nima ou nimwa). Les lianes
et des feuilles furent leurs premiéres nourritures : la liane nepiirum,
les feuilles de l'arbre numan (1) et de l'arbre Nip (2).Ils partageaient
cette nourriture froide avec les yarimus. L'herbe enfin poussa, la

premiére fut l'herbe kehapiikow.

Les premiers hommes-lieux existaient tout entier immergés
dans cet espace magique issu des powvoirs de la terre et de WUHNGIN,
mais ou l'apparition du monde végétal apportait une nouvelle et essen-
tielle dimension. Gréce & la connaissance des secrets des plantes, les
hommes commencérent en effet a contrdler la puissance magique des pier-
res. Ils apprirent qu'a chaque kapiel correspondent des plantes parti-
culiéres ; c'est en les associant, en frottant la ''pierre blanche" avec
les plantes qui lui sont associées, que l'homme maitrise les cycles
qui permettent la reproduction de la nature. Mais pour que l'homme de-
vienne pleinement homme, il lui manquait encore la nourriture chaude
— le'hot kakai''- et surtout la présence de la femme. L'apparition en
fut concomitante.

(1) L'arbre numan est un arbrisseau d'environ 2 métres de haut & fleurs
jaunes qui pousse sur les sols coralliens du rivage, rarement en altitu-
de. Il s'agit du Wedelia biflora. La plante est trés conmmue partout a
Tanna : ""On attend les mois de guin et de septembre, quand la mer est
agitée et que soufflent les alizéds, pour consommer les feuilles de Nu—
man, salées par les embruns'' (CABALION, 1984, fiche d'herbier).

(2) Ltarbre Nip est une Protiacée : il s'agit du Bleasdalea lutea. C'est
un arbre de for&t (CABALION, 1984, fiche d'herbier).
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III. LE CYCLE MYTHIQUE DES NOURRITURES ET L'APPARITION DE LA FEMME.

L'arrivée des nourritures chaudes constitua le pas décisif.
Le rivage des White-Grass détient la tradition mythique de l'arrivée
des nourritures chaudes ou naunum. Ce mythe a valeur pour toute la cdte
Quest de 1'ile, du rivage de Black Beach jusqu'au Sud de Lenakel (1).

1) LA FEMME APPORTE LA NOURRITURE A L'HOMME.

a) Le mythe des White-Grass.

Au début, seuls les Rapiel peuplaient le monde de
Tanna. Dans le réeif immergé au large des White-Grass, entre la batie
de Loanatom et d'Ipak, se tient une pierre du nom de Noburbunemel. Cette
pilerre est une femme. Plus au Nord, existe d la verticale de Lownamilo,
sur le bord de mer, la pierre Kamtuwe, qui est un homme (voir carte 10,p.88).

Ces deur kapiel sont la souche du peuplement des White—Grass.
Kamtuwe aima Noburbunemel et de leur union naquit une pierre—homme,
du nom de Kooman. Kooman grandit avec sa mére d Yetpalakamtiwe, un en—
droit proche du rivage, d'ou il est possible d'apercevoir le rocher
de Kamtuwe.

A cette époque, les pilerres ne connaissaient pas le feu ;
elles faisaient sécher et chauffer leur nourriture au soleil. Elles
se nourrissaient de racines de roseauxr, de fougéres et de fruits sau-
vages. Un jour, Kooman prit son arc et ses fléches pour partir d la
chasse aux pigeons verts. Il monta au sommet du grand arbre Nasas (2)
et se construisit une cachette avec des feuilles et des branches, puis
11l attendit qu'un pigeon vienne se poser.

Aucun pigeon ne venait. Il attendit longtemps. Enfin un pigeon
approcha. Kooman brandit son arc et s'apprétait d tirer lorsque le pigeon
alla droit sur lui et se posa sur l'extrémité de la fléche. Son apparence
se transforma et il devint une femme. Kooman se mit d trembler et faillit
tomber d terre d'émotion. Mais la femme parlait :

- "Ne tire pas. Ne me fais pas de mal. Je viens d'un autre pays et je
suts une femme. Je m'appelle Penoa (3). Avec qui habites—tu ?"

- "J'habite seul avec ma mére', répondit Kooman.
- "Qui est ton pére ?" demanda encore Penoa.
- "Mon pére est Kamtuwe. Il ne vit pas avec nous'".

- "Combien avez—vous de maisons ?"

(1) Ce mythe m'a été raconté par Kooman, gardien de ce mythe et de la
place de danse de Lowkiirus (White-Grass). Il n'avait pas été raconté a
des étrangers & ce groupe depuis la période sombre de la Tanna Law. Ce
mythe lie 1l'apparition des nourritures sur le versant Ouest & l'origine
des lignages Namip Lomatua et Nainakmatak, qui occupent les deux c&tés

de la place de danse de Lowklirus.

(2) I1 s'agit d'un banian : comme les premidres pierres, les premiers
arbres magiques et en particulier les banians portent des noms propres.

(3) Penoa, en langue des White-Grass, signifie pigeon.
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- "Deux. Une pour ma mére et une pour mot'.

- "Emméne-moi dans ta maison".

Penoa et Kooman prirent le chemin du bord de mer. Arrivé chez
lut, Kooman eacha Penoca, car il craignait les réactions de sa mére.
Lorsque Noburbunemel revint, elle comprit que quelque chose s'était
passé, car son fils tremblait encore. Elle questionna Kooma qui lut
raconta ce qui lui était arrivé.

- "Montre-moi cette femme. Sans doute n'est-ce qu'un yarimus..."

Noburbunemel se méfiait, mais lorsqu'elle apergut Penoa, son
doute disparut et elle en fut heureuse pour son fils. Penoa en effet
était bien une femme, car elle avait mis des peintures rituelles sur
son visage —ce que ne font jamais les yarimus— et elle était belle.

- "My as de la chance, mon fils, car tu viens de rencontrer une vraie
n
femme"'.

Noburbunemel appréta une couche commune pour Kooman et 1'incon—
nue, puts elle prépara le repas du soir. Elle offrit des racines de
fougére séchées d Penoa, mais celle-ci refusait de manger et restait
silencieuse. Lorsque la mére partit se coucher, Penoa dit d Kooman.

- "Je ne mange pas vos nourritures. Les miennes sont meilleures'.

Kooman essaya une nouvelle fois, il partit chercher la racine
de la plante Napatum, dont le goilt est le meilleur et 1l'offrit 4 Penoca
qui refusa encore.

- "J'al un autre nom, je m'appelle aussi Naunum (1), dit encore Penoa.
Demain J'irai vous chercher d'autres nourritures.”

Au matin, lorsque la mére présenta d nouveau des racines de
fougére 4 Penoa, elle ne les prit pas.

- "Je vais partir de l'autre cbté de la mer, trés loin, ld ou sont mes
nourritures. Je vous les raménerai. Ne vous inquiétez pas, je serat
de retour demain",

Penoa s'en fut au bord de mer, pénétra dans les flots ; au
fur et a mesure qu'elle marchait, la mer s'ouvrait et se refermait sur
ses pas.

Elle revint le lendemain. Elle apportait les nete (taros),
les nu (ignames), les meram (bananes), les niu (noix de coco), les tavi-
ru (arbre d pain), les menek (poules). Elle portait toutes ces nourri-
tures sur son dos, nouées ensemble et s'appuyait pour marcher sur un
kassiken tapensa (bdton de canne d sucre) qui lut servait de canne.
Son front était orné de feuilles de nukuskus (choux canaques) qui retom-
baient en désordre, d la main droite, elle portait un tison de braises:
le feu (nikam).

(1) Naunum, dans la langue des White-Grass, signifie nourriture ("kakai
en bislama).
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A cette vue, Kooman et Noburbunemel prirent peur, ils voulu-
rent &'enfuir, mais Penoa les retint et les rassura. C'était le feu
surtout et son rougeoiment qui les effrayait.

Penoa alluma un brasier, tua la poule et la fit cuire, putis
elle rétit 1'igname. Elle partagea ensuite ce repas en trois parts.
Ni Kooman, ni sa mére n'osaient y goiiter, mais lorsqu'ils finirent par
se décider, ils furent émerveillés.

- "Kooman, mon fils", s'écria Noburbunemel, "ta chance est grande. Tu
viens de trouver une vrate femme et maintenant tu possédes la vraie
nourriture des hommes'.

Sur les comseils de Penoa, la mére et le fils firent un grand
Jardin au lieu-dit Iken ("1'endroit"), au bord de mer. Ils plantérent
1d toutes les pierres que Penoa avait ramendes. Ces pilerres donnérent
de la nourviture et le jardin ne cessa de fructifier, grdce aux magies
que Penoa enseignait d Kooman.

Ce dernier appela alors tous les autres hommes-pierres qui
habitaient Tanna ; d Iken, 1l fit trois grands '"miel” (1) et les distri-—
bua selon les routes par lesquelles ses invités étatent venus. Par la
route Kwoteren, il distribua un niel vers le Sud, puis un autre vers
le Nord. Par la route Tulupus, qui remonte vers l'intérieur et le centre
de 1'tle, <l distribua le dernier niel.

Les niel passant ainsi de main en main se diffusérent dans
tout Tanna. Ceux qui partirent par la route Kwoteren firent le tour
de 1'%Zle et se rejoignirent & Yenarpon, au Sud-Est de Tanna. Le niel
du Centre-Brousse fut d'abord donné d un autre homme-pierre du nom de
Meluk & Lewuiliang Leswatu, qui posséde depuis toutes les pierres gar-
dées par Kooman. Meluk distribua ensuite les nourritures vers les autres
pays du Centre Brousse.

Kooman et Penoa vivaient ensemble d Iken. Une fille leur na-
quit, du nom de Nemei. Un jour, Kamtuwe invita son fils pour un niel
qui avait lieu dans le Nord de 1'Tle. Kooman et Penoa s'y rendirent,
latssant leur enfant d la garde de Noburbunemel. Ils regurent ld-bas
un panier rempli de fruits de 1'arbre d pain (taviru) et ils prirent
le chemin du retour. Kooman marchait devant. Penoa suivait portant le
panier rempli de fruits de l'arbre d pain, attaché d som front.

4 Tken, Nemei, l'enfant, se mit soudainement d pleurer. Nobur-
bunemel le prit dans ses bras, mais Nemei 1'inonda d'urine. Furieuse,
la mére de Kooman reposa l'enfant et 1'inguria.

(1) Le niel, littéralement, est un '"tas", une pile de nourritures, ordon-
nées selon leur valeur hiérarchique et offertes a un allié. Faire un

niel signifie donc offrir. La féte du niel est 3 Tanna la féte de 1l'échan—
ge et de l'alliance. Le terme de niel désigne aussi un arbre du bord de
mer au bois dur qui sert de charbon de bois et de charpente aux maisons.
Il s'agit du Casuarina equisetifolia, ou bois de fer, en bislama "oak
tree" (GOWERS, 1976).
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A ce moment-méme Penoa sentit une douleur monter dans ses
seins. Elle comprit ce qui se passalt et pleura. Inquiet, Kooman la
questionna, mais elle ne répondit pas. Soudain, elle détacha le panter
de son fromt et le jeta violemment au loin. Libéréds, les fruits de l'ar—
bre & pain se répandirent dans toutes les directions, les plus gros
roulant jusqu'd White Sands (1).

- "Pq mére insulte ma fille", dit Penoa (2). "J'ail été bonne aveec vous,
mais vous, vous &tes mauvais avec moi. Je vais partir”.

Revenue d Iken, Penoa reprit Nemei et s'en fut au bord de
mer, oi elle pénétra dans les flots. La mer s'ouvrit. La vieille mére
de Kooman qui l'avait suivie en pleurant voulut la retenir et s'enga-
gea sur les pas de Penoa, mais la mer, en se fermant sur elle, la
noya. Kooman était resté au bord de mer, regardant sa femme et sa fille
disparaitre vers une ile inconnue et sa propre mére se wnoyer. Ilse trou—
ve encore sur place : la pierre de Kooman existe en effet sur le rivage
des White-Grass, tandis que Noburbunemel git un peu plus loin : c'est
une pierre immergée. Penoa disparut vers une ile incomnue, au-deld des
mers, et dont l'on ne connailt que le nom : Laprnuman. Cette ile est le
pays du dieu Mwatiktiki, pére de toutes les nourritures.

Plus tard, Kamtuwe eut avec une autre pierre-femme un second
fils du nom de Yepmol. Le temps passait et Kooman restait triste. Il
voulait partir 4 la recherche de sa femme et de sa fille dans l'au-dela
des mers, mais Yepmol le retint :

- "Nous sommes tous sortis de la mer, les kapiel et les hommes. Mais
pour nous, ce temps—ld est fini ; en sortant des eaux, nous avons perdu
toute chance d'y revenir. Maintenant nous appartenons pour toujours

ad la terre. Penoa et Nemei sont reparties, mais Nemei reviendra un jour,
car elle est née sur l'7le, elle appartient d une race qui est de terre
et non de mer. Elle reviendra un jour ld ou sont les lieux ou elle doit
vivre... "

Comme Yepmol 1'avait annoncé, Nemei revint plus tard sur Tanna.
Kooman la "paya" en renvoyant d sa mére un cochon, une grande igname
taviru et un pited de kava. Grdce d Nemei, la lignée de Kooman (Namiplop-—
matua) s'est perpétude jusqu'd nos jours d Lamassak (groupe des Neihne)
et d Lowkurus (groupe des Naine). Ces groupes se partagent tous deux
la région des White-Grass et l'ensemble des lieux ou s'est déroulé le
cycle mythique de l'arrivée des nourritures.

(1) Raison pour laquelle les arbres & pain poussent mieux et donnent
des fruits plus volumineux dans 1'Est de Tanna.

(2) L'insulte est considérée comme trés grave dans le code d'honneur
traditionnel de Tanna. Celui qui injurie perd tout crédit et celui qui
subit l'insulte est en droit de tuer. De nombreuses guerres s'expliquent
au départ par l'insulte : l'injure n'est jamais oubliée et doit &tre
réparée, L'homme de Tanna n'aime guére celui qui Yparle fort".



b) La premiére Coutume.

Dans ce mythe particuligrement riche, le premier
homme "s'humanise" au contact de la femme qui lui apporte les nourritu-
res. Gréce & elle, les hommes passent de 1'état de nature a 1l'état de
culture : la femme est ce qui a permis de sauter d'un stade a l'autre,
en introduisant 1l'homme-pierre dans un univers d'échange rituel.

Le, mythe de l'arrivée des nourritures fonde également le
niel, c'est-a-dire l'échange égalitaire. Celui qui regoit la nourriture
doit la redonner & d'autre ; ce faisant, il agit en homme, car ce que
fit Kooman au "temps du réve'", avec les premiéres nourritures, les hom-
mes doivent le refaire tout au long de la vie. L'homme se distingue
des plerres en ce qu'il mange une nourriture cuite qu'il partage avec
ses alliés. Les esprits yarimus ne font pas de niel et mangent de la
nourriture crue : ce sont des &tresinfra-humains ; ils sont riches en
magie, mais pauvres en culture et n'ont pas de sociabilité., Et sans
doute est-ce bien pour cette raison que COOK et ses compagnons ne re—
curent jamais de vrai niel (1) durant tout leur séjour & Tanna. Comme
ils ne donnaient rien d'intéressant, on ne leur donna non plus rien
d'essentiel ; en fait on les considéra comme des yarimus, de plus en
plus familiers, mais non pas comme de vrais hommes.

Le mythe de Penoa situe également l'origine des nourritures.
Elles viennent de l'au-deld des mers, de 1l'ile mythique de Lapnuman,
oli régne le dieu MWATIKTIKI. Cette Ile est flottante, elle est comme
une pirogue qui se déplace et passe parfois au large de Tanna d'oll les
hommes de trés loin l'apergoivent, diffuse dans les brumes de l'horizon.
MWATIKTIKI, ce dieu au nom polynésien, est son roi ; parfois il vogue
seul sur les flots, les deux pieds reposant sur des noix de coco,
en jouant de la fliite.

"Tout vient de la mer", dit enfin Yepmol & son frére. "Tout
vient de la mer, matis notre destin est d'appartenir d la terre'. Ce
peuple venu de 1'au-deld des mers ne pouvait mieux synthétiser a la
fois son origine et son destin, mais Yepmol annonce en méme temps &
Kooman deux autres des grandes lois de la Coutume.

Les hommes sont des "man-ples'", des "hommes-lieux'", ils doi-
vent vivre 1a ol leurs péres et leurs grands-péres ont vécu. Quant a
Nemel, elle devra revenir un jour, car la femme qui est partie doit
&tre rendue : telle est la grande loi de 1'échange de mariage. Une autre
femme, ou encore l'une de ses filles, doit plus tard revenir se marier
sur le territoire d'ol la premiére est partie : la route de la parenté
revient ainsi toujours & son point de départ.

(1) A l'exception du tout premier moment du contact, ol l'on offrit
& COOK un cochon et quelques ignames, mais comme on l'a vu, ce geste
ne se reproduisit pas par la suite.
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2) LA PIROGUE DE MWATIKTIKI (mythes de la c8te Est).

Chacune des grandes aires culturelles de 1!'fle pos—
séde sa propre tradition quant a l'origine du '‘phénoméne humain' et
de ltarrivée des nourritures. Les mythes du versant Est de 1'Ile appor-
tent en ce domaine des versions différentes et complémentaires de celles
de 1'Ouest. Les places de danse d'Ipeukel et de Yaneumwakel sont les
gardiennes de cette tradition.

Ctest lors de cette méme période nébuleuse, ol les pierres
magiques &taient des hommes sans pour autant cesser d'étre des pierres,
qu'arrivérent les nourritures. Elles atteignirent le rivage Est par
des pirogues qui abordérent & Sulphur Bay (place de danse d'Imwal, prés
d'Ipeukel) et & Port-Résolution (place de danse d'Ensefa). Le dieu,
MWATIKTIKI lui-méme, se tenait & 1l'avant de la pirogue ; l'équipage
était composé de pierres miles ou yani niko, littéralement "les voix
de la pirogue" qui se tenaient & ltarriére et dirigeaient l'embarcation,
tandis que des pierres de sexe féminin, les naotupunus, se tenaient
au milieu. La pirogue contenait les pierres des nourritures : les taros,
les ignames, les arbres fruitiers, les poissons et les coquillages,
ete... (1).

Le soir de l'arrivée dans la baie d'Ipeukel, MWATIKTIKI était
fatigué de son long voyage..Il s'endormit sur la plage, tandis que les
pierres de sexe méle se coiffaient les unes les autres. Profitant de
ce sommeil et de cette inattention, les naotupunus volé&rent les pierres
de la nourriture et s'enfuirent. MWATIKTIKI entra en grande coldre,
lorsqu'au matin il voulut procéder & un niel et découvrit le vol ;
s'adressant aux naotupunus, il leur lancga cet anathéme : "Vous avez
volé les pierres de la nourriture, gardez-les. Mais 4 partir de ce jour,
vous serez les seuls d vous en servir, les seuls d travailler, vous
seres ceux qui nourrissent les autres'.

Avant de se disperser, les pierres naotupunus avaient tenu
un conciliabule. Aucune ne voulait s'enfoncer dans le centre de 1l'ile,
car toutes préféraient la chaleur et la lumidre du littoral. Les taros
se décidérent enfin : "Bien, nous <roms au coeur de la montagne et
nous y resterons", Les ignames décidérent de les accompagner : "Nous
irons avec vous dans la montagne, mais nous redescendrons ensuite au
bord de mer", Ainsi se fit le partage géographique des plantes et chacu-
ne choisit entre le rivage et la for&t de 1l'intérieur.

Les pierres naotupunus se dispersérent . Ipeukel qui est con-
sidéré sur le rivage de 1'Est comme le centre de redistribution d'une
grande partie des nourritures de MWATIKTIKI, garde la mémoire précise
de tous les itinéraires de dispersion et des noms des clans naotupunus
qui répartirent les nourritures dans 1'ile. Quant & MWATIKTIKI, il resta
sur le territoire de Yenkahi (Ipeukel), au lieu-dit Ensefa, une aire
sacrée & pouvoirs multiples située dans le horst montagneux, au Nord
de Port-Résolution.

(1) Certains autres mythes de la c8te Est font venir les pierres des
nourritures du volcan Yasiir, oli un homme qui chassait fut attiré par
une femme-pigeon. Il en ramena les paniers de pierres magiques qui sont
a4 lorigine des pierres de la nourriture et des magies climatiques. Cet
homme du nom de YOWARENG distribua ensuite ces pierres tout autour de
la région du Siwi (GUIART, 1956).



e

R

T

= I e e e

sty

e

S

S

S

AR

des nourr
Giner)

(Photo F.

v

z

SnnEe «,&u S k\.wz»zn\,.,»&ﬁ% ““ﬁ““mw%mm%w&aﬁw“\k

M o %\wﬁ“\x\»m\aazwz““a,wmmasm\«mwmm““vwa e

= s S o

% R R

.

ST s e e
e

o i

SRR

o
Q
S i @ vy e

N - SE ... .
.mm o o

3

c

3

o

2

iy AR
e i

B S T
e e

S i
& 3«&%&%&%@» Vi

o

ient le monde

Ires nao

lens agra

N ; z&%w
S A S

S \m.mmmwhk ShEiens i
o

igine

Serinaenians

Sastese it

ori

b . GREmETa R il
ta e s

e
L

2

o

. g
B o = . e
k- o

t les magicl

Les mythes d

1€

kti

SEa
\m“»%mm\m\a

Photo 16

Mwat

de

ilée
te dans

les femmes
ige effi

12

lelong d’une t
ite de lait de coco et cu

)

iner,

ioc
. Gi

te endu
(Photo F

ionnel dans le Centire Brousse
ien.

Iigname ou un man

z

| sera ensu

lap trad

qu
ierres océan

étre une
t en péate,

un lap-
é

jon d’
ce peut

Isen

arat

: Prép
t le tubercule

illes dans le four de pl

ier et le rédu

Photo 17
rapen
cocot
des feu






- 93 -~

Tant a 1'0Ouest qu'a 1'Est de 1'ile, les pierres de la nourri-
ture essaimérent ainsi d'allié en allié et de lieu en lieu, créant
un nouveau réseau porteur des magies de fécondité des nourritures. Les
lieux de ce réseau sont appelés lowmwatiktiki ou "lieux de MWATIKTIKI"
ils sont reliés entre eux par une chaline invisible qui les renvoie sur
le versant Est et Sud de 1'Ile, au lieu fondateur d'Ensefa, ol elles
débarquérent en premier (1).

Les lowmwatiktiki sont considérés comme des lieux bénéfigques,
animés par l'esprit de MWATIKTIKI, que bien des traditions considérent
comme l'une des faces de l'Esprit créateur, WUHNGIN. Pourtant, MWATIKTIKI
porte une face sombre : NAOMUS, son propre esprit maléfique. Si les
hommes ne respectent pas les lois magiques et les interdits rituels énon-
cés par MWATIKTIKI, NAOMUS les frappe. Il est le gardien de la loi de
MWATIKTIKI, sa "police", comme disent les gens de Tanna.

De m8me qu'il existe des lieux magiques bénéfiques liés & la
diffusion des nourritures, il existe donc des lieux maléfiques, liés
au pouvoir redouté de NAOMUS. Par lul en effet les récoltes périclitent,
les  intempéries climatiques se répandent : les hommes meurent de faim.
Tout le travail des magiciens naotupunus consiste & agir en accord avec
les lois harmoniques de l'univers magigque pour que la puissance maléfique
de NAOMUS soit contrebattue par celle de MWATIKTIKI. De mé&me que certains
clans et hommes-lieux sont attachés & la garde des lieux bénéfiques,
d'autres ont pour mission de garder les lieux de malé&diction. Ils peu-
vent en principe contr8ler le pouvoir magique qui en émane : arréter
une famine, sauver une récolte. Mais c'est 13 une position inconfortable.

Le clan attaché & la garde du lieu Tangalua, dans le territoire
de la pirogue Busaine sur le versant Est du Nord du Centre Brousse (voir
carte 10), fut ainsi exterminé lors d'un raid vengeur décidé par les
autres clans Busaine, & la suite d'un cycle de cultures particuliérement
catastrophique. Des alliés venus de Lowkatal se chargérent d'une basse
besogne, que les Busaine eux-mé&mes ne pouvaient exécuter en raison de
leurs liens de sang avec les victimes qu'ils désignaient. Depuis, le
lieu maléfique de Tangalua n'a plus de gardien, mais ses pouvoirs sont
toujours 1la, enracinés sur le territoire de cette pirogue dominée par
les naotupunus.

Du rivage Est, la tradition affirme que les nourritures remon-—
térent vers le Centre Brousse, d'ol elles se redistriburent ensuite
vers le Nord et le Sud de 1'fle. L'aire centrale de Lenete, en territoire
Busaine, est par exemple le lieu de redistribution des taros pour tout
le Centre Brousse ; celle de Lenian, toujours en pays Busaine, tient
lieu de centre de redistribution de la grande igname Nusua, & laquelle
sont associées les magies climatiques de pluie et d'ensoleillement (voir
carte 10), etc....

(1) Ipeukel est & l'origine des arbres fruitiers, des cocotiers, des
bananiers, des ignames et de diverses sortes de poissons et de coquil-
lages. Les taros, quant & eux, et d'autres ignames débarquérent a Lene—
pieri (Yaneumwakel).
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On peut donc distinguer deux grands réseaux de lieux magiques
porteurs de significations différentes qui s'entrecroisent et dont cha-
cun des rivages de 1'fle revendique la paternité.

Ces deux traditions dessinent un premier grand clivage culturel:
le rivage Ouest se fonde essentiellement sur la tradition des pierres-
lieux (kapiel), le rivage Est sur celle de la pirogue de MWATIKTIKI.

Ces deux traditions se mélent et se retrouvent avec des inflexions et

des traits culturels différents dans toute l!'ile. Entre ces deux mondes,
le Centre Brousse apparait comme un lieu de transition : par sa langue
(voir p. 126, T.I), il apparait plus proche de la c8te Ouest, mais par ses
traditions orales, il se relie plus étroitement & la cdte Est. Le lieu
central d'Itipa & Imaya'une (le pays de Ya'une) apparait notamment

comme le lieu de redistribution des pouvoirs et des traditions culturel-
les qui ont surgi sur le rivage d'Ipeukel.

IV. LA RECHERCHE DES PREMIERS HOMMES.

1) LE POUVOIR DES YANI NIKO ET DES NAOTUPUNUS.

En 1977 et 1978, les multiples conflits fonciers
et politiques qui embrasaient le Centre Brousse obligérent les groupes
coutumiers & se créer une structure d'autorité politique unitaire.
Face aux leaders du parti chrétien nationaliste du Vanuaaku, les '"paIens"
désignérent ceux qui, a leurs yeux, avaient le droit de parler au nom
de la Coutume. Une interminable série de réunions secrétes se tint alors
sur les places de danse mettant & contribution le savoir des sages et
des anciens.

A ma grande surprise, les sages de la Coutume ne partirent
pas de la répartition actuelle des pouvoirs : ce qui leur importait
n'était pas tant de reconnaltre les '"chefs" actuels, mais de rechercher
ceux qui, 8 l'origine, les avaient faits tels. Les hommes de la Coutume
recherchérent en premier lieu les "fondateurs" : ils s'efforcérent de
découvrir les descendants directs des premiers hommes surgis sur le sol
de 1'ile, ceux qu'ils appellent les '"really man", autrement dit "les
hommes véritables", qui avaient accueilli ou fait surgir les premiers
pouvoirs de la Coutume ‘et les avaient ensuite répartis dans 1l'espace
de 1'1le.

Si 1'on suit la logique du raisonnement, les hommes de la
Coutume, en remontant ainsi aux prémisses sacrées de leur société,
allérent jusqu'a la fondation du monde, & la "stamba". Ce faisant, leur
raisonnement ne procédait pas par la filiation généalogique ou par une
remontée dans le temps, mais par un mouvement dans l'espace. On chercha
d'abord & nommer les lieux sacrés primordiaux par lesquels les hommes
d'abord, puis les nourritures étaient apparus sur l'ile, et & partir
de 1a on désigna les "hommes véritables" qui étaient attachés & la garde
de ces lieux.

A ces hommes revenait le pouvoir réel, parce qu'ils étaient
les premiers dans l'ordre d'apparition de la chafne magique. Tout natu-
rellement, ce furent les yani niko, les "voix de la pirogue", qui furent
investis de l'autorité politigue. Pour toute la société de la Coutume,
les yani niko sont en effet les ''premiers hommes', les maitres de la
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parole et partant les maitres du champ politique ; ils gardent le ter-
ritoire sur lequel ils ont surgi les premiers. On les reconnalt au fait
qu'ils sont attachés aux lieux de fondation de 1l'espace magique originel
créé par WUHNGIN et gardent les grandes places de danse.

Aprés les yani niko viennent les naotupunus, autrement d4it
les groupes locaux associés aux réseaux de lieux culturels porteurs
des magies de fécondité agraire. Ces clans sont mythiquement associés
au monde féminin ; on dit dans l'ile que les naotupunus sont des "femmes".
La vie entiére de Tanna repose sur leur activité magique : "les hommes
mangent dans leur main”. Ce lien avec le monde sacré des nourritures
les exclut par la m&me du champ politique : ils n'ont donc pas de "voix",
mais seulement un pouvoir qui s'identifie & un devoir., Si les clans de
yani niko sont les '"voix de la pirogue', les clans naotupunus en sont
le ventre.

La premiére société de Tanna semble s'&tre construite dans
cette perspective dualiste : de méme que les forces de la nature sont
divisées entre des principes masculins et des principes féminins, la
société est elle-méme partagée entre des clans masculins, maitres du
territoire politique et des clans féminins, maitres du territoire magi-
que. C'est de cette premiére division des statuts que nait la '"pirogue"
de la Coutume, la premiére & avoir surgi du sol de Tanna. Cette société
porte un nom, celui de la "mepro" (1) ; pour toute l'fle elle évoque
le temps primordial de la fondation.

2) LES FILS DE WUHNGIN.

Dans cette premiére pirogue de la Coutume, 1l'homme tout comme
la femme ne sont que de simples épiphénoménes de la réalité magique.
Le pouvoir réel se tient dans les lieux de surgissement originel et
se suit ensuite selon les réseaux qui se répartissent dans 1l'espace.

Sur la cBte Ouest de 1'Ile, les premiers yani niko surgirent,
comme on 1l'a vu, des pierres du rivage. Au Centre Brousse, le premier
homme du nom de NOKUT surgit & Itipa, prés de la place de danse de
Lownakiam Apen, puis de 1a il répartit ses "enfants" selon cing direc-
tions : le premier, NAKOW, partit & Ipal, le second NOAKAI & Loomia,
le troisiéme NAYU & Kokawite Iken, le quatriéme, NOKLAM & Lamlu, le
cinquiéme enfin, YAPUT, partit a Lowiya'utu.

NOKUT, lui-méme, venait d'Ipeukel, sur le rivage Est. Selon
la tradition de cette derniére place de danse, le dieu WUHNGIN, ou
KUMESEL, comme on l'appelle & White Sands, eut deux fils, MARAO et RAPAI,
qu'il envoya ''creuser" la place de danse d'Embuitoka, lieu fondateur
de la pirogue actuelle d'Ipeukel (Yenkahi). Les deux fréres occupérent
chacun 1l'un des cOtés de la place de danse, puis ils se querellérent

(1) Le terme de nepro (ou niprow, selon les aires linguistiques) est
également associé & l'arbre Bleasdalea lutea (GOWERS 1976, CABALION 1984).
I1 s'agit de l'arbre appelé, dans la région des White-Grass, Nip, l'un

des premiers & avoir surgi du sol aprés le banian {voir p. 86).
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et se divisérent 1'ile qu'ils peuplérent de leurs propres enfants.
NOKUT notamment, premier homme-pierre du Centre Brousse est né de
cette diaspora (1).

Tous ces hommes-pierres, fils directs ou indirects du dieu
WUHNGIN, sont considérés comme les premiers hommes, les premiers yani
niko de 1'ile. La recherche des premiers hommes, & laquelle toute
1t'Ile s'adonna au plus fort de ses querelles fratricides, fit donc
ressortir deux traditions culturelles différentes. Le Centre Brousse,
dont la tradition se raccorde a celle du rivage Est, voit dans 1'homme
un phénoméne magique propre. L'homme est apparu & la fois avec la
pirogue de MWATIKTIKI et avec les fils du dieu WUHNGIN. Il n'est donc
pas issu des pilerres kapiel, mais des héros mythiques. Inversement
dans 1'Ouest de 1!'ile, les hommes ne sont que l'une des expressions
parmi d'autres des pierres magiques de la fondation : ils sont issus
du tissu magique originel. Si ces deux traditions aujourd'hui se con-
fondent, leur origine différente est clairement délimitée.

La plus grande inflexion mise sur l'univers magique des
pierres se lit dans l'espace du rivage Ouest : les kapiel foisonnent
en effet sur le littoral, entre Lenakel et Black Beach, chaque fois
porteurs de pouvoirs et de significations différentes. On les retrouve
encore, mals déja moins nombreux dans le Centre Brousse. Le rivage
Est en revanche apparalt moins riche : tout se passe ici comme si
le monde n'avait réellement commencé qu'aprés : avec les fils de
WUHNGIN d'abord et, dans un deuxiéme temps, avec l'arrivée de la pirogue
de MWATIKTIKI et de ses nourritures.

L'opposition entre la mémoire culturelle des deux rivages
Est et Ouest fait ainsi état d'un balancement dialectique entre les
différents lieux forts de l'ile, chacun revendiquant pour son propre
compte le monde des origines sacrées de la société de la Coutume.
Ce balancement se poursuit dans les phases ultérieures de la construc—
tion culturelle.

(1) Cette tradition est toutefois a recevoir avec prudence dans la
mesure ou la tradition d'Ipeukel, chef-lieu actuel du mouvement John
Frum, tend souvent a réinterpréter la Coutume de Tanna & la lumiére

de l'enseignement biblique et dans un sens qui lui est toujours favo-
rable. Dans ce cas, WUHNGIN et ses deux fils ne sont peut-8&tre qu'une
version réinterprétée du Dieu de la Bible et de la lutte fratricide
d'ABEL et de CAIN. Lorsqu'on le leur fait remarquer, les gens d'Ipeukel
s'en défendent toutefois avec énergie. "Nous connaissions cette histoire
bien avant que les missionnaires ne viennent nous L'enseigner” disent-
ils et par ailleurs les paiens du Centre Brousse, qul ne sont pas

des fidéles de John Frum, admettent cette version : NOKUT, leur ancétre,
venalit, selon eux, d'Ipeukel et se fixa & Itipa, créant ainsi une

route d'alliance entre White Sands et le Centre Brousse, par laquelle
passérent plus tard les nourritures et les pouvoirs coutumiers.



Sixiéme chapitre

LA SOCIETE DES PIROGUES

La création du territoire
et les fondements de la société égalitaire

I. LE MYTHE DE SEMO-SEMO ET LA FONDATION DE L'ESPACE POLITIQUE.

Lorsque seuls les dieux WUHNGIN et MWATIKTIKI régnaient sur
Tanna, ni la terre ni les hommes n'étaient divisés ; ils ne formaient
qu'une seule et méme pirogue unie par leurs relations de niel (1'échange).
L'espace de 1'ile était seulement ponctué de lieux de magie et d'arbres
sacrés, au pied desquels les hommes s'enracinaient. L'espace fluide res-
semblait somme toute a cet espace réticulaire aux mailles ouvertes que
l'on retrouve souvent dans le Nord de 1'Archipel, au sein des régions-—
territoires. Les routes déja tracées par la ronde des pierres vivantes,
les limites naturelles des creeks étaient les seules marques visibles
d'un espace politiquement indifférencié.

La partition de l'espace politique en "territoires' fait 1l'ob-
jet d'un second cycle mythique fondé sur le meurtre d'un héros maléfique,
du nom de SEMO-SEMO. A ce point précis, la création culturelle bascule
a4 nouveau vers le versant Ouest. Le mythe de SEMO-SEMO et de la fondation
des territoires est détenu par Ipal ; je donne ici la version compléte
du mythe, tel qu'elle me fut racontée par NEMISA et son fils YAMEU, tous
deux de la place de danse d'Ipai et par NILUAN, de la place de danse
de Lenamuitoka qui, par sa lignée, se rattache également & Ipai (1).

(1) Des versions de ce mythe furent également relevées par HUMPHREYS
(1926) et par GUIART (1956). Certains détails différent parfois de l'ac~
tuelle version d'Ipai qui garde ce mythe, mais le fond du récit est iden-
tigue.
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1) LE DEFI DE LA FEMME,

SEMO-SEMO habitait Anatom. Il était trés grand,
comme un banian, et il dévorait les hommes. Lorsqu'il eut mangé tous
les hommes d'Anatom, il s'en prit d ceux de Tanna et des autres Iles
du Sud, dont il extermina la population. Il ne cessatit ainsti d'aller
et venir entre ces 7les, mangeant les habitants un d un, puis revenant
chez lui @ Anatom ou 1l se reposait.

A Tanna, tous avaient été dévorés, sauf une femme et son en—
fant. SEMO-SEMO finit par s'emparer de ceux—ci. Il les porta d Yemiel-
tossun (voir carte 11), un peu au Nord de Lenakel, sur un lieu du bord
de mer et il dévora la femme. L'enfant était une petite fille qui n'avait
encore ni dent, ni nom ; SEMO-SEMO 1'oublia dans les herbes. Laissée
seule, elle déterra la racine de l'arbre, namum mihien, qu'elle téta
comme s'il s'étalt agi du sein de sa mére, puis elle s'endormit. SEMO-
SEMO était reparti sur Anatom 4 la recherche d'autres proies. L'enfant
restait le seul &tre vivant de 1'7le.

La petite fille grandit en té&tant les racines de 1'arbre,
dont elle ne s'éloignait jamais. Les dents lui poussérent et bientdt
les cheveux. Elle alla alors jusqu'aux herbes nia (kangourou-grass)
qui poussent d proximité de cet endroit et prit l'habitude d'en manger
les racines, dont le golit légérement sucré évoque celui de la canne d
sucre.

Au fur et d mesure qu'elle grandissait, elle élargissait le
cercle de ses déplacements et bientdt elle entendit le bruit de la mer
et se dirigea vers elle. Au début, elle eut trés peur, mais elle alla
ensuite jusqu'd toucher l'eau, puis 4 se laver le visage. Elle se bai-
gna, elle vit des poissons, mats qu'elle ne put attraper; par contre
elle captura deux crabes.

Elle apergut alors prés du rivage deux pierres : elle frappa
sur l'une d'entre elles qui était ocre et de la fumée jaillit. Il s'agis-—
sait en effet de la pierre Nekam, qui a le pouvoir magique de donner
du feu. La fille souffla alors sur la fumée, prit des herbes séches
du bord de mer (namanowo sihen) et les noua en gerbe, puts elle les pré-
genta & la fumée. Elle souffla encore et le feu se mit aux herbes : elle
rajouta des bois secs ; elle venait d'imventer le feu, ce qui lui permit
de faire cuire les crabes.

Elle prit ainst l'habitude de vivre prés du rivage, ne s'éloi-
gnant jamais du feu et l'empéchant de s'éteindre, tout en masquant la
Ffumée pour que d'Anatom, SEMO-SEMO ne 1'aperg¢oive. Le jour, elle péchait
des potssons dans les trous du récif em profitant de la marée basse et
capturait des crabes ; elle les faisait alors cuire, enveloppés dans
des feuilles, en particulier des feuilles de l'arbre niman—nihim (sagou-—
tier) que 1'on utilise pour les lap-lap.

Elle commenga alors & faire des promenades plus longues. Elle
découvrit ainsi les jardins des hommes que SEMO-SEMO avait dévorés et
sur lesquels les <ignames continuaient de se reproduire. Elle suivit les
lianes de 1'igname jusqu'd un trou et la déterra, puis elle ramassa des
chour (muwa) qui poussaient tout autour et elle fit le premier lap-lap.
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La fille grandit ainsi, en se nourrissant des jardins aban-
donnéds, des poissons et des crabes du réeif, prés du feu de la pilerrve
Nekam. Elle devint femme et chaque Jour se baigrnait au bord de mer.

Elle apergut une fois dans la mer la liane nolu, dont elle
se satsit et avec laquelle elle s'amusa. La liane nolu pénétra son sexe
et plus tard le ventre de la femme commenga d grossir : d l'intérieur
d'elle-méme deux enfants bougeaient.

Elle s'appliqua des médecines afin de se purifier pour que
la croissance des enfants soit harmonieuse et que son ventre ne devien—
ne pas trop gros (1). Elle reprit des racines de l'arbre niman fithim
dont elle avait tété les racines et en gratta l'écorce avec un coquil—
lage (kahuras). D'une feuille elle fit une tasse et but ainsi une
tisane imprégnée des écorces de racine.

Plus tard deux petits gargons lui naquirent qu'elle nourrit
avec son lait. Lorsqu'ils furent plus grands, elle leur confectionna
des arcs et des fléches pour qu'ils commencent d chasser les oiseaux
et les pigeons de la forét.

Elle circoncit ensuite ses deux fils (kawiir) et pour cela
elle construisit une barriére de roseaux (nowankulu) ol, le temps que
la blessure guérisse, elle garda les enfants enfermés, venant chaque
soir leur apporter la nourriture nécessaire. Quand la blessure fut
ecteatrisée, les gargons sortirent et ce jour—1ld leur mére confectionna
un grand lap-lap d'ignames.

La mére fabriqua ensuite une sagaie et apprit aux gargons d
s'en servir. Elle coupa un arbre et creusa une pirogue et leur apprit
L'art et la technique de la navigation. Les deux gargons s'amusatient
dans la passe du réecif de Lowanapifiunel, qui se situe dans le prolonge-—
ment de Yemieltossun, ld ol leur mére avait tété les racines de 1'arbre
namum mihien.

La mére leur apprit d pécher : avec la liane nimetao, ils
firent des fils auxquels ils acecrochérent un petit hamegon de botis dur.
De leur mére, les deux gargons apprirent peu d peu tout ce qu'un homme
doit savoir faire : pécher, chasser, construire des maisons et des bar-
riéres de roseaux, des pirogues, travailler un jardin et planter des
ignames (2).

Un soir, ceux-ci demandérent 4 leur mére :

- "L'%le est grande, mais nous sommes seuls : y a-t-il ailleurs d'autres
hommes et d'autres femmes 2"

(1) On considére & Tanna qu'une grossesse idéale implique que le ventre
ne devienne pas trop gros. Des "médecines" traditionnelles sont appliquées
pour réduire la taille des femmes enceintes.

(2) La version réelle du mythe est encore plus détaillée : chaque geste
des activités traditionnelles est décrit, de m8me que de nombreuses ma-
gies sont évoquées avec le nom des lieux dont elles sont issues.



- 100 -~

-"Je suis le seul &tre humain qui ait survécu ; un géant est venu ici
pour dévorer ceur qui autrefois vivaient sur l'ile. Ce géant s'appelle
SEMO-SEMO et <l vit sur Anatom... Si je l'appelle, aurez-vous le courage
de vous battre et de le tuer ?"

Les gargons ne répondirent pas. Ils reprirent leurs jeux, se
déplagant avec leur pirogue, tirant d 1'are.

La mére ne leur avait pas donné de nom ; entre eux, 1ls
s'appelatent "WELI'", l'ainé et "MIMIA", le cadet.

Plus tard encore, la mére reposa sa question :
- "Aurez—vous le courage de vous battre et de tuer SEMO-SEMO 7"

WELI, l'ainé, ne répondit rien, MIMIA, le cadet,enfin répon-
dit :

- "Mére, j'aurai ce courage, je tuerai SEMO-SEMO".

La mére alors prépara un grand repas pour le soir, qu'elle
voulut partager avec ses fils :

~ "Demain, je vais appeler SEMO-SEMO, si nous mourons, Mous aurons ainsi
pris ensemble le repas de notre mort".

La mére prépara ensuite les sagaies pour la bataille et les
planta une 4 une dans le sol réguliérement espacées, de Yemieltossun
Jusqu'd Lowanunakiapabao (1), au Sud, en suivant la route du rivage,
Kwoteren (voir carte 11, p. 88).

DPuis la mére et ses gargons montérent au~dessus de la colline
qui domine Yemieltossun et la nuit ils allumérent un grand feu de telle
fagon que SEMO-SEMO ne puisse pas ne pas le voir.

Elle prépara ses deux fils pou? la guerre ; elle leur enduisit
le visage et les cheveux d'huile de coco (kaluk), elle noua autour de
leurs bras des bracelets d'écorce de coco et autour de leurs chevilles,
elle attacha des gerbes de lianes et de feuilles blanches (nakopoum).

La colline, ol elle appréta ses fils et ou le feu était allumé s'appelle
"WUHNGIN rodi nekam ken", c'est—d-dire "1'endroit ou'"WUANGIN fit le feu"
(2).

(1) Endroit situé au Sud de 1'fle, le long de la route littoral Kwoteren,
a la verticale d'Ikiti. La route que devait prendre SEMO-SEMO était ainsi
jalonnée sur plusieurs kilométres de sagaies fichées dans le sol (voir
carte 11).

(2) Ce nom signifie que la mére est associée & l'esprit de WUHNGIN :
par son intermédiaire, c'est WUHNGIN lui-m&me qui agit et qui provoque
SEMO-SEMO.
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2) LE COMBAT ET LA MORT DE SEMO-SEMO.

Tous trois se rendirent alors d Lowanunakiapabao,
ld ou les premiéres sagaies avaient été préparées et ils attendirent
SEMO-SEMO. La mére portait une jupe de fibres neuve (1) et dans chaque
main elle tenait des gerbes de roseaux, symboles de mort. La premiére,
elle entendit le souffle du géant qui venait d leur rencontre.

- "Il arrive. N'ayez pas peur. Courage, mes fils'.
WELI, l'ainé, commenga & trembler, mais MIMIA le réconforta :
~ "Frére, n'ates pas peur, ce jour-méme, nous tuerons SEMO-SEMO".

Le bruit s'amplifiait comme un grand vent qui venait d'Anatom
et qui soufflait avec de plus en plus de violence : le souffle du géant
se rapprochait d'eux. La mer elle-méme se leva et devint forte.

~ "Il arrive... Il vient sur nous" dit la mére et, pour encourager ses
fils, elle se mit d chanter. Entendant cette chanson qui le narguait,
SEMO—-SEMO cria :

- "Ou &tes-vous, mes nourritures ? Je viens pour vous manger..."

La mére donna alors d ses fils leurs noms d'hommes : KASASOW
a l'atné, ce qui signifie "celui qui a peur" et KANIAPNIN au cadet
"eeluil qui tue le danger'.

— "KASASOW, KANIAPNIN, kiyaho SEMO-SEMO"... chantait la mére, "KASASOW,
KANIAPNIN, vous allez tuer SEMO-SEMO... mes enfants, toi qui trembles
et toil qui tue, vous allez tuer SEMO-SEMO..."

Lorsque SEMO-SEMO fut tout prés, ils luti jetérent ensemble
leurs premiéres sagaies, puis ile 8'enfuirent le long de la route Kwo-
teren. A chaque sagaie qu'ils langaient, SEMO-SEMO, tout en les pour-
sutvant, l'arrachait de son corps et la mangeait. Il leur criait :

Wous courez, mais pour aller ol ?... Je vais vous attraper et vous man—
14
ger".

La mere qui courait devant lui répondait :

- "Tu manges quot ? Tu ne manges rien, en attendant les feuilles de ro-
seaux te coupent le cul "

(1) La jupe de fibres traditionnelle ou "gras ket" en bislama (grass-
kirt) sert de parure aux femmes lors des danses rituelles de nuit. La
"gras ket" "se compose de deux brins extraits soit du dos des feuilles
de bananier, soit de 1'écorce de burao (Cordia subeordata)que l'on a

mis d rouir. Une fois séches, ces fibres minces comme des fils sont rou-
lées deux par deux sur la cuilsse pour former un fil plus résistant et
plus rigide qui servira d confectionner les jupes' (J.M. CHARPENTIER,
1982, p. 169).
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Elle insultait ainsi SEMO-SEMO que la rage envahissait et que
les sagaies ne cessaient de percer, mais sans qu'il s'arréte de courir
et de crier. La poursuite dura tout le long de la route Kwoterem ; les
gargons couratent, &'arrétaient, jetaient les sagaies qu'ils avaient
préparées, puis reprenatent leur course folle. Devant, la mére les en-
courageait, elle insultait le géant en agitant ses roseaux : celui—ci
devenatt de plus en plus fou, de plus en plus enragé.

Au lieu~dit Lamvinu, au-dessus du mouillage de Lenakel, une
sagaie en bois dur du nom de nape atteignit SEMO-SEMO au ventre. Il
tomba a4 genoux, cracha son foie (namwapen), mais il se releva et reprit
la poursutite (1).

- U"Je vais vous attraper et vous manger" cria—t-il d nouveau.
- "Manger quoi ?!.. répondit la mére qui 1'insulta encore.

La rage de SEMO-SEMO est alors & son comble, mais il ne peut
rattraper les fuyards, 1l commence 4 s'essoufler. Arrivant au sommet
de la colline "WUHNGIN rodi nekam iken', qui surplombe Lenakel, KASASOW
et KANTAPNIN parviemnent d l'endroit on ils ont planté leurs deux der-—
niéres sagaties. L'une s'appelle mepina, l'autre niseko, toutes deux tail-
lées dans les bois les plus durs de l'7le.

KASASOW prend la sagate nepina et la lance sur SEMO-SEMO
qu'elle atteint 4 l'emplacement de 1'oreille gauche, pénétrant ainst
dans la téte. Cette fois SEMO-SEMO tombe sur les genoux, étourdi ; €l
dodeline, cherche a4 se relever, mais n'y parvient pas. KANIAPNIN 1'achéve
alors avec la sagaie niseko qu'il lui lance dans l'oreille droite. Fou—
droyé eette fois, le géant s'éeroule et 1l tombe mort au sommet de la
colline, au lieu-dit Issua.

3) LE PARTAGE DU CADAVRE.

La mére et ses deur fils ne s'approchérent qu'avee
méfiance, eraignant une ruse ou un réveil de SEMO-SEMO. Ils appelérent
alors la fourmi rouge (mweya-moeya) et luil divent de parcourir le corps
afin de s'assurer de la mort du géant. Ce qu'elle fit, mordant la chair
et parcourant l'oeil ouvert de SEMO-SEMO, sans que les sourcils de celui—
et ne cillent. La fourmi noire (kasik), dont les morsures sont plus cru-—
elles parcourut également le cadavre qui ne bougea pas.

La mére et ses fils appelérent alors tous les pigeons et oi-
seaux de 1'Tle (nemenek ilis) qui vinrent auprés du cadavre. Les deux
fréres demandérent aux pigeons de pénétrer d 1'intérieur du corps pour
s 'assurer encore une fois de sa mort, mais ceux—ci, emplis de crainte,
refusérent. Seul un petit oiseau de couleur vert clair se décida : <l
mit sa téte dans 1'anus de SEMO~SEMO, regarda bien 4 1'intérieur, puis
la retira, anvongant sa mort. Cet oiseau est le symbole de la phratrie
des NUMURUKWEN (2).

(1) Le foie est toujours & cet endroit, sous la forme d'une roche noire,
a3 Lenakel. Ce lieu détient des pouvoirs secrets que ne connaissent pas
ceux d'Ipai. Le foie est considéré comme un symbole de force et de puis-
sance. C'est une force de guerre.

(2) Les NUMURUKWEN et les KOYOMETA sont les deux phratries politiques

de 1'ifle qui vont partager l'ile. On en verra bientdt toute 1'importance.
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Le frére de cet oiseau, plus gros que le précédent et d la
couleur rouge, symbole des KOYOMETA, se décida enfin d pénétrer d 1'inté-
rieur du corps de SEMO-SEMO. Débutant par l'anus, il le parcourut dans
son entier et en ressortit par la bouche.

- "Es-tu bien siir qu'il est mort ? demandérent les deux fréres.
- "Oui, 11 est bien mort", répondit l'oiseau KOYOMETA.

Mais les pigeons autour n'étailent pas encore convaincus :
- "Tu mens" dirent—-ils.

Le KOYOMETA revint alors dans le corps de SEMO-SEMO, entrant
cette fois—-ci par la bouche et en ressortant par l'anus :

- "Je vous dis qu'il est mort".

Les pigeons cette fois le crurent enfin et tous s'approchérent:
la perruche, sul, dont les couleurs sont rouges, vertes et jaunes, le
pigeon vert, bunuhaleu, enfin le rouge-gorge, noir et rouge, buleng-
buleng, firent le tour du corps et se penchérent dessus.

- "gu'allons-nous en faire ?" se demandérent les deux fréres.

C'est alors que du corps, ils entendirent les cris de toutes
les poules (nemenek lao) que 1'ogre avait mangées et qui étaient encore
dans son corps. KASASOW et KANIAPNIN taillérent des bambous aiguisés
(nahéw wuol) et commencérent & découper le cadavre en coupant d'abord
la téte, putis la langue et enfin le corps entier, dont ils entassérent
les morceaux en tas devant eux. Dans un autre tas, 1ls posérent les in-—
testins de SEMO-SEMO ; tout ce qu'ils avaient contenu en sortit en criant:
des hommes, des poules, des rats, des pigeons, des oiseaux de toutes
sortes. Tous ces &tres parlailent et chantaient et retrouvaient la vie.

KASASOW commenga le partage des morceaux du corps de SEMO-SEMO
pour tous les &tres vivants qui se trouvaient autour de lui (1). A cha-
cun 1l donnait un nom et désignait un lieu destiné d devenir son terri-
toire, puts il y Jetait un morceau du cadavre. Mais tous ces étres étatent
trop nombreuxr. KANAPNIN intervint et comnseilla d son ainé d'agir autre-
ment !

- "C'est un trop long travail, tu n'arriveras jamais au bout”.

KASASOW nomma alors les territoires deux par deux, leur jetant
chaque fotis un morceau du corps qu'ils étaient destinés d se partager.
Les hommes, les poules, les rats, les oiseaux rejoignirent ainsi les
lieux qui leur avaient été attribués.

La vie reprit sur Tanna. Tous ces &tres magiques devinrent
par la suite des hommes, ce sont les ancétres des groupes territoriaux
d'aujourd "hut.

(1) En fait, en agissant ainsi, KASASOW e} KANIAPNIN faisaient un niel:
de l'ennemi tué, ils partageaient le corps pour le, donner aux futurs
hommes de Tanna, représentés encore seulement par des oiseaux.
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4) LA GROTTE DE DANKET.

Lorsque le niel gigantesque opéré d partir du
cadavre de SEMO~SEMO fut terminé, KASASOW et KANIAPNIN jetérent en
dernier les gros intestins du géant d Ipai, sur un lieu qu'ils dénom-
mérent '"Semo-Semo'. Le bambou acéré qui leur avait servi d couper
le corps fut jeté un peu plus loin d Lowkweriya. Les deux fréres et
leur mére partirent ensuite vers le Nord de 1'%le (1).

Ils détruisirent avant tous les jardins et la maison qu'ils
avaient élevée, puls ils atteignirent le pays du groupe Yowurninamate
et le territoire du clan Namiptulap. Ld, ils décidérent de se fizer.
Ils y habitent toujours, dans une grotte peu accessible du rivage

S

que la mer envahit d marée haute : Dankét.

Tout homme de 1'Ouest de l'Zle se doit d'avoir rendu visite
4 cet endroit, au moins une fois dans sa vie. L'entrde de la grotte
est gardée par une pierre dressée qui représente un guerrier du nom
de YAPUM, veillant sur la sécurité de KASASOW et KANTAPNIN. A 1'intérieur,
deux hautes pierres dressées représentent les héros du cycle mythique.
Leur meére est située plus haut, dans un endroit que l'on considére
comme sacré. Lorsqu'elle arriva au bout de sa route 4 Dankét, celle-

.

el en effet avait dit d ses deux fils :

- "Je suis trop vietlle et devenue laide. Laissez-moi me cacher, je
ne veux plus que personne ne me voie'.

La pierre de la mére est au-dessus de celle de ses fils,
dans un endroit secret et humide, d'ou 1'eau tombe goutte aprés goutte
Jusqu'aux visages de ses deux fils, comme le faisait autrefois le
lait qui sourdait d’elle pour les nourrir. Ces gouttes sont les larmes
de la mére.

On remarque au pied des deux statues des arétes de poissons,
vestiges des repas pris par KASASOW et KANIAPNIN. La nuit, ils sortent
en effet pour pécher ; leurs lignes de péche sont représentées par
des stries sur le réeif tout proche.

Dankét est un lieu secret, mais dont toute 1l'ile connait
l'existence et sur lequel régne un magicien du nom de NOWKAHUT. Tl
est le maltre de toutes les magies de guerre ; il peut, en officiant,
réveiller les pouvoirs de guerre qui sont condensds d Dankét autour
des pterres de KASASOW et KANIAPNIN. On dit aujourd'hui 4 Tanna que,
lorsque la guerre du Pacifique faisait rage, les hommes de la Coutume
se rendirent d Dankét pour en réveiller les pouvoirs et donner la
victoire 4 leurs allids américains.

(1) Depuis, Lowkweriya est considéré comme le lieu-souche & partir
duquel se sont distribués les bambous dans le reste de 1'ile et ce
groupe fournit également les chirurgiens de la Coutume, en particulier
ceux qui opérent pendant les cérémonies de circoncision.
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Par la grotte toujours veillée par YAPUM et par le magicien
NOWKAHUT, le mythe de SEMO-SEMO reste une histoire familiére pour les
hommes de Tanna, historiquement perdue dans la nuit des temps, mais
géographiquement proche par la force et la présence vivifiante du lieu.

II. LE MEURTRE FONDATEUR.

Le mythe de SEMO-SEMO est sans doute l'un des plus beaux et
1'un des plus riches de Tanna : on peut le considérer comme le mythe
fondateur par excellence : le meurtre rituel de l'origine fonde en effet
1'organisation sociale et la division territoriale de 1'ile.

Les cycles mythiques précédents avaient déja donné les pre-
miers traits de l'armature sociale, mais ces mythes initiaux sont une
série d'épisodes géographiques fragmentés, allant de pierre en pierre
et de lieu en lieu, justifiant tel ou tel pouvoir local, mais n'ayant
pas de prétention & fonder globalement la société. Avec le mythe de
SEMO-SEMO, on a au contraire une vision géographique totale de l'espace
politique de 1'ile, en méme temps que l'explication cohérente de ses
divisions.

Selon cette méme tradition, c'est aprés le meurtre de SEMO-
SEMO qu'apparaissent les hommes tels qu'ils existent & l'heure actuelle.
Jusqu'alors ils faisaient partie des &tres magiques animés, & la fois
pierres, oiseaux ou habitants des mers, passant indifféremment d'une
apparence a l'autre et se déplagant librement dans 1l'espace. Avec la
création des territoires de pirogue, tous ces &tres deviennent des hommes;
ils héritent d'une identité symbolique et de racines qui les fixent &
un territoire et dés lors ils ne peuvent plus changer d'apparence physi-
que, pas plus qu'ils ne peuvent évoluer librement dans l'espace. L'iden-
tité va de pair avec la localisation : &tre homme, c'est &tre de quel-
que part ; ce point est fort bien mis en valeur par le mythe.

Littérairement, le mythe de SEMO-SEMO se décompose en trois
parties : la renaissance de la société gréce a la femme qui, en secret,
reconstitue le monde et prépare ses enfants 3 la guerre ; le combat dra-
matique avec le géant, sorte de conte épique ol le courage et l'intelli-~
gence de KASASOW et KANIAPNIN arrivent & abattre la force brutale de
SEMO-SEMO ; enfin, le partage terminal du cadavre de SEMO-SEMO qui en-—
gendre les hommes, leurs territoires et leurs noms. Tout au long de ce
récit, la poésie et l'émotion transparaissent; les conteurs qui ont le
droit de le livrer le font en ménageant leurs effet : la mére et ses
deux fils sont considérés sur le rivage Ouest comme la mére et les péres
du peuple de Tanna et leur ultime recours contre tout danger extérieur
qui viendrait & nouveau le menacer.

Un autre trait surprenant dans ce mythe est le r8le central
dévolu & la femme. Les héros civilisateurs en Mélanésie ou en Polynésie
sont des hommes -du moins en général- ; ici le rd8le principal est tenu
par une femme. Cette tradition "féministe" est rare au Vanuatu, parti-
culiérement dans les sociétés du Centre et du Sud & forte inflexion
patrilocale.
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1) LE ROLE DE LA FEMME.

Pour les conteurs d'Ipal, la mére de KASASOW et
KANIAPNIN n'a pas de nom propre. Elle apparalt comme le symbole méme
de la féminité et la substance de la fonction maternelle (1). Par la
femme, la société des hommes, non seulement revient & la vie, mails en-
core elle se recrée.

Le mythe raconte ainsi les gestes créateurs de la mére. Aban-
donnée enfant au milieu des herbes, elle retrouve d'elle-méme les gestes
qui assurent la survie en cas de famine et la communion avec les forces
magiques des plantes et des pierres. Elle fait jaillir le feu, apprend
a pécher, invente les procédés culinaires traditionnels comme celui du
lap-lap. Bref par son génie propre, elle découvre les chemins de la sur-
vie, de la civilisation et des jardins d'ignames.

Le lieu ol habite la femme est proche du littoral et celle-
ci vit en symbiose avec la mer, Cela n'est pas non plus un trait sans
importance : dans les traditions orales du rivage Ouest, la mer est con-
sidérée comme la matrice vivante d'olh les pierres et les hommes ont sur-
gi. C'est en jouant avec une liane qu'elle trouve en se baignant dans
la mer qu'elle est fécondée : les hommes de Tanna, venus de la mer, vont
renaitre de la mer.

Mais c'est surtout en élevant ses deux fils que la femme se
conduit en véritable "héros civilisateur" : en éduquant ses fils, elle
fonde la société future. Son premier geste est de leur apprendre & chas-
ser et & pécher, puis de les circoncire. Des hommes de Tanna, elle
fait d'abord des guerriers. La seule justification connue a la pratique
de la circoncision dans Tanna est cette référence au mythe : aucune autre
raison n'est donnée, si ce n'est que la mére marque 1la dans la chair
de ses fils le signe de leur condition virile et les initie & leur réle
social. La période de claustration au sein d'un nowankulu (barriére de
roseaux), puis le repas d'igname & la sortie de cette période d!'isolement
sont toujours aujourd'hui les moments forts du rituel de circoncision.

En dehors de cette fonction initiatique, la mére enseigne a
ses fils la fabrication de la pirogue et l'art de la navigation, la
construction des maisons, la culture des jardins, elle fonde avec eux
des rituels sociaux, notamment le repas funéraire, les parures rituel-
les et les pratiques magiques qui précédent la guerre. Bref elle donne

a3 ses fils les premiers termes du patrimoine culturel.

La mére reste encore essentielle dans cette partie du récit
qui raconte la mise & mort de SEMO-SEMO. C'est elle qui prend l'initia-
tive du défi a SEMO-SEMO et qui décide de la tactique et du choix du
terrain. Le nom de la colline WUHNGIN rodi nekam iken, ou elle allume
le feu qui va faire venir SEMO-SEMO est significatif : la mére & ce mo-~-
ment n'est plus seulement une femme, elle est WUHNGIN, le Dieu de Tanna,
Dans le mythe, les pouvoirs et les actes de la mére se confondent avec
ceux du Dieu primordial.

(1) GUIART (1956), dans la version qu'il a recueillie du méme mythe,
fait état du nom de la mére des deux gargons : NALEYA. Mais & Ipal méme,
la mére reste un terme générique.
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Tout au long du combat, son rfle sera décisif, encourageant
ses fils, insultant le géant que la colére aveugle et agitant des ro-
seaux en signe de mort. La femme apparait bien ici la compagne et l'ins-
piratrice des guerriers ; dans le combat qu'elle a osé engager, c'est
elle qui donne aux hommes le courage de l'entreprendre et l'intelligence
de la ruse ; la victoire de ses fils sera la sienne.

2) LES GUERRIERS.

Les guerriers, en appliquant la stratégie que leur
a indiquée la femme, n'engagent pas un combat de front qui leur serait
fatal ; face a la force brutale, ils jouent la ruse. De multiples coups
seront nécessaires pour abattre le géant et ils ne sont que deux & pou-
voir les porter. Dés lors la ruse de guerre s'apparente un peu & celle
du dernier des Horace affronté aux Curiace : il s'agit d'étirer le théé-
tre des opérations, pour qu'au cours de la longue poursuite qui va s'en-
suivre, les coups qui ne pouvaient &tre assenés en une seule fois puis—
sent 1'8tre successivement. SEMO-SEMO, percé de coups multiples, rendu
fou par les insultes de la femme, essouflé par sa course, finira alors
par succomber.

La nature de la guerre mélanésienne se dévoile ainsi : il
s'agit moins d'affrontements frontaux que de tactique et de ruse. Dans
ces combats d'embuscade, ol la connaissance préalable du terrain joue
un rdle essentiel, ce n'est pas nécessairement le plus fort qui 1'emporte,
mais le plus intelligent.

KASASOW avait peur, son nom l'indique. Il était pourtant l'ai-
né, mais c'est son frére cadet qui lui insuffle le courage et en fait
le conduit. Cette dialectique ainé/cadet se retrouve dans bien des my—
thes mélanésiens, notamment dans celui de TAGARO dans le Nord de 1l'Ar-—
chipel, ou le frére cadet doit toujours compenser la bétise, la malveil-
lance ou la l&cheté de ses fréres ainés. Ici, le rapport est plus sub-
til. KASASOW est en avant et par principe le chef, mais celui qui le
pousse & agir et exerce le pouvoir réel se trouve derridre, dissimulé
par l'ombre de son ainé. Cette dialectique se retrouve dans bien des
aspects de la "chefferie" dans la soci&té traditionnelle : 1'homme qui
représente le pouvoir public agit pour le compte d'un autre qui le pous-—
se en avant: les "chefs" réels de Tanna se cachent et sont rarement ceux
que l'on désigne en tant que tels.

Cet acte de mise a mort, dont va surgir la société des hommes,
illustre dans une certaine mesure l'hypothése du "meurtre fondateur"
développée par GIRARD (1972); le geste initial de violence donne en ef-~
fet un fondement sacré a l'organisation sociale. SEMO-SEMO apparait bien
comme la victime, malfaisante sans doute, mais victime quand méme, dont
la mise a mort permet la construction sociale, puisque c'est de son ca-~
davre méme que jaillissent les pirogues de Tanna. L'fle entiére est di-
visée, mais elle est réunie en une communaufé organique par l'acte de
violence fondatrice qui se trouve & son origine.

Les hommes de 1'Ile participent & l'esprit de la victime qu'ils
se sont partagée et qu'ils ont mangée ; ils en sont les héritiers, leur
vie méme a jailli d'une mise & mort qui é&tait nécessaire. Mais au-deld
du meurtre rituel, la société surgit aussi d'un nouveau niel, d'un parta—
ge généralisé, créateur de l'alliance.
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3) LE NIEL FONDATEUR.

a) La création des territoires.

Le récit et la chanson de SEMO-SEMO se concluent
par la litanie de noms de groupes nés du partage du corps du géant.
A chacun de ces noms, les premiers étant cités seuls, les suivants deux
par deux, est associé un groupe de résidence désigné par un nom généri-
que et par un lieu central & partir duquel se définit un territoire.
Ainsi surgirent les différentes pirogues de Tanna et la vision territo-
riale qui est & la base de l'organisation sociale de l'espace. La piro-
gue unique est donc devenue multiple : chaque nom "levé" par KASASOW
et KANIAPNIN correspond & un territoire. L'espace n'est plus dés lors
une structure ouverte, mais un monde compartimenté et contrdlé par un
systéme de territorialité.

La tradition relevée 2 Ipai donne le nom d'une vingtaine de
groupes locaux associés deux par deux, on renvoie ensuite aux autres
grands yimwayim pour connaitre la suite de 1'énumération. Les niko ou
pirogues mémorisées par Ipal sont les suivantes

Bukyemlalen : Nom contracté des groupes Bukya et Laline, qui regurent
le morceau de chair, buklem, partie musculaire située entre les deux
omoplates. Ces deux groupes font & 1l'heure actuelle partie du groupe
plus large des Taniru (Lowkatail).

Kahonaporio : Nom contracté des groupes locaux : Kaho (rats) qui regu-
rent le rat mangé par SEMO-SEMO et des Naporio, qui regurent le cou de
SEMO-SEMO. Ces deux groupes font a l'heure actuelle partie du groupe
des Lewinu.

Yewanemenek : Nom contracté désignant le groupe des Yewane (Itunga) qui
regut la cuisse de SEMO-SEMO et celui de Nemenek (Loaneai) qui recgut
la poule contenue dans les boyaux de l'ogre.

Nekiiryowanemita : Nom contracté désignant les Nokurne, qui regurent la
nuque (nekiir) (1) de SEMO-SEMO et les Yowanamitane, qui recgurent le sang
de la tortue que l'on retrouva dans le corps du géant.

Nakayelow : Nom contracté désignant les Nakane (Imanaka) et les Yalone
(Imayelow).

Naikoyap : Nom contracté désignant les Naine et les Koyapne, groupes
riverains des White-Grass. Ceux-ci auraient regu ensemble une partie
de l'estomac de SEMO-SEMO, sans doute en référence au rdle de distri-
buteur des nourritures que leur attribue le mythe des White-Grass.

Ya'lir—rakat : Nom contracté désignant les Ya'une et les Rakatne, groupes
du Centre Brousse ; les Ya'une regurent les muscles porteurs du dos et
les Rakatne un morceau d'épaule et de poitrine.

(1) Une autre tradition attribue aux Nokiirne, les kiir, c'est-a-dire

les poux que l'on retrouva sur la téte de SEMO-SEMO ; mais il semble
qu'il y ait 13 confusion avec la pierre Kiir, qui s'est immobilisée sur
le territoire Noklirne lors de l'errance des kapiel et qui signifie "poux"
et nekiir qui signifie la nuque.
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La litanie des pirogues de Tanna se poursuit : chague groupe
de résidence se prévaut en principe d'un morceau du corps du géant ou
de l'un des animaux ou des nourritures que l'on retrouva dans ses boyaux;
ainsi les Taniru (Lowkatai) regurent-ils un morceau de lap-lap de l'igna-
me iru, les Nalhyaone (Lamlu) revendiquent le créne de SEMO-SEMO, les
Namasmitane (Lowkhamal) la ceinture rituelle d'un homme qui avait été
mangé (namas signifiant ceinture) imprégnée du sang de l'ogre (mitane),
d'oll le nom de "Namasmitane" (le sang de la ceinture). Les Kliakitne
regurent la roussette contenue dans les boyaux, les Wuyangne du Nord
de 1'fle (Lownapilruan) le poisson blanc wuyang, etc... Dans ce partage,
certains groupes regurent des parts moins nobles, ainsi ce groupe qui
regut le contenu des intestins de SEMO-SEMO et dont on dit ailleurs
qu'ils tiennent leur origine des excréments du géant. Le groupe des
Napangne (napang signifiant trou) est associé & l'anus de SEMO-SEMO,
etc...

D'autres sont par contre mieux lotis : le Nord entier est as-
socié au coeur de SEMO-SEMO, regu par le groupe des Nomtowasne. les
Kasarumene (White Sands) sont associés aux muscles porteurs du dos, ce
qui les identifie comme un groupe charniére, porteur de valeurs fonda-
mentales, le dos étant & Tanna considéré comme ce qui soutient le reste
du corps, valeur qu'ils partagent du reste avec les Nakushne et au
Centre Brousse avec les Ya'une. Ipai, gardien du mythe, & tout seigneur
tout honneur, s'identifie aux intestins de SEMO-SEMO, c'est-a-dire a
ce que l'on considére comme la puissance vive et la racine magique de
1'étre. Ce groupe est dés lors le seul & porter le nom de "Semo-Semo",
ce qui l'identifie & 1'&tre méme de sa victime.

La liste des groupes nés du partage du corps de SEMO-SEMO
pourrait ainsi se prolonger. Nous avons pu dénombrer et cartographier
avec H. GORON, 116 groupes locaux possédant un territoire précis et bien
délimité qui, dans leur principe, renvoient tous au mythe de SEMO-SEMO.
Ces groupes constituent le cadre territorial de 1'fle (voir carte hors-
texte n.2).

Certains de ces groupes forment de véritables confédérations
de clans patrilocaux, constitués sur des étendues territoriales pouvant
aller jusqu'd 2.000 hectares, ainsi sur la céte Est, les Kasarune (1.999
ha), sur la cdte Sud-Ouest, les Nakuramine (2.602 ha) et & plus forte
raison au Centre-Nord le vaste "pays'" des Imaneuhne (3.792 ha). Par con-
tre de nombreux groupes, en particulier sur la c&te Ouest, se constituent
a partir de territoires beaucoup plus petits : 100 ha et parfois moins.
3i 1'on fait une moyenne, la décomposition des groupes territoriaux de
Tanna, selon leur superficie, refléte la prédominance des superficies
comprises entre 100 et 300 ha :

TABLEAU 5 : La répartition des pirogues de terre selon leur superficie.

Nombre de pirogues s'étendant sur moins de 100 ha :v.eveeev... 21

Nombre de pirogues dont la superficie est

comprise entre 100 et 300 ha.i.veervransssssnenvsnssessesncees 44
" 300 et B00 haeeveeereesosonssnassasssonsssaaess 17
" 500 et 700 haeiuerenernnnsosssonnsssnnnsoannaas 12
M 700 €t 900 ha.ieeieeiirateriaatenannearaanneaas 10

" 900 et 1.900 ha....... ceertectteeantnsasacaoness 9
Nombre de pirogues dont la superficie est
supérieure &4 1.900 ha...vvveuernnns Cheaaseesessestaeaenna veees 3
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72 niko sur 116 ont donc une superficile inférieure & 500 ha,
une douzaine ont plus de 1.000 ha. L'examen de la carte des pirogues
révéle par ailleurs un éclatement géographique des pirogues sur le riva-
ge Ouest, au coeur des territoires qui détiennent l'histoire de SEMO-
SEMO et a l'inverse un regroupement avec des territoires beaucoup plus
vastes sur la cbdte Est et au Sud. Tout se passe comme si la fragmenta-
tion territoriale avait été plus accentuée sur les lieux-mémes ol elle
s'élaborait ; inversement le processus se distend en mailles beaucoup
plus grossiéres au fur et & mesure que l'on s'éloigne d'Ipai.

Le mythe de SEMO-SEMO, considéré dans toute 1l'ile comme une
sorte de pacte culturel, fait partie du patrimoine du rivage Ouest
et de la phratrie KOYOMETA. Il est & ce titre jugé moins signifiant
par les gens du Sud ou de la clte Est, mais 1l'organisation territoriale
qui en découle se suit dans toute 1'ile,

b) Le nom et le lieu.

En partageant le cadavre de la victime, KASASOW
fait de chacun de ses morceaux une nourriture sacrée qui va créer les
hommes. L'homme prend alors son apparence définitive : il regoit un nom
propre et un lieu. La conjonction établie entre le nom des hommes,
natingen, et le lieu, iken, est a la base de toute la construction so-
ciale. Jusque-1a les hommes ne portaient que des noms de pierres, de nour-
ritures ou d'animaux ; ils étaient sans personnalité propre et se confon-
daient avec l'univers magique originel.

En nommant ses fils, la mé&re fait d'eux des hommes au sens
plein ; en nommant les "pirogues", ceux-ci personnifient les territoires
en méme temps qu'ils partagent le cadavre de SEMO-SEMO. Dans ce méme
geste, ils créent simultanément les hommes et leurs lieux et les atta—
chent indissolublement.

Chacun des noms d'hommes de Tanna correspond & un titre qui
délivre une identité en référence & un lieu d'origine. La symbiose entre
le nom et le lieu apparalt ainsi comme la pierre d'angle sur laquelle
se batit la société traditionnelle. En attribuant & chaque nom un ter-—
ritoire physique, un ima, KASASOW et KANIAPNIN ont créé la pirogue,
le niko, c'est-a-dire le cadre social. L'unité originelle de la premidre
pirogue est donc brisée, mais elle renalt dans chacune des pirogues et
dans la relation d'homothétie et d'alliance qui relie chacune d'entre
elle & ses voisines.

Cette division territoriale a pour premier effet de réguler
la répartition des hommes dans l'espace. Dans un second, elle lie l'es-
pace social & l'espace territorial : les hommes peuvent se multiplier,
se diviser ou se regrouper, les patries de terre dont ils ont héritées
sont & jamais inscrites dans le sol par la confluence des creeks, les
séparations des lignes de créte ou la position des rochers. Les terri-
toires de pirogues créés par le mythe forment une matrice de fondation,
a la fois géographique et sociale, qui incorpore les lieux et les noms
des hommes dans une structure spatiale intemporelle rejetée & l'aube
des temps magiques.
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Enfin, en appelant les noms de niko deux par deux, KASASOW
et KANIAPNIN ont jeté les bases d'une relation d'alliance privilégiéé.
Les "Nakayelo" sont par exemple double, mais en mé&me temps un ; ils
fonctionnent comme deux groupes locaux indépendants : les Nakane, d'un
cdté, les Yelone, de l'autre, mais ils peuvent éventuellement se rempla-
cer en cas de disparition de l'un et unir leurs forces politiques ou
magiques pour l'accomplissement d'un projet commun. L'un est en effet
la réplique et le complément de l'autre. Chaque homme Nakane est a la
fois Yelone et inversement : cette alliance des niko l'un avec l'autre
sur la base du voisin le plus proche indique le partenaire privilégié
dans la relation d'alliance et d'une manigre plus générale la nécessité
pour chacun d'entre eux de nouer un tel type de relation.

Cette association des niko crée un réseau d'alliance qui, de
proche en proche, parcourt l'ile entidre ; les groupes voisins ainsi
jumelés se déclarent fréres et s'interdisent entre eux des actes de
guerre. L'alliance ainsi instituée n'a pas d'autre fondement que le my-
the. On la retrouve partout sur 1'fle : ainsi les deux grandes confédé-
rations de White Sands : les Kasarumene et les Nakushne sont-elles unies
sous le nom commun de Nakush-Kasaru et les Nelpahimine et les Nakwiyamine
le sont sous le nom de Nelpahinakwiye dans la région du Lac Siwi, etc...
Mais le jumelage n'est pas obligatoire ; certains niko ont été nommés
seuls, comme les Nalhyaone ou les Yenkahi. Il ne semble pas que cette
différence ait correspondu & une zone géographique particuliére ou a
un ordre d'alternance.

Le partage du cadavre de SEMO-SEMO est le dernier acte d'un
ensemble mythologique dont il constitue le dénouement. La société en
ressort divisée, fixée dans un ordre territorial, mais unie par des
relations d'alliance qui en font une unité organique. Elle n'est ni con-
flictuelle, ni divisée en amis et ennemis ; la société des pirogues
ordonne l'espace en le nommant plus qu'en y créant des coupures profon-
des. Dans ce sens, le mythe de SEMO-SEMO achéve la mise en forme du
monde commencée par WUHNGIN.

IIT. LA SOCIETE DE LA NEFRO.

1) LA SOCIETE INDIVISE.

La socilété qui nalt du meurtre de SEMO-SEMO renvoie
au temps mythique originel, pénétré de magie et d'harmonie. Ce temps,
que toute 1l'Ile considére comme son '"paradis perdu", continue celui de
la fondation, c'est encore celui de la Nepro.

Pour les hommes de Tanna, le mot de Nepro évogue le temps de
la société indivise et &galitaire. Les groupes masculins gardent le
territoire, les groupes féminins nourrissent les premiers : il n'y a
pas de structure politique au-dela de cette organisation simple. Chaque
pirogue est l'égale et l'alliée de sa voisine ; les territoires sont
associés les uns aux autres dans une relation de chainage dont le réseau
fait le tour de l'iIle. Cette société unie est une société sans guerre
au temps de la Nepro, dit-on "les hommes n'avaient pas d'armes de guerre,
ils Jouaient seulement en bandes qui se jetaient les unes les autres
des brins de fougere'. Bref, cette société simple est bien celle idéale
de la fondation mythique.
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Si les pirogues sont égales, les hommes au sein de la pirogue
sont complémentaires les uns des autres : la seule structure de relation
gul les réunit est celle de la dimension horizontale de 1'é&change, ol
tout ce qui est regu doit &tre rendu dans les mémes termes. A cette épo-
que, ni le kava, ni le cochon n'existaient encore, la seule nourriture
sacrée du temps des origines était la tortue marine (yao) ; autour dlelle,
la société se structurait dans de nouveaux échanges qui reflétaient son
organisation.

2) LA SOCIETE DE L'ECHANGE.

Deux des grands rituels actuels de la Coutume ren-
voient & la $ociété de la Nepro. Le premier, c'est le niel, c'est-a-
dire le partage de la nourriture avec les alliés ; le second, le
partage de la nourriture sacrée de la tortue (yao).

a) La Coutume du niel

Tous les grands mythes fondateurs de Tanna se ter-—
minent par un niel : Kooman répartit ainsi les nourritures aux premiers
hommes-pierres de 1'Ouest, MWATIKTIKI fit de méme dans 1'Est de Tanna,
KASASOW et KANIAPNIN répartirent les territoires en partageant les mor-
ceaux d'un cadavre. Le niel, c'est littéralement le “"tas", soit un empi-
lement de nourritures que 1l'on offre & ses alliés. Ceux—-ci se répartis-
sent les dons qui leur sont faits, étant entendu qu'ils devront rendre
plus tard un niel de valeur égale.

Le niel n'implique donc en principe ni profit matériel, ni
gagnant, ni vaincu : la dette, ce puissant mécanisme de stratification
sociale des sociétés a grades du Nord de l'Archipel, n'existe pas dans
la premiére société de Tanna. On rend strictement ce gque l'on a regu,
on donne tout ce que l'on a et l'on attend de méme de la part de son

allié ; au fond, c'est un comportement de type potlatch.

Les niel portent le plus souvent sur une nourriture spéciali-
sée ; on fait par exemple un niel d'ignames contre un niel de tarcs, de
bananes, de canne & sucre ou de poissons, etc... Le groupe qui posséde
les magies de fécondité des ignames offre ainsi toute une récolte de
grandes ignames & un groupe qui posséde par exemple la magie de reproduc-—
tion des taros et inversement. Dans la pratique, le niel réunit souvent

des clans du bord de mer a des clans de montagne.

L'aspect esthétique apparailt, dans ce rituel d4'échange, primor-
dial : le groupe qui invite son allié sur sa propre place de danse décore
entidrement celle-ci par les présents qu'il lui offre : les ignames (ou
tout autre produit) sont alors déposées en tas gigantesques sur le milieu,
tandis que tous les banians qui s'élévent sur la bordure ruissellent
d'ignames emmé&lées qui chutent en longues tresses des plus hautes frondai-
sons. Aujourd'hui, des dons de cochons accompagnent les niel agricoles.
Cette vaste cérémonie d'échange est & la base de l'alliance politique ;
elle se cldture par des danses qui durent toute la nuit, chacun des deux
réseaux d'alliance se succédant jusqu'ad 1'aube sur la place de danse.
Toutes les grandes danses de Tanna trouvent ainsi leur origine dans la
coutume du niel qui exalte la fertilité magique des jardins de Tanna (1).

(1) Un niel d'ignames eut lieu en 1980 & Loanatom ; c'était le premier
niel que l'on faisait dans cette région depuis le début de la christia-
nisation. il réunit des groupes John Frum et des groupes paiens voisins.
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b) La société de la tortue.

Le rituel supréme de la premidre société de Tanna
porte sur le partage de la nourriture sacrée de la tortue marine (yao).
Seuls certains des groupes du rivage possédent en effet les pierres ma-
gigues qui permettent la capture des tortues dans les baies ol elles
ont coutume de venir épisodiquement pondre leurs oeufs. Ces groupes de
magiciens du rivage opérent alors pour le bénéfice des plus grandes
places de danse qui poss&dent le droit & la cuisson de 1l'animal (BONNE-
MAISON, 1979).

La tortue capturée fait alors l'objet d'un rituel d'échange
et de partage qui resserre l'alliance des groupes locaux et refléte
les niveaux de préséance : le groupe qui capture la tortue le fait sui-
vre en effet vers la place de danse qui 1l'a commanditée, en suivant la
régle stricte des chemins d'alliance ; celle-ci transite alors de lieu

en lieu, payée & chaque étape par un don équivalent (aujourd'hui un co-
chon glabre) jusqu'au groupe qui détient le droit de cuisson (1).

La b8te est alors sacrifiée : son créne (tankapa), réceptacle
de son pouvoir magique et sidge de son intelligence, est donné a l'ainé
du clan des yani niko qui la mange en secret, s'investissant ainsi du
pouvoir de décision et de 1l'intelligence de l'animal sacré. Le corps
de la tortue est ensuite partagé en cing parts : chacune des jambes et
des épaules est donnée & 1l'un des groupes alliés, en suivant les quatre
grandes routes qui partent de la place de danse ; le dos central de la
béte enfin, sidge de sa force vitale, est consommé en "“lap-lap" a 1'in-
térieur du groupe qui l'a fait cuire. Ce "lap-lap" magique est appelé
numanim, ce qui signifie le "sang de la tortue" ; ne le mangent que les
"fréres" qui partagent le méme territoire.

Le partage de la tortue exprime le partage de l'alliance ;
le "repas du sang" est réservé aux membres du groupe local -celui de
la pirogue-, le ''repas des jambes" est offert aux alliés, enfin le "repas
de la t8te" est le privildge de l'ainé ou du membre le plus influent
du clan fondateur des "premiers hommes", autrement dit le yani niko en
fonction.

Par la consommation rituelle de la tortue et son partage,
la société de la Nepro affirme donc une premiére ébauche d'organisation
sociale : la hiérarchie politique se précise au bénéfice des yani niko,
des directions d'alliance indiquées par les suatu, ou routes tradition-
nelles, se dessinent, enfin la cohérence territoriale se conforte par
le partage du "sang'" de la tortue.

Aucun mythe connu n'est & l'origine du cérémoniel de la tortue;
il parait &tre trés ancien et 1ié & la plus ancienne mémoire de 1l'Ile.
Dans 1'Est de Tanna, on affirme que les tortues furent apportées dans
la pirogue de MWATIKTIKI en m&me temps que les premidres nourritures,
mais & 1'Ouest, la tortue est considérée comme un animal sacré qui pré-
existe a l'homme et fait partie du tissu magique originel. La tortue

(1) Dans certains cas, notamment lorsqu'une tortue a &été capturée sans
8tre payée a l'avance par un autre groupe, la b&te vivante est laissée
libre de son destin ; on la laisse s'engager elle-méme vers la route
qu'elle se choisit pour &tre sacrifiée.
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dans ce cas est associée & WUHNGIN ; en la mangeant, on mange WUHNGIN,
on communie ainsi avec la force sacrée originelle. Il semble bien que
1'on se trouve, avec le culte de la tortue, devant l'un des plus anciens
cultes de l'humanité océanienne ; des signes anciens de celui-ci se re-
trouvent d'ailleurs dans le monde indo-océanique insulaire (NEVERMANN,
WORMS et PETRI, 1972).

3) LE POUVOIR ECLATE.

Lors du partage de la tortue, les clans yani niko
affirment bien leur préséance sur les clans naotupunus : ces derniers
cuisent en effet la tortue pour les premiers qui la répartissent en-
suite vers les alliés politiques. On ne peut toutefois encore parier
de véritable "chefferie". Le pouvoir dans la société de la Nepro ren-
voie en effet toujours aux lieux de fondation, aux '"stamba'

En dehors du pouvoir de gardien du territoire gu'exerce l'ainé
des yani niko, le pouvoir est généralement éclaté entre autant de domai-
nes magiques qu'il existe de lieux sacrés. Ces lieux multiples finissent
dang la pratique par s'égaliser les uns les autres, si bien que la so-
ciété de la Nepro est en définitive une société au pouvoir é&claté ,

Ce trait confirme dans une certaine mesure la premié&re impres-
sion de COOK et de ses compagnons, lorsqu'ils décrivirent Tanna comme
une "société sans chef". Les hommes des territoires de pirogues sont
en effet libres et pratiquement &gaux pour autant qu'ils assument le
destin et 1l'héritage des lieux dans lesquels ils s'enracinent : chacun,
dans la mesure ou il a un lieu magique ol se référer, posséde une par-
celle du pouvoir sacré et partant une dignité, voire un statut "aristo-
cratiquettcomplémentaire de ses alliés.

Parallélement, les relations d'antériorité qui, de lieu en
lieu et de pierre en pierre, font revenir aux lieux de fondation des
pouvoirs, ne tissent pas véritablement,une relation de pouvoir politique.
Celui qui est a la "souche' d'un pouvoir est en effet seulement le ''pare"
d'une relation qui se poursuit ensuite librement dans l'espace de 1l'ile,
selon les enchalnements d'alliance. Chaque maille du réseau est en effet
tout aussi indispensable qu'une autre pour que la relation puisse se
continuer et chacune constitue en soi une "sphére d'autonomie!.

En répartissant leurs pouvoirs dans les lieux, les hommes de
la société de la Nepro ont donc détruit toute forme possible de pouvoir
central : ils ont fait de leur espace un nouveau tissu de nexus dont
chacun des noeuds est en pratique autonome et solidaire des autres.

Les seules relations qui réunissent les différentes mailles politiques
de cette société du réseau, celle du niel et celle de la tortue, sont
d'essence égalitaire, elles n'impliquent nt allégeance, ni forme quel-
conque de domination ; le respect des antériorités, la réciprocité des
échanges et la fidélité aux cheminements de l'alliance sont ses seules
lois.
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4) LA NEPRO, MYTHE OU REALITE ?

Ce temps de la Nepro est-il un simple produit du
réve des conteurs, une reconstitution idéale du temps des origines ou
bien correspond-il & une époque lointaine oli régnait 1l'indivision et
oli les hommes venus des mers n'avalent pas encore jeté les bases d'une
construction sociale hiérarchisée ?

Dans toutes les traditions orales de 1'fle, le mythe de la
Nepro est représenté comme le temps de la "vraie Coutume", un temps
idyllique, sorte de symphonie pastorale et "paradis perdu", ol chacune
des traditions locales cherche & plonger ses racines. Ce mythe n'appa—
rait donc nullement comme une tradition morte ou comme le simple et va-
gue rappel d'une origine lointaine qui ressortirait du domaine du réve.
Pour ceux qui se réclament de la Coutume, l'espace magique surgi au
temps de la Nepro, ses divisions en territoires de pirogue, ses pouvoirs,
ses rituels du niel ou du partage de la tortue, restent des réalités
vivantes. Les pierres, les lieux sacrés témoignent de l'existence de
ce temps originel.

Le peuple de Tanna, en s'affirmant comme un peuple de "lieux",
s'affirme aussi comme un peuple de la mémoire ; le contrfle de la durée
s'effectue en effet par l'espace : par la mémoire des lieux, le souvenir
du passé se conserve vivant. Rien de réel n'existe s'il n'a pas un lieu
pour le porter et en conserver la trace. L'imagination, quand elle re-
construit le monde, ne peut donc dériver trop loin de cette forme d'écri-
ture objective que représente le paysage des lieux et de la mémoire.

La Nepro, dans la mesure ol elle n'est pas "en 1l'air", mais inscrite
dans la terre et & ce titre reconnue par tous, correspond immanquablement
a une réalité sociale.

Par ce systéme de mémoire collective enracinée dans des sites,
la société de Tanna n'oublie rien. Les nouveaux pouvoirs, les nouvelles
interprétations du monde sont accueillis et donnent lieu & de nouveaux
géosymboles qui se surimposent aux premiers sans les détruire : 1'espace
devient ainsi le langage de la genése culturelle.

5) LE "PANIER SECRET"

Le yimwayim d'Ipai qui garde le mythe de SEMO-SEMO fut creusé
et aplani & mains d'homme au pied des grands banians qui portent le nom
de ses ancé@tres. Ipal signifie "plonger" : le lieu plonge en effet dans
la terre, source de tous les pouvoirs et de toutes les magies. Cette
position éminente ne pouvait pas ne pas se manifester 3 nouveau dans
les possibilités d'explication offertes par le mythe de SEMO-SEMO. Le
mythe conserve en effet un sens caché, un "panier secret", comme on dit
a Tanna.

On se souvient que KASASOW et KANIAPNIN, découpant le cadavre
du géant, avaient fait deux tas : dans l'un, les morceaux du corps em—
pilés, dans l'autre ses intestins fumants d'ol sortirent les 8tres vi-
vants et les nourritures qu'il avait consommés. Lorsgu'ils eurent achevé
le partage, il ne restait plus que les intestins vides et le bambou
qui avait servi a découper le corps.
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Les boyaux du géant restérent & Ipai, mais dans une partie
aussi essentielle du corps d'un &tre comme SEMO-SEMO, des pouvoirs
ultimes ne pouvaient pas ne pas avoir été déposés. De fait, les hommes
d'Ipai revendiquent avoir trouvé 13 les deux symboles du pouvoir poli~
tique & venir : la kweriya, ou épervier, dont les plumets ou aigrettes
cérémonielles se portent lors des rituels et des danses ; la tut, ou
ceinture rituelle, dont les couleurs et le dessin varient selon le sta-
tut de chacun et qui est la marque du pouvoir sur les hommes. On dit
en effet que le chef marche devant et que les hommes du commun, les
yolatkoken, marchent derriére en tenant sa ceinture ou plus exactement
tirés en avant par la force de sa ceinture. Ces deux attributs sont
les symboles du nouveau pouvoir, celui de la société qui va succéder

a celle de la Nepro.

Dé&s lors SEMO-SEMO ne pouvait pas &tre un yarimus, comme le
croient encore la plupart des habitants de 1'Ile. Ceux d'Ipai savent
que SEMO-SEMO portai*t dans ses boyaux la substance sacrée de nouveaux
pouvoirs et que par 13 il était un &tre magique associé a l'esprit du
dieu WUHNGIN. Dans cette perspective, il ne pouvait pas &tre autre
chose que la face humaine de l'animal sacré de WUHNGIN, c'est-a-dire
une tortue géante.

Que les gens du rivage de 1'Quest voient en SEMO-SEMO une
tortue n'est pas sans logique. Au temps de la Nepro, le cochon n'était
pas encore arrivé : la tortue en tenait lieu. Cet animal que l'on con-
gsidére comme éternel en raison de sa longévité, supérieure en tout cas
a4 celle des hommes, était alors le seul a porter llesprit magique de
WUHNGIN, ce dont témoigne le rite dont il est 1ltobjet.

Les gens d'Ipail affirment ainsi qu'ils sont les seuls & pos-—
séder vraiment l'ultime secret de la société de la Nepro. Le sacrifice
‘et le partage de la tortue reproduisent le meurtre fondateur de SEMO-
SEMO : ceux qui mangent la tortue, mangent en effet SEMO-SEMO et en
méme temps WUHNGIN, la force initiale du monde. Ipai tranf@re ainsi
sur le sacrifice de la tortue l'acte de violence initiale qui est a
l'origine de la société de Tanna.

Le '"panier secret" d!'Ipai devient ainsi le coeur méme de la
Coutume, puisque la société égalitaire de la Nepro s'y achd&ve et que
la société d'honneur de la kweriya en émerge. Il n'est donc plus besoin
pour le rivage Ouest de se raccorder aux traditions du rivage Est pour
avoir la suite de la genése culturelle : Ipail est la racine de l'ile,
le fondement de la premiére société et le début de celle qui vient.



Sepriéme chapitre
LA SOCIETE D’HONNEUR

La société de I'épervier, son aristocratie et ses héros

I. LES HEROS CULTURELS.

Le mythe de la création des territoires de pirogue achdve
la construction de la premiére société de la Coutume et annonce tout
en méme temps la naissance d'une nouvelle société. Cette premiére so-
ciété est totalement plongée dans un espace sacré qui la structure de
part en part ; elle se noue autour d'un réseau de lieux forts et se
tient dans un équilibre et un balancement constants entre les tradi-
tions culturelles du rivage Ouest et du rivage Est qui jusque 13 ne
se contredisent pas. Comme on l'a vu, cette société des origines est
une société d'enracinement, de territoires associés par l'alliance et
entre lesquels prévaut une relation d'échange égalitaire, qui permet
une paix civile relative.

L'équilibre de cette société "simple" va &tre rompu & un moment
donné de l'histoire mythique de 1'fle par l'arrivée de "héros" surgis
surtout & 1'Est et au Sud de 1'ile. Ces héros apportent de nouveaux pou-
voirs, de nouveaux rites; en bref, ils vont remodeler la matrice sociale
originelle sans pour autant la faire disparaitre.

Dans 1'Ile en effet, rien ne disparaft et rien ne s'oublie :
chaque apport culturel s'ajoute aux précédents, créant de nouveaux ré-
seaux de lieux géosymboliques qui viennent encore ajouter & la complexi-
té et & la densité de l'espace magique originel. L'espace tout entier
témoigne ainsi des diverses phases d'une génése culturelle qui se pour-—
suilt encore de nos jours. Les hommes de 1'fle qui s'enracinent dans un
espace, ou se croisent plusieurs traditions culturelles, se relient a
l'une ou a l'autre des phases de la construction mythique : ils héri-
tent alors d'une identité territoriale, tout autant que d'une mémoire
culturelle qui leur confére des pouvoirs et des statuts divers. Cette
identité les raccorde dans certains cas & la mémoire de la société de
la Nepro, dans d'autres & celle des "héros civilisateurs", le plus sou-
vent aux deux ensemble. ’
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Les héros civilisateurs apparaissent dans 1'Est et dans le
Sud de Tanna aprés la division de 1l'ile en territoires. Ces héros, dont
les cycles mythiques sont, dans leurs principes, communs & toute 1'Océa-
nie (NEVERMANN, WORMS et PETRIL, 1972), différent des héros précédents
comme WUHNGIN ou MWATIKTIKI. Ces derniers sont en effet d'une autre es-
sence que celle des hommes : l'Ile n'est pas leur seule patrie, ils vien-
nent dtailleurs. MWATIKTIKI n'est considéré & 1'Ouest de 1'ile que comme
l'expression particulidre de l'esprit divin et & pouvoirs multiples que
représente WUHNGIN. SEMO-SEMO est considéré comme un gigantesque yarimus
malfaisant, de méme nature que les autres yarimus, qui peuplent le monde
des kapiel, envoyé par WUHNGIN. En d'autres termes, dans la premidre so-
ciété de Tanna, l'espace magique est un panthéon animé d'une multitude
dtesprits qui se renvoient tous & une souche commune, l'esprit de WUHNGIN.
Ces esprits ne sont pas des anc&tres, ils constituent un monde paralléle

a celui des hommes.

Les héros culturels qui apparaissent dans l'ile aprés le mythe
de SEMO-SEMO sont, en revanche des é&tres humains , originaires de 1'Ile,
mais dont le pouvoir dépasse celul des hommes ordinaires. Ce sont en
quelque sorte les premiers hommes, les vrais ancétres, et dans cette
perspective KASASOW et KANIAPNIN, les héros du mythe de SEMO-SEMO, sont
les derniers kapiel et les premiers héros de l!'ile. A la fin de la Nepro,
surgissent des "hommes!, mais dont les pouvoirs magiques sont supérieurs.
L'Est et le Sud de l!'iIle sont particuliérement riches en héros de cette
sorte : KARAPANEMUM, KALPAPEN, KASIKEN, TANGALUA, KALUAS, MASAKA, sont
tous issus des montagnes volcaniques de 1'ile (1). Au Nord, KALO et
NIEPAR jouent un rdle identique, mais le nombre des héros est ici déja
plus réduit.

Les hommes magiques différent profondément des yarimus de la
société de la fondation ; les mythes les décrivent comme vivant prés
des lieux des hommes, ayant des femmes, buvant du kava, cultivant leur
jardin, allant & la chasse, p&chant, faisant des niel. Une série 4'épi-
sodes toujours centrés dans des lieux précis racontent leurs aventures,
parfois dramatiques, parfois débonnaires. Ces hommes magiques, pour in-
quiétants qu'ils soient, continuent & vivre dans 1l'entourage familier
des 'villages" et des places de danse.

Ces sortes de "surhommes" ont des dons de présence multiple
ils peuvent habiter plusieurs endroits en méme temps et fragmenter a
1'infini et dans des lieux différents, 1l'étendue de leurs pouvoirs ma-
giques. Chacune des lignées de Tanna qui se réclament d'une filiation
avec eux, garde des lieux ol sont réparties les parcelles de leurs pou-—
voirs. L'itinéraire poursuivi par les héros au cours de leurs exploits
tisse une nouvelle trame a mailles magiques qui déborde les frontiéres
territoriales dessinées lors du cycle de SEMO-SEMO et donne naissance
a de nouvelles structures de pouvoirs.

Encore une fois, c'est par les "routes" et sur le modéle du
réseau que se répartissent ces nouvelles sources du pouvoir : & un lieu-
fondateur correspondent des réseaux de lieux-dérivés. Certaines pirogues
situées sur les lieux primordiaux des "héros" ont une tradition mytholo~
gique particuliérement riche ; par exemple celles d'Ipeukel, de

(1) Sauf TANGALUA, qui est un serpent de mer, qui semble &tre venu par
le relais de 1'Ile de Futuna.
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‘Yaneumakel, d'Imaya'une ou encore celles du Sud de l'ile, dont les ter-
ritoires se rejoignent sur les sommets des Monts sacrés du Tukosmera

et du Melen. Les hommes de ces territoires se considérent comme les hé-
ritiers directs des "surhommes" et & ce titre ils jouissent d'un presti-
ge considérable. Les traditions orales qu'ils conservent -et souvent
gu'ils ne cessent de renouveler- sont presque toujours tenues secrétes ;
on ne les dévoile que dans le cadre des relations d'alliance proches.

Le recueil sur le terrain n'est donc pas toujours facile : une société
qui croit en effet au caractére sacré de sa Coutume n'en divulgue pas
les fondements & la légére., A un patrimoine communément connu et que
tous les hommes de 1'fle  partagent plus ou moins, s'ajoute un patri-
moine secret que seuls les hommes des lieux sacrés détiennent.Ceux-l2a

ne parlent qu'aprds un long temps de présence et si seulement une cer-
taine qualité de relation a pu &tre établie. Je ne présenterai ici que
guelques unes des traditions les plus significatives qui m'ont été ra-—
contées a Loanatom, & Ipeukel et & Yaneumakel, souvent en taisant d'ail-
leurs certains détails, 1liés & des noms de lieux, de plantes ou de pou-
voirs particuliers, que les gens souhaitent garder secrets.

Beaucoup plus que la mémoire des pierres magiques, la tradi-
tion des héros culturels fait l'objet de contestations permanentes. La
mémoire, qui rappelle les exploits des premiers hommes, fonde en effet
des réseaux de pouvoir, des réseaux d'alliance ou au contraire d'inimi-
tié. Il semble bien que la rupture de la société originelle de la Nepro,
en détruisant 1'égalité des territoires de la fondation, ait plongé
1'ile dans un univers historique de rivalité. Les héros qui ont envahi
1'ile et continuent & la parcourir ont créé une trame dynamique et de
nouveaux noeuds de pouvoirs, dont cette fois la finalité ne semble plus
8tre l'alliance égalitaire, mais la compétition permanente. Le pouvoir
d'honneur constitue l'une des faces de l'enjeu.

II. LE POUVOIR D'HONNEUR : LA KWERIYA OU L'EPERVIER SACRE.

1) LES FILS DE MWATIKTIKI.

La région du volcan Yasir s'affirme comme l'un des
centres sacrés oli s'élabore la mémoire magique des "héros" de Tamna.
Ipeukel notamment, chef-lieu actuel de la pirogue de Yenkahi, joue ici
un rdle egsentiel de lieu-fondateur. L'un de ses clans les plus presti-
gieux, le Namip Assiu (1),réinterpréte en sa faveur toute la cosmogonie
de Tanna, en la situant sur son territoire.

MWATIKTIKI est le dieu des jardins de Tanna. Il cultivait un
Jour un jardin prés de Ientare, un yimwayim situé sur la montagne de
Yenkahi, & peu de distance d'Embuitoka, lorsqu’il se blessa a la main
en plantant des igrnames : pour nettoyer sa blessure, il mit le doigt
dans une source. Le sang sacré de MWATIKTIKI se mélangea d l'eau et un
pigeon du nom de KASAWAT vint boire cette eau. Plus tard, il pondit un

(1) Assiu est le nom de l'ancétre local de la lignée ; Namip signifie
littéralement les "traces sur la route' : ce dernier terme sert & dési-
gner le ramage des relations de parenté (voir Chap. IX).
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oeuf, dont sortirent deux fréres : le premier était KASIKEN, le second
KALPAPEN. Ce furent les premiers héros ou "surhommes" de Yenkahi, car
Jusque ld <1 n'y avait sur l'Ile que des hommes-pierres et des yarimus.

Les deux fils de MWATIKTIKT naquirent d Nierea, & proximité
du yimwayim d'Embuitoka. De ce lieu, surgirent par la suite tous les
pigeons (pire) actuels, et les pierres magiques qui s'y trouvent servent
toujours & la magie de leur reproduction et de leur capture. KASIKEN,
le fils ainé de MWATIKTIKI, créa un nouveau rituel de soctalisation de
la nourriture; en reprenant la coutume du miel, il créa celle beaucoup
plus sophistiquée du nekowiar, plus communément connu dans 1'Zle sous
le nom de sa danse principale, le toka.

Clest en effet en écoutant le bruit du vent qui souffle dans
L'arbre nesesd (en bislama oak-tree ou Casuarina) d la pointe du rivage
de Ientare, que KASIKEN regut l'inspiration de la danse du toka et de
la premiére de ses chansons. Il se rendit alors dans les autres places
de danse de la pirogue Yenkahi (Ientare, Yalofi, Lowtapus, Imale) ou
il fit un niel gigantesque qu'il offrit aux autres hommes et <l dansa
pour eux le toka.

A Imale, place de danse des magiciens naotupunus, KASIKEN
enseigna cette danse qui exalte le pouvoir des magies agraires et qui
mime la croissance de 1'igname. Puis il se rendit encore & Yaneumakel
dans le territoire de la pirogue voisine des Kasarumene ; ld, il fit
trois niel gigantesques, l'un de poules et de coqs, L'autre d'ignames,
le troisiéme de noix namanbe (chdtaignes tahitiennes ou Inoe
edulis). Il les offrit d RINGYAO et a YAOKALEPWI, les deux yani miko
(voix de la pirogue) de la place de danse de Yaneunwakel. Ce faisant,
il affirmait sa gloire et som honneur et rompait les lois de l'échange
égalitaire, car ce qu'il donnait dépassait ce qu'on pouvait lui rendre.

Les hommes de Yaneumakel en congurent de la jalousie : rien
de ce qu'ils possédaient ne pouvait égaler en effet ce que fatsait pour
eux KASIKEN. On décida donc de tuer le héros d'Ipeukel (1). Le fils ainé
de MWATIKTIKI fut tué et som corps suspendu & ume branche pour que chacun
putsse voir ce qu'il était advenu du Grand Homme de Yewkahi. Mais 1'es—
prit de KASIKEN ne cessait de parler auxr hommes de White Sands. Les meur-—
triers voulurent éloigner ce cadavre génant, 1ls emmenérent son corps
a Iyatan (pays Kasarumene), mais l'esprit parlait toujours, ils le por-
térent plus loin et enterrérent le cadavre prés du seuil de Loanvialu,
ou TAWEU fut laissé pour le garder, mais l'esprit parlait toujours.
TAWEU, en désespoir de cause, transporta alors KASIKEN 4 Itipa, dans
le Centre Brousse (pirogue Ya'une) et l'enterra d nouwveau. L'esprit de
KASTKEN deputs habite le Centre Brousse, au coeur de la pirogue Imaya'-
une, ou il a apporté les pouvoirs et les magies nouvelles surgies d
Ipeukel.

(1) La décision fut prise par un certain nombre de clans, & cet époque
regroupés a Yaneumakel , et aujourd'hui dispersés sur tout le territoire
des Kasarumene.



- 121 -

A la mort de KASIKEN, son frére KALPAPEN décida de continuer
L'oeuvre de son frére; 1l se mit en route : 11 apportait avec lui le
kava, la nuit, les grillons (yawuitaleng), les coqs noirs et les rituels
du toka. KALPAPEN parcourut d'abord le pays Yenkahi, puis le pays Kasa—
rumene, avant d'arriver d Ipenien, place de danse du pays Nalpahimine,
derriére le Lac Siwi, ot 4l distribua toutes les choses qu'il possédait.
Un grand nekowtar, qui culmina par la danse du toka, eut alors lieu d
Ipenien; les cochons n'étant pas encore arrivés, l'échange des poules
et des pigeons en tint lieu.

KALPAPEN continua ensuite sa route vers les autres places de
danse de l'ile, mais la suite du voyage s'est perdue pour les gens
d'Ipeukel du moins, qui renvoient & ceux d'Ipenien pour demander la sui-
te de l'histoire.

On retrouve ensuite la trace de KALPAPEN au Centre Brousse od,
empruntant la route Naokonap, il se rendit & Lownakiam-Apen, prés de
l'aire sacrée d'Itipa, ol son frére est enterré. La il but du kava et pour
la premiére fois fit connaltre ce breuvage. Lorsqu'il eut bu son kava,
KALPAPEN frappa les feuilles de taro dans lesquelles il avait bu : les
grillons se mirent & grésiller dans la brousse et la nuit tomba pour la
premiére fois sur le Centre Brousse. Elle ne cessa qu'd 1l'aube lorsque
le coqg noir, laissé par KALPAPEN, se mit & chanter.

KALPAPEN continua encore son itinéraire, portant a tous les
grands nakamal de 1'fle les pouvoirs qu'il détenait. Arrivé & la pointe
LoanpeUkel, & 1l'extrémité Nord de 1'fle, il plongea et disparut vers
les autres Iles du monde, leur apportant les pouvoirs qui &taient nés
a4 Tanna. On ne l'a jamals revu depuis, mais on sait aujourd'hui que
tous les noms qui commencent par la racine Kal -ils sont nombreux,
particuliérement & Vate et dans les Iles du Centre- le doivent au pas-
sage de KALPAPEN et constituent sa descendance.

2) LA SOCIETE DE LA KWERIYA.

Les voisins d'lIpeukel avaient des raisons de tuer
KASIKEN. Le cycle du nekowiar et la danse du toka, qui constitue son
moment supréme, apportent la dimension de l'honneur dans l'univers éga-
litaire de la Nepro. La kweriya, c'est-a-dire 1'épervier, en constitue
le symbole vivant.

La premiére kweriya fut montrée & Embuitoka (Ipeukel) : maté-
riellement, il s'agit d'un aigrette géante construite autour d'un tronc
de bambou de deux ou trois métres de haut, recouverte de plumes de poule
blanches, parsemées et surmontées par les plumes noires de l'épervier.
Elle symbolise la gloire du ciel oli se meut l'épervier ; les hommes,
qui ont regu par un processus de diffusion en chaine le droit de porter
cette kweriya et d'en commander la construction, constituent dans 1'ile
une nouvelle aristocratie : ce sont des '"seigneurs'", ceux dont le ciel
est le royaume. Dans la langue de 1'Ouest, on les appelle ireméra.

Le pouvoir des irémera est plus élevé que celui des yani niko,
dont le pouvoir est de terre. Ce sont d'ailleurs des yani niko, jaloux
du premier irem&ra de 1'Ile qui tudrent KASIKEN. Depuis, 1'honneur des
hommes du ciel s'exprime par le cycle du nekowiar, créé par KASIKEN ;
au cours de ce rite, les dignitaires de la kweriya montrent les aigrettes
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géantes, symboles du pouvoir dont 1ls sont les détenteurs. Ils sont
les seuls & pouvoir prendre l'initiative de ce cycle cérémoniel.

A bien en considérer l'esprit, ce rituel ne pouvait &tre
créé que par un homme issu de la lignée de MWATIKTIKI. Entre celui-
ci et l'aristocratie des irem€ra, la filiation est directe : KASIKEN
se servit en effet du niel créé par son pére MWATIKTIKI pour fonder
un nouveau rituel qui exalte & un point encore inégalé 1'échange des
nourritures entre alliés., La kweriya est co-extensive & ce rituel
c'est pour honorer la kweriya qu'a lieu le nekowiar. Les hommes d'Ipeukel
qui se considérent comme les fils de KASIKEN sont donc en m&me temps
les premiers irem&ra de 1l!'Ile et les créateurs du nekowiar. L'ile
entidre leur reconnalt aujourd'hui ce privilége.

A partir d'Embuitoka, la kweriya fut diffusée d'homme &
homme et de territoire & territoire, en suivant les cheminements d'al-
liance. Tout au long de son trajet, de nouvelles lignées d'ireméra
surgirent. Les places de danse ol furent dansés les premiers toka,
représentent les lieux de fondation de ce nouveau réseau (Embuitoka,
Ipenien, Enfitana). Le processus de diffusion n'est pas encore terminég
a4 l'heure actuelle (voire carte 11, p. 98).

Dans le Centre Brousse, l'aire sacrée d'Itipa, ol se trouve
enterré le corps de KASIKEN, confére & la place de danse de Lowkanien
Apen le rdle de fondation et de redistribution des pouvoirs que joue
Embuitoka sur la cote Est. La kweriya fut ensuite retransmise vers
les autres grandes places de danse d'Ipaf, Loomia, Kokawite Tken,
Lowiya'utu et Lamlu (voir fig. 7). Elle alla d'abord de yani niko
en yani niko, chacun d'entre eux la redonnant ensuite a l'un de ceux
qui se trouvaient derriére lui : l'homme de la terre s'effaga alors
devant 1'homme du ciel, NOKLAM ASSOL, ou NOKLAM le Grand, yani niko
de la pirogue Nalhyaone, regut ainsi la kweriya de NOKUT et la redonna
a un homme du clan naotupunus de Lamlu : celui-ci devint NOKLAM ASSIM
ou NOKLAM Sacré. Ce processus de transmission d'homme & homme qui
consiste a élever au-dessus du pouvoir territorial un pouvoir d'honneur
de type aristocratique se retrouve dans toutes les pirogues du Centre
Nord de Tanna.

Alors que le yani niko est un homme de territoire, l'iremé&ra
est un homme du ciel, un homme des échanges : pour cette raison, il
n'a presque pas de droit foncier. Son pouvoir vient d'ailleurs, il
n'a parfois pas méme la place de faire un jardin vivrier : ce sont
les autres qui le nourrissent.

En s'étendant ainsi de proche en proche, le pouvoir de la
kweriya créa de nouvelles allégeances. Celui qui regoit cet honneur
lors d'un rituel l'exerce ensuite pour son propre compte, mais au
nom de celui qui le lui a transmis. Ce nouveau modéle spatial de rela-
tions d'alliances hiérarchisées qui se créa alors dans l'ile réapparait
depuis, dans les rituels du nekowiar.
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ORIGINE ET DIFFUSION DE LA KWERIYA D'APRES LES TRADITIONS DU CENTRE BROUSSE

() KOKAWITE IKEN
(NAYU)

LOOMIA
(NOAKAT]

LAMLU
LOWNAKIAM APEN {NOKLAM]

(NOKUT)

LOWIYA'UTU

(YAPUT]
. YUWUNIER
\  INAKOW]
i
O 1PAT
———  Suatu ourpute traditionnelle

@ Place de danse primordale

O Place de danse principate

(NOKLAM) Nom de 'ancétre

Fig. 7



- 123 -~

Les relations de niel se déroulaient d'une pirogue a l'autre
.et selon des relations de proximité ; avec le nekowiar, ce sont de
véritables chaines de pirogues alliées qui se rencontrent. Ce changement
d'échelle du rituel exprime le passage de la société égalitaire de

la Nepro a la société d'honneur de la kweriya.

ITI. LE CYCLE DU NEKOWIAR

1) UNE CREATION PERMANENTE.

Si l'on en reste aux principes, l'articulation
du nekowiar est simple : une grande place de danse en invite une seconde
a venir danser chez elle le toka ; en réponse, elle danse & son tour
le nao. Chacun des deux partenaires constitue un réseau d'alliés qui,
par le principe des cheminements d'alliance, chacun invitant celui
qui est dans son dos, peut se déployer fort loin et englober des régions
entiéres.

En octobre 1977, un toka se tint par exemple dans le Sud
de 1l'ile, a Enfitana, ol assistaient plus d'un millier de personnes.
Les deux réseaux d'alliance qui se formérent, remontérent l'un au
Nord jusqu'ad Loanatom et les White-Grass, l'autre au Sud jusqu'a Imaki
et méme Ipeukel. Ce sont donc de véritables chaines d'alliance qui
se créent, contournent 1'fle et parfois la traversent, puis se rencontrent
le jour du nekowiar.

Le rituel fait appel & un cérémoniel complexe. La f&te exalte
1'unité de la Coutume de Tanna ; toute une organisation sociale autre-
ment peu apparente s'y révéle au plein jour : chaque geste, chaque
danse en symbolise les articulations et les réseaux de pouvoirs. Ce
cérémonial n'est d'ailleurs pas figé, il s'enrichit de nouveaux apports
et se renouvelle constamment. Les chants et les danses doivent &tre
chaque fois entiérement recréés : ils représentent la surprise qu'atten-
dent les visiteurs.

Les magiciens et les poétes de la région de White-Sands
doivent alors revenir sur la pointe de Ientare oli KASIKEN trouva l'ins—
piration pour la premiére danse du toka. L&, au pied de l'arbre magique
nesésa, ils michent lentement les branches de celui-ci en regardant
la mer. Le soir m8me au kava, lorsque le breuvage commence & agir
et que l'esprit dérive, KASIKEN vient souffler les paroles et les
rythmes d'un nouveau chant. Cette pratique existe dans tout Tanna :
chaque grande pirogue posséde ses propres arbres magiques, ou l'on
vient trouver l'inspiration des chants et des danses de la Coutume.

Le patrimoine de chants et de danses s'enrichit ainsi dans une création
poétique permanente, relancée a chacun des grands rituels. Il serait
vain de chercher a Tanna des sculptures ou une richesse en objets,

le génie artistique se déploie pour l'essentiel dans les rituels choré-
graphiques de l'alliance (1).

(1) COOK, on s'en souvient, fit la remarque : les chants de 1l'ile
lui apparurent comme les plus beaux de ceux qu'il avait jamais entendus
en Océanie.
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2) LA DANSE DE NUIT : LE NAPEN-NAPEN.

La féte dure 24 heures. Elle débute le soir par
les danses du napen-napen qu'exécutent les femmes du groupe nao (le
groupe invitant) et vont durer toute la nuit. Les danseuses, la face
peinte, vétues de jupes de fibres de couleur, enduites de feuilles odo-
riférantes (nesel), des aigrettes d'épervier ou de coqs fichées dans
les cheveux, dansent en groupe +tourbillonnant,en frappant sur des paniers
de feuilles qui contiennent les pierres magiques qui savent les rendre
fécondes (les "médecines" des femmes). Tout autour une ronde de danse
se constitue conduite par les invités du groupe toka : cette ronde,
sorte de nébuleuse désordonnée, est appelée kahwiia ; tous ceux qui sont
venus assister & la féte y participent librement. Cette nuit appartient
aux danseuses du napen-napen et tout autour a la ronde du kahwiia qui
ne cesse d'onduler autour de la place de danse, la traversant parfois
bruyamment en longue chenille chantante. Pendant la nuit, les danseurs,
qui & l'aube danseront le toka, n'apparaissent pas, ils restent entre
eux, cachés un peu plus loin dans la brousse, mettant la derniére main
aux préparatifs de la danse.

Les danses du napen-napen et du kahwiia commencent & la tombée
de la nuit sur des rythmes lents et deviennent de plus en plus frénéti-
ques au fur et & mesure que l'on se rapproche de l'aube. Peu avant le
lever du jour, les groupes tourbillonnnant du kahwiia foncent sans cesse
sur le milieu de la place de danse, s'intercalant entre les groupes
de danseuses du napen-napen, qui se font et se refont de part et dlautre
de son sillage. Le rythme endiablé se casse net au moment exact ol la
nuit se déchire ; le silence revient ; tous attendent alors ltarrivée
de la kweriya et des danseurs du toka.

Cette danse de nuit, c'est la f&te des femmes ; elles occupent
alors le centre de la place de danse, lieu qui le reste du temps leur
est en principe interdit. Dans la Coutume, cette féte n'allait pas non
plus sans une certaine connotations sexuelle. Les invités du kahwiia
dansent en effet, hommes et femmes mélangés, ce qui est une chose rare
dans les danses traditiomnelles. La nuit et la proximité aidant, l'invi-
tation sexuelle est permise : hommes et femmes ont le droit de s'aimer,
pour peu du moins que ces étreintes soient discrétes et n'aient pas
de lendemain. La lumiére du jour y mettra fin et les actes qui se sont
déroulés la nuit sont le lendemain lavés (on dit ''payés")par le sang
des cochons que l'on sacrifie (1).

(1) Bien qu'on soit loin d'une féte orgiaque et qu'une grande discrétion
enveloppe les éventuels va et vient, les missionnaires presbytériens

en tirérent prétexte pour interdire toute danse de nuit et bannir le
nekowiar. Celui-ci n'a repris & Tanna que dans les années cinquante

et les chrétiens n'y participent aujourd'hui qu'a condition que des
gardes, porteurs de lampes & pétrole, patrouillent autour de la place

de danse et fassent régner un ordre plus ou moins respecté.
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3) LES DANSES DU TOKA ET DU NAO.

A l'aube, lorsque la fatigue se fait sentir et que
1'émotion et la frénésie sont & leur comble, un immense silence s'établit
soudainement sur la place de danse. Le groupe des danseurs du toka fait
alors une apparition solennelle, précédé de la kweriya, symbole de sa
puissance et de son honneur. Plusieurs hommes du clan des iremé&ra por-
tent ainsi l'aigrette cérémonielle, d'environ deux métres de hauteur,
dont l'irem&ra, porteur du titre, que rien ne permet d'ailleurs de dis-—
cerner des autres. Puis le groupe des dangeurs, souvent partagé en deux
compagnies de danse, exécute la danse du toka pour laquelle ils se sont
entrainés en secret des mois durant, jelinant et se privant de tout con-
tact avec les femmes pendant toute la période de création chorégraphique.

La danse du toka est toujours liée a des thémes agraires
elle exalte la fécondité des jardins de Tanna et le culte de l'igname
géante. Les hommes tournent en rond en frappant le sol de leurs pieds
et en claquant des mains ; ceux qui dansent en cercle symboligent la
butte de l'igname, tandis que ceux qui s'en détachent en longues trai-
nées perpendiculaires miment la croissance des lianes. D'autres saynettes
s'ajoutent ensuite a cette scéne centrale, représentant des moments
de la vie quotidienne (scénes de chasse, de péche, de la guerre, de
voyage, etc...). La danse du toka est toujours dansée avec un bois dont
1l'extrémité peinte en blanc se termine par un bec : en agitant leur
bols & l'extrémité crochue, les hommes symbolisent le geste de tirer
vers eux les présents qu'on va leur donner. Ils miment & 1l'avance leur
propre jole & l'égard du niel qui va leur &tre offert.

A la fin du toka, intervient le groupe qui occupe la place
de danse. Ils répondent au geste de leurs invités en montrant & leur
tour leur propre kweriya, puis ils exécutent la danse du nao : danse
également a thémes multiples, mais que 1l'on interpréte en frappant le
sol avec de longues gerbes nouées de tiges de roseaux. Ces gerbes symbo-
lisent les nombreux niel qui vont &tre donnés a ceux du toka. Par la
suite encore, toute une série de danses auront lieu sans interruption,

toutes exécutées par le groupe nao-en l'honneur de ses invités.

4) LES ECHANGES.

a) L'échange des cochons.

A la fin de l'aprés-midi, le groupe nao "paie" ceux
qui sont venus danser sur sa place de danse : c'est le niel gigantesque
des cochons, chaque b&te étant apportée l'une aprés 1l'autre, certaines
sur un brancard de bois porté par plusieurs hommes. Des dizaines de
gros cochons, dont les kapia au poil ras ou absent, sont ainsi présentés
au milieu des chants et des danses ; cinquante & soixante cochons sont
apportés, tués, puis alignés en files paralldles au milieu de la place
de danse. A ce niel sont ajoutés des dons de kava et d'ignames cérémoniel-—
les.
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Le groupe toka défile alors au milieu des cochons tués et en
prend possession, chacun des danseurs choisissant la b&te qu'il rapporte-
ra chez lui et qu'il devra rendre plus tard. Par la suite, en effet,
quelques dizaines de jours plus tard tout au plus, le groupe toka rendra,
en privé, un nombre é&gal de b&tes & celui qu'il a regu ; par cette céré-
monie simple (le meniik), se cldt le cycle du nekowiar et ses comptes.

La permanence de l'alliance est dés lors assurée.

Aujourd'hui, depuis que les cycles guerriers n'existent plus,
on tend & faire de chaque nekowiar une compétition d!échange. Souvent
en effet,  le groupe toka rend les cochons qu'il a regus avec un supplé-
ment, dans le nombre et dans la valeur des b8&tes. Le groupe nao devient
alors débiteur et devra rendre ce surplus & la prochaine occasion de
rituel, haussant lui-méme la mise, tant et si bien que la compétition
perdure longtemps aprés la fin du toka, alimentant ainsi une boucle
d'échange qui n'est jamais réellement fermée.

b) L'échange des ceintures.

Au cours du rituel, les danseurs des deux chalnes
dtalliance se jettent les uns les autres leurs ceintures de "tapa" (tut).
Ce geste symbolise 1l'échange de leurs pouvoirs et par 1a lt'égalité en
puissance des différents partenaires. Les ceintures cérémonielles en
"tapa" sont le symbole des statuts sociologiques des hommes de Tanna :
elles sont fabriquées & partir d'écorces et de fibres d'arbres séchées
et battues selon un procédé communément répandu en Polynésie.

Les motifs de couleur sont le privilége de port des iremé&ra :
noires, elles sont l'apanage de ceux que l'on appelle les "kweriya
courtes" (kweriya pom), c'est-a-dire des irem&ra de seconde génération
qui ne peuvent pas &tre considérés comme des “stamba'" ; & motifs striés
noirs et rouges, elles représentent en revanche les'"kweriya longues"
(kweriya assol), c'est-a-dire les ireméra des grandes places de danse

"historiques" qui sont considérées comme & l'origine de la transmission
du rituel.

Seules les kweriya assol peuvent prendre l'initiative du
nekowiar et former les chalnes d'alliance du toka ou du nao, les kweriya
pom se contentant de participer en se joignant au mouvement. Les motifs
imprimés des ceintures rituelles symbolisent ainsi la hiérarchie rituel-
le des places de danse en fonction de la transmission originelle de la
kweriya par les groupes fondateurs.

Dans le Centre Brousse, les aigrettes cérémnonielles et les ceintures
sont fabriquées par divers groupes spécialisés, dont celui des Namasmitane
(namas signifie "ceinture" dans la langue du Centre Nord). Le mythe d'o-
rigine des ceintures est détenu par la place de danse de Lowkanien Apen
qui garde l'aire sacrée d'Itipa (1).

(1) GUIART relate ce mythe d'origine dans son livre (1956, p. 83-84).
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IV. L'ORIGINE ET L'IDEOLOGIE DF LA KWERIYA.

1) L'ARISTOCRATIE DE LA KWERIYA.

La grande féte de la Kweriya, dont le nekowiar est
1'expression la plus élaborée, scelle l'alliance entre des nexus de
groupes qui jusque-la s'opposaient et surtout elle reconnait leur égali-
té de fait. L'échange des ceintures, des rituels de danse et des cochons,
les présentation des kweriya symbolisent en effet un certain renoncement
2 la compétition politique : les nexus de pirogues qui s'y rencontrent
se reconnaissent comme des égaux, des '"mémes" et se le montrent par leurs
dons et leurs échanges réciproques.

Le nekowiar est donc la féte de la paix et de l'unité. Elle
renvoie & MWATIKTIKI, le dieu fondateur des nourritures de Tanna, dont
la "pirogue'" mythique nourrit toutes les pirogues de 1'Ile. L'aristo-
cratie des irem&€ra qui, en temps de guerre, se cache réapparait alors
sur le devant de la scéne. La kweriya, dont ils sont les gardiens, ex—
prime leur filiation sacrée avec les"héros de la paix" : MWATIKTIKI et
KASIKEN.

Dans une certaine mesure, le nekowiar est aussi la féte des
naotupunus, ceux que l'on appelle dans le Centre Brousse les femmes
de MWATIKTIKI ; c'est en effet grice & leurs travaux et 3 leurs magies
que les jardins ont fructifié et que les cochons ont prospéré. Ils sont
avec les iremBra les acteurs centraux du rituel d'échange et des danses
qui scellent la paix. Leur pouvoir apparait comme la face complémentaire
du pouvoir de guerre qu'assument les yani niko : aprés gque ces derniers
alent combattu, les seconds célébrent la paix, plus exactement ils pour-
suivent la rivalité des pirogues en la dépassant dans la compétition
de l'échange et de 1l'honneur.

YALULU TESS, un des sages du Centre Brousse, me définit un
jour la philosophie générale qui sous-tend la société de la kweriya :

"WUHNGIN a d'abord créé les hommes : ce sont les yani niko,
les maitres de la pirogue et les guerriers, puis MWATIKTIKI a créé les
femmes, ce sont les naotupunus, ceux qui nourrissent la pirogue, enfin
KASIKEN a créé 1'honmneur : ce sont les ireméra, ceux qui se tiennent
d l'avant de la pirogue et lui servent d'embléme

L'aristocratie des irem&ra domine dés lors le monde des é&chan-
ges; leur réseau d'alliance dépasse les frontiéres des territoires de
pirogue et permet de faire de trés "grandes choses'", la plus grande é&tant
le rituel du nekowiar, dont la préparation dure plusieurs années. Chaque
ireméra est donc pour sa pirogue un embléme, son rdle est de la tirer
vers le haut, vers le ciel et l'épervier dont il "tient" 1l'esprit ma-
gique. Il s'ensuit que l'irem&ra, homme sacré, est trop grand pour par-—
ler aux autres hommes ; il se tait. Le yani niko parle pour lui et com-
mande en son nom. On dit du reste qu'un ireméra ne doit pas non plus
trop réfléchir : "em 7 no mas tink-tink tumas” comme on dit joliment
en bislama. En somme son royaume n'est pas de ce monde, il est le maitre
des hautes oeuvres et non des basses.
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La Coutume place les irem&ra trés haut, si haut que dans la
pratique cela revient 3 leur faire évacuer le champ du réel, et par 1la
celui du pouvoir véritable. Au fond, les 'seigneurs' de Tanna sont plus
proches des naotupunus -les femmes de MWATIKTIKI- qu'ils ne le sont des
yani niko. Lorsque ces derniers choisirent ceux qui allaient former les
lignées d'irem&ra, ils les choisirent en dehors de leur '"sang" et con-
fiérent cette charge aux clans de naotupunus.

A cette communauté d'origine s'ajoute une identité de nature
les naotupunus, en cas de guerre, restent cachés , tout comme les ireméra,
Les uns et les autres sont relégués hors du champ de l'action profane.
Ils sont hors du monde, parce que tout comme les prétres ils sont tota—
lement investis dans celui de la magie et du rituel : leur fonction sa-
crée est trop importante pour &tre investie dans les affaires et rivali-
tés locales.

La société mélanésienne de Tanna a donc construit une pyramide
sociale, dont le sommet replonge vers le bas. Les naotupunus nourrissent
en effet les yani niko, qui les dominent et dirigent la pirogue de terre,
mais ces derniers n'agissent qu'au nom des irem&ra, qui sont eux—-mémes
proches des naotupunus. La hiérarchie politique de Tanna apparait donc
d'autant plus formalisée qu'elle tend dans sa pratique a s'annuler
par des contre-pouvoirs, & se réinsérer en fait dans le cercle égalitaire

originel.

2) LE PROBLEME DE L'ORIGINE.

Si l'on s'en tient & la tradition orale, la kweriya
apparalt comme une institution sociale historiquement récente, qui s'est
greffée sur les formes préexistantes du niel pour recomposer un modéle
culturel d'une plus vaste ampleur.

Selon les mythes d'origine d'Ipeukel et du Centre Brousse,
les premiers blancs arrivérent & Tanna aprés la tenue du grand toka
d'Enfitana, soit le troisiéme & avoir eu lieu aprés ceux d'Ipenien et
d'Embuitoka. Dans une telle perspective, le nekowiar n'aurait pas plus
de deux siécles d'existence.

On ne peut non plus se baser sur la profondeur généalogique
pour obtenir des informations plus précises ; celle-ci ne peut en effet
8tre retenue comme un argument dans un type de société ou le retour
des mémes noms & chaque alternance de génération permet toutes les
confusions. L'institution de la kweriya est peut-&tre contemporaine
du systéme des grades gui, plus au Nord de l'Archipel, s'est élaboré
dans une perspective identique, bien qu'avec des moyens différents.
Dans les deux cas, il s'agit en effet de créer un 'chemin de paix'" entre
les groupes territoriaux et d!'é€lever un pouvoir politique de type aris—
tocratique, mais d'une fagon telle qu'il reste plus oumoins honorifique
et ne puisse nuire a l'autonomie de chacun des groupes locaux composant
la société insulaire.

Au début de ce siécle, la kweriya avait eu le temps de se trans-
mettre dans la plupart des grandes places de danse de la Coutume. L'ins-
titution s'était également transmise aux Iles voisines, gagnant Futuna,
Aniwa, Erromango et Anatom.
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La propagation de la kweriya continue d'ailleurs a se poursui-
vre & l'heure actuelle, ce qui n'est pas sans provoguer une certaine
inflation du titre d'ireméra et donc une certaine amertume parmi les
hauts dignitaires. Il semble bien que 1l'institution ait &té en tout cas
solidement implantée lorsque les Européens entrérent en contact avec
Tanna, ce qui suppose, compte-tenu de la lenteur des cheminements tradi-
tionnels, une certaine profondeur historique. Inversement, le fait que,
contrairement aux processus culturels précédents, la kweriya n'ait pas
créé de nouvelles places de danse, révéle que l'institution s'est diffu-
sée dans un monde dont l'organisation spatiale était déja en place. Vrai-~
semblablement, la kweriya est sans doute plus ancienne que ne 1'affirment
les hommes de la Coutume, mais son introduction ne monte pas au-dela
de quelques sidcles. Le processus de diffusion, loin d'8tre figé, se
développait encore 3 l'arrivée des missionnaires. La comparaison avec
le systéme des grades apparait 1a aussi évidente.

La kweriya pose enfin un dernier probléme. S'agit-il d'une
création locale née du vieux fond culturel de Tanna et partant d'une
forme d'évolution interne de cette société ou bien est-elle liée & des
influences extérieures qui, dans ce cas, ne pourraient provenir que des
Iles polynésiennes les plus proches : Samoa ou Tonga (peut—8tre Fidji)
et aussi la Nouvelle-Zélande ? La réalité de tels contacts est en effet
assurée par toute l'histoire culturelle des iles mélanésiennes et ils
n'ont pu manquer de se produire & Tanna, ce gqu'atteste d'ailleurs l'exis-
tence de nombreux traits linguistiques d'origine polynésienne, notamment
dans les langues de 1'Est Tanna, celle de White Sands et celle de Kwamera
en particulier (D. TRYON, communication personnelle).

La tradition orale de la petite ile voisine de Tanna, Futuna,
gui parle une langue polynésienne, confirme l'existence de ces relations
réguliéres avec 1'Océanie orientale. Il est pratiquement slir que des
éléments polynésiens imposant leur langue sur Aniwa et Futuna -il s'agi-
rait selon les gens de Futuna de Tongiens- alent atteint la c8te Est
de Tanna, apportant leur marque & la société et & la culture de 1l'ile
et renouvelant les mythes locaux. Certaines traditions relevées & Futuna
font méme état de va et vient réguliers fort anciens entre le Sud de
Vanuatu et Tonga : de véritables courses de pirogue se seraient alors
déroulées entre ces deux archipels, les chefs tongiens envoyant chercher
des épouses a Tanna et & Futuna,

Certains traits culturels liés & la kweriya sont du reste in-
contestablement polynésiens. La ceinture cérémonielle en '"tapa" est fa-—
briquée & partir d'un procédé de fabrication polynésien, dont jusqu'ici
la tradition locale n'avait jamais fait état. Il y a donc eu introduction
d'une technique d'origine extérieure, au moment précis oli apparaissait
1'institution de la kweriya. En outre, la notion m&me de "titre" qui
va de pair avec l'aristocratie des irem€ra est un trait sociologique
proche des systémes samoans, que l'on retrouve également aux Iles She-
pherds et dans l'ancien Vate. Si les yani niko et les naotupunus conti-
nuent & tirer leur statut de leur lignée -autrement dit du sang et des
lZeux~ selon les principes de fond de la premidre société de Tanna,
les irem€ra tirent en revanche leur statut d'un ¢ifre, transmissible
d'homme & homme, et qui peut sauter théoriquement d'une lignée a 1'au-
tre si le besoin ou la nécessité s'en font sentir. Autrement dit, il
d'agit dans ce dernier cas de l'introduction d'un nouveau type de chef-
ferie, & la fois héréditaire et &lectif, peut-&tre proche du modéle
Ymatai' des Samoa, et en tout cas inspiré des systémes & fondement
"aristocratique" de 1l'Océanie centrale.
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Mais si des influences extérieures ne peuvent &tre niées,
elles n'ont pas joué nécessairement le rdle essentiel. La richesse
culturelle de la soclété de Tanna est telle que celle-ci pouvait en
effet puiser dans son fond propre les germes créateurs d'une nouvelle
construction culturelle et sociale. Le nekowiar ne fait en réalité que
reprendre en l'exaltant et en la sophistiquant la vieille tradition
du niel. Il n'y a 1la aucune rupture avec le fond mélanésien, mais au
contraire accomplissement de tendances qui étaient inscrites en son
substrat le plus profond.

A bien la considérer, la société de la kweriya s'inscrit
dans la tradition des naotupunus. Elle magnifie les rituels et augmente
le volume des échanges entre groupes, sans doute parce que la population
de 1'tle, plus nombreuse, permettait une production accrue et parvenait
A4 une conscience plus aigu& de son unité. Si les irem&ra ajoutent une
structure d'honneur et des symboles nouveaux & la société mélanésienne,
ils ne semblent pas l'avoir vraiment révolutionnée. Le fait polynésien,
en supposant qu'il ait & Tanna revétu une importance historique réelle,
en dehors de contacts épisodiques qui eux sont incontestables, semble
donc avoir été assimilé et réinterprété par le génie de la société lo-
cale. Il fut réduit aux attributions symboliqgues d'un pouvoir fait plus
pour briller et &tre montré A certaines occasions que pour régner véri-
tablement. Méme sous le régne de l'aristocratie des irem&ra, les maitres
incontestés de L'fle sont restés les yani niko, ce qu'ils n'ont d'ail-
leurs jamais cessé d'étre jusqu'a 1l'époque actuelle.

| Ry



Huitiéme chapitre

LA SOCIETE DIVISEE DES PHRATRIES

La guerre et les fonctions du pouvoir

I. LE POUVOIR DE GUERRE.

MWATIKTIKI et ses fils ont donné & Ipeukel les pouvoirs de
1'honneur qui résultent du partage des nourritures, mais le grand
yimwayim voisin et rival ne pouvait &tre en reste. Alors qu'lIpeukel
exalte le pouvoir des irem&ra, Yaneumwakel exalte celui des yani niko.
Une nouvelle construction culturelle va en découler, entrafnant un
processus de division en "moltiés", un nouveau héros apparalt alors
dans 1'fle : KARAPANEMUM.

1) LA PIROGUE DE KARAPANEMUM.

a) Les pierres du cochon et des maléfices.

Du Mont Tukosmera, que l'on considére dans l'Est de
Tanna comme le lieu sacré par excellence, surgirent de nouvelles pierres
magiques ; elles prirent la mer et s'échouérent cette fois a Yaneumwakel,
de l'autre c8té du volcan Yasiir. Un héros les envoyait : KARAPANEMUM,
sa pirogue contenait de nouveaux pouvoirs, beaucoup plus redoutables
que ceux de l'honneur de la kweriya. Grice & eux, Yaneumwakel (chef-
lieu de la pirogue des Kasarumene) allait pouvoir reprendre a Embuitoka
(Ipeukel) une partie des pouvoirs que cette prestigieuse place de danse
détenait jusque la.
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MRINGYAO et YAOKALEPWI (1) les deux yani niko de la place de
danse de Yaneumwakel, virent arriver jusqu'd eux les nouvelles pierres.
YAOKALEPWI se porta & leur rencontre et leur demanda d'ou elles venaient.
Les deux pierres se contentérent de répondre :

- "Nous sommes Buga (le cochon) et Netiik (les magies maléfiques), mais
en tout nous sommes quatre ; deux pierres sont encore derriére nous',

Buga entra dans la place de danse de Yaneumwakel, mais Netiik
qui avait des plaies ouvertes sur les jambes eut honte et sa cacha.
Pour retrouver Netiik, RINGYAC et YAOKALEPWI envoyérent Popahok Apen
(le papillon noir), mais en vain ; ilsenvoyérent alors Popahok Ruan
(le papillon blanc), qui revint également sans avoir rien trouvé, puis
les pierres Herpet, Takifu, Wokomiataka et enfin Nuito Apen et Nuito
Ruan. Mais tous revinrent bredoutilles. Enfin, ils envoyérent Buga le
eochon qui, en fouillant le sol de son groin, finit par trouver la
pterre Netiik et la ramena au nakamal.

Les deux yani niko décidérent de distribuer les cochons et
les magies maléfiques dans tout Tanna. Tous ceux des clans dont les
noms préecédent et qui avaient cherché en vain la pierre Netiik, furent
envoyés dans 1'ille pour y répartir les pierres magiques et leurs nou-
Veauxr pouvoirs.

Les cochons et les magies de Netiik forment depuis un nouveau
réseau de lieux et de pierres magiques dont les points d'ancrage sont a
Yaneumwakel. YAOKALEPWI affirme alors qu'a ce moment les hommes de la
Nepro redevinrent des kapiel, des hommes-pierres, empreints de grandeur
et de puissance magique. Ce n'est que plus tard qu'ils reprirent leur
apparence et leurs limites humaines (2).

b) Les pierres des phratries politiques.

Les deux pierres suivantes dont on avait annoncé
la venue ne tardérent pas : l'une s'appelait Koyometa, 1l'autre Numurukwen.
Ces pierres sont & la source de la division de 1'Ile en deux phratries
politiques (3). RINGYAO adopta la pierre Numurukwen, YAOKALEPWI s'attri-
bua la pierre Koyometa : la place de danse de Yaneumwakel, la premiére,
se divisa alors en deux cdtés, puis par le jeu des enchainements d'al-
liance la méme division gagna toutesles autres places de danse de Tanna
(4). L'ile se scinda alors en deux moitiés : "deux pirogues".

(1) Les traditions dont il est fait état ici proviennent de YAOKALEPWI.

(2) Cette remarque n'est pas sans logique. La Coutume de Tanna fut fondée
par les pierres ; le processus dont YAOKALEPWI est a l'origine, pour &tre
authentique, doit donc remonter lui aussi a 1'age des kapiel, c'est-a-
dire & celui de la fondation magique.

(3) Phratrie : "Groupe formé par la réunion de plusieurs clans, dont les
membres se considérent comme 1ids les uns aux autres par une régle de fi-
Liation unilinéaire. Ces liens de parenté sont, dans bien des cas, tout 4
failt conventionnels et assez vagues" (PANOFF et PERRIN, 1973).

(4) Une autre tradition affirme que les quatre pierres Buga, Netiik,Koyo-—
meta et Numurukwen furent apportées par un géant dévoreur d'hommes (tram—
siimeus) qui s'appelait KASAM-KASAWE . Ce dernier vint du Sud en nageant
dans la mer {voir GUIART, 1956, p. 71).
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Le redoutable pouvoir de l'initiative de la guerre et de la
division de 1'fle en phratries fut ensuite redistribué dans les autres
lieux~forts de 1'ile. Yaneumwakel créa alors un réseau de lieux hiérar-
chisés, articulé autour de douze grandes places de danse (voir carte 11 )
(1), appelées niegdu mIl en langue de White Sands. Ces douze yimwayim
regurent ensemble les pouvoirs des pierres Koyometa et Numurukwen ; ils
dessinent une boucle au Sud et & 1'Est de 1'Ile qui ne fait qu'effleurer
la région du Centre Brousse et du rivage Ouest. Enfitana Joue dans le
Sud le r8le fondamental équivalent & celui joué & 1'Est par Yaneumwakel.

A partir de ce réseau initial, dérivent des réseaux secondaires,
chacun d'entre eux étant articulé & partir de l'un des lieux forts du
nexus central. Les places de danse secondaires sont dites "akaku" : elles
ne possédent pas les pierres des phratries ou seulement l'une d'entre
elles et sont considérées comme les témoins des premiéres. Autrefois,
ces yimwayim étaient consacrés & une seule phratrie, la moitié adverse
étant considérée comme une minorité admise, mais qui n'était pas réelle-
ment chez elle. En cas de guerre, chacun rejoignait le c8té du yimwayim
niegdu mil qui correspondait & sa phratrie.

Une troisiéme catégorie de yimwayim échappe a ce réseau : les
yetam lawanu ; ceux-13a, en principe du moins, n'entrent pas dans le mé-
canisme de la guerre institutionnelle. Ce sont les places de danse des
clans de magiciens agraires, les naotupunus. Par essence, ils ne peuvent

N

participgr 3 des combats qui doivent les épargner.

Les magiciens, en vertu de leurs attaches totémiques avec le
monde féminin, sont exclus des joutes guerriéres qui relé&vent du monde
masculin. Ce faisant, ils gagnaient en sécurité ce qu'ils perdaient en
pouvoir politique. "L'%Zle entiére mange dans les mains des naotupunus';
ce sont des mains qui ne se coupent pas.

Yaneumwakel, en distribuant les pierres de la pirogue de
KARAPANEMUM, s'est donc affirmé comme le lieu de fondation d'une nouvelle
phase de la construction sociale et culturelle qui, la encore, passe
par la diffusion d'un modéle spatial servant de matrice a un nouveau
réseau de pouvoirs noué autour de certains des lieux les plus presti-
gieux de 1'fle.

2) LA LOI DES DEUX PIROGUES.

a) La guerre ritualisée.

La pirogue de KARAPANEMUM, échouée & Yaneumwakel,
a apporté un contre-pouvoir a la pirogue que dirigeait MWATIKTIKI. A
une société jusque-la indivise, se substitue & ce moment une société
parcourue par deux routes (nenwoni wui en langue de White Sands) qui

(1) Il s'agit de : Yaneumwakel (Kasarumene), Latapu et Imarapu (Nakushne),
Imaru (Nawuiliangne), Lomteuheakal (Nawuiliangne), Iwel (Nalhyacne),

Ipai (Semo-Semo), Yenaohia (Namatahutumine), Yakukak (Nakiiramine),
Enfitana (Kipanumene), Yanmera® (Rarikermene) et Yeneai (Kayumene)

(voir p. 98).
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se réunissent dans certains lieux—forts (les nieg#du mil), mais s'écar-
tent dans la plupart des autres. A l'appel de ces lieux-forts, les deux
routes s'affrontent. La guerre "sur commande" est donc apparue dans
l'horizon culturel de 1'ile : c'est une guerre totale qui,hormis les
clans de magiciens, n'épargne aucune des pirogues de Tanna.

Sans doute la paix est-elle un concept creux, s'il n'existe
pas quelque part sa face inverse, la guerre. La paix n'a de sens que
par rapport & la guerre : il n'y a de bonne paix que par la conclusion
d'une bonne guerre., C'est du moins ce qu'affirme la tradition de Yaneu-
makel. Autrefois, les hommes étaient ensemble dans la pirogue de la Nepro;
ils étaient unis certes, plus ou moins en paix ou plus ou moins en guerre,
mais impuissants, incapables de réaliser de grandes choses. Ils ne sa-
vaient que faire, ne sachant pas avec qui se battre, ne sachant quand
et comment faire la paix. La '"loi des deux pirogues" a permis de dépas-
ser cette impuissance : désormais les guerres deviennent rituelles, elles
opposent toujours les m@mes. A un signal convenu elles s'arrétent. Les
membres de la méme phratrie sont solidaires dans la paix comme dans la
guerre ; ils appartiennent & une méme route, & une méme pirogue qui dé-
borde les horizons clos des territoires de Semo-Semo ; l'horizon de l'al-
liance en ressort considérablement élargi.

Les hommes de Tanna sont dés lors divisés en deux c8tés mimé-
tiques ; ils s'opposent, mais ils peuvent réaliser de '"grandes choses".
Leur rivalité les oblige & un constant dépassement, que cela soit dans
de grandes guerres, en principe parfaitement contrdlées par les lieux
forts du réseau des niegdu mil, ou dans les grands rituels de paix de
la Coutume. Contrairement & ce qu'on affirme & Ipeukel, 1'idéologie des
deux pirogues n'est pas d'ailleurs nécessairement belliciste : les yani
niko de Yaneumakel soutiennent qu'ils ont mis de l'ordre dans la guerre,
qu'ils ont endigué le processus de violence par un mécanisme rituel,
bref qu'ils I'art "civilisé". Dans le cadre de la société des deux piro-
gues, toute guerre de conquéte territoriale meurtrildre devient en effet
théoriquement impossible : par ce nouveau processus culturel, il semble
que la société de Tanna ait cherché a contr8ler la guerre en 1'apparen—
tant & une compétition de prestige du type nekowiar et en calquant sur
elle les différents ressorts de son organisation. La guerre en effet
n'est plus ltaffrontement désordonné de deux groupes, mais celui, rituel,
de deux routes d'alliance qui se rencontrent en temps nommé et sur un
lieu précis, & l'initiative des yani niko des grandes places de danse.

b) Les phratries endogames et leur séparation.

11 semble que la loi des deux pirogues soit allée
de pair au début avec une certaine endogamie des phratries. On ne se
mariait, pour des motifs de sécurité, que le long de sa propre route
d'alliance, dans '"sa pirogue" donc. A l'occasion des rituels d'alliance
qui survenaient aprés un cycle de guerre, on scellait toutefois le retour
de la paix par des échanges de femmes d'une phratrie & 1'autre. De ces
alliances stratégiques a donc surgi peu & peu une troisiéme phratrie
a fonction médiatrice, qui porte en elle le "sang" des deux moitiés.
Cette phratrie est appelée nuo lak lak dans le Centre Brousse ou encore
kowut kassua a White Sands et a Lenakel. Leur rdle est en principe
d'établir une liaison entre les "deux pirogues'", de porter le message
des uns vers les autres et de permettre le rétablissement de la paix.
En fait, c'est bien souvent le rdle inverse qu'on les accuse de jouer en
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attisant les haines et en colportant les faux bruits qui provoquent la
recrudescence de la guerre.

Ces phratries, partiellement endogames selon l'état de leurs
relations, étaient en principe mélangées, chacune occupait une partie
de la place de danse de l'autre et une parcelle de son territoire. Le
principe de la société dualiste se reproduisit en effet dans chacune
des pirogues de Tanna. Hormis les douze lieux forts du réseau politique
des niegdu mil, ol en principe les Numurukwen et les Koyometa sont a
égalité (les deux routes s'y croisent ) dans toutes les autres places
de danse, l'une ou l'autre des deux phratries domine; la moitié minori-
taire est accuelllie, mais elle s'efface devant celle des maitres des
lieux.

La coexistence des phratries dans la plupart des pirogues de
Tanna n'était denc pas une fusion.lLes lieux des uns et des autres
étaient séparés et chacun en fait regardait plus vers laphratrie corres-
pondante du territoire voisin que vers celle adverse de son propre ter-
ritoire. Il en découle qu'a chaque tension ou conflit domestique, les
deux moitiés de la pirogue tendaient & nouveau & s'opposer et le reste
du temps & se suspecter mutuellement d'étre & l'origine de leurs mal-
heurs réciproques. Ce climat de suspicion était & l'origine d'une ten-
sion perpétuelle.

c) La dérive des deux pirogues.

Au fur et & mesure que les guerres se déroulaient
et que la tension s'aggravait, les phratries tendirent de plus en plus
a4 se séparer spatialement. La rivalité permanente engendrée par la co-
habitation sur un méme territoire de réseaux d'alliance distincts ne
pouvait & terme que conduire & l'éclatement des pirogues. Et de fait
les guerres des phratries du siécle dernier aboutirent dans de nombreux
cas a une partition qui se traduit aujourd'hui par le regroupement géo-
graphique des phratries.

Chacun des deux groupes a cherché en effet & expulser sa
propre minorité ou a s'en écarter pour des raisons de sécurité. Aujour-—
d'hui les Numurukwen prédominent par exemple au Nord de 1'ile et & White
Sands, les Koyometa au Sud-Ouest et dans la partie centrale du Centre’
Brousse ol ils forment de véritables communautés homogénes.

Cette séparation spatiale n'était pas voulue au départ : la
"loi des deux pirogues" enjoignait précisément & celles—ci de vivre
ensemble de part et d'autre des mémes places de danse. Les deux réseaux
mimétiques étaient créés, non pas pour s'entre-~tuer ou vivre isolément,
mais pour se dépasser dans une compétition permanente, dont la guerre,
devenue rituelle, n'était que l'une des faces parmi d'autres de la vie
sociale. C'est en fait le “dérapage'" relativemént récent du systéme ori-
ginel qui a abouti a la situation actuelle et non pas son idéologie pre-
miére. La "loi des deux pirogues", loin de réguler et d'harmoniser les
cycles de paix et de guerre, aboutit en effet & un certain moment & un
résultat contraire, c'est-a-dire & l'exacerbation des cycles de guerre.
Incapables de vivre ensemble sur un méme territoire, les deux phratries,
continuellement aiguillonnées par les nuo lak lak, versérent en fait
dans une opposition frontale. La guerre endémique embrasa alors 1'Ile
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entiére : le moindre conflit local survenant dans l'un des points du
réseau entrainait, par le jeu des relations d'alliance, une guerre géné-
rale qui s'allumait successivement dans toutes les places de danse de
1'fle. On en verra plus loin des exemples précis dans le Centre Nord

de 1'fle. Le climat actuel de 1l'ile reste marqué par ce passé de violen-
ces et d'affrontement interne.

Les missionnaires presbytériens, qui établirent leur pouvoir
sur 1'fle au milieu d'un cycle guerrier devenu total et parfaitement
incontrdlé, en conclurent gue toute la Coutume était mauvaise et a ban-
nir, parce que porteuse de guerre. Cet aspect du discours missionnaire
semble avoir été, comme on le verra, particuliérement entendu par une
partie de la société insulaire et cela reste encore un point de discus-
sion majeur pour les habitants de Tanna.

II. LES TROIS ESPACES DU POUVOIR.

1) UN POUVOIR VOLONTAIREMENT INACHEVE.

Les traditions orales et les différentes phases de
la gen&se culturelle de Tanna font ressortir la complexité de cette so-
ciété. Celle-ci s'est bAtie en étapes qui ne se sont pas fondues, mais
seulement ajoutées, donnant chaque fois naissance a des modéles spatiaux
différents, a des nouveaux réseaux de lieux prestigieux et & des titres
de pouvoir qui se sont amalgamés aux précédents.

Cette société est de nature dialectique : chacun des moments
culturels ol elle s'élabore semble &tre né d'un autre et comme en oppo-—
sition avec le précédent. Les étapes successives de cette construction
réveélent un agrandissement progressif du tissu de la relation sociale
et de ses distances. La société de la Nepro, basée sur le partage de
la nourriture et sur une idéologie égalitaire de l'échange, ne mettait
en relation, sur une distance géographique réduite, que des pirogues
voisines ou relativement proches. Le passage a une échelle de relation
supérieure, mettant en jeu des chaines d'alliance beaucoup plus vastes,
parcourant l'espace entier de 1'ile, pour donner lieu au rite d'honneur
du nekowiar ou de la guerre institutionnelle des phratries, a conduit
a4 une nouvelle société, de nature aristocratique, basée sur une idéolo-
gie du pouvoir fort. La rivalité permanente entre les différents lieux
forts de 1'ile emp&cha que l'un ou l'autre des deux versants de la tra-
dition culturelle ne l'emporte sans conteste.

L'antagonisme des forces et des idéologies contraires, qui
est au coeur de cette société, l'entralne & constamment se recréer. Les
dilemmes, que posérent notamment l'introduction du christianisme et les
conflits qui surgirent a l'occasion de l!'établissement d'un pouvoir chré-
tien étendu a l'ile entidre, s'inscrivent dans le cadre de cette mémoi.e

culturelle et ne peuvent s'expliquer que par elle.

A travers toutes les péripéties de l'époque contemporaine,
la société de Tanna a révélé une étonnante aptitude a intégrer ce
qui survient de l'extérieur et traduire en des termes bien a elle
les débats et les controverses apportés par le vent du large. Les mis-

sionnaires et les administrateurs européens eurent du mal & retrouver
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dans 1'Ile divisée et dans les cheminements souvent sinueux de la pensée
locale les raisons profondes d'un conflit qu'ils eurent tendance a ne
percevoir qu'a la lumiére de leur propre culture.

Les fondements mythiques servent de référence & une société
en perpétuelle création, marquée par la cohabitation de forces contrai-
res et dont le pouvoir reste inachevé. La complexité de la vision tradi-
tionnelle revient & créer un systéme aux ''pouvoirs éclatés", dont la
somme ne se réunit jamais sur un seul homme, mais se répartit dans les
divers lieux et clans du territoire. Les hommes, en se distribuant dans
ces lieux, héritent d'une identité et d'une mémoire qui les situent &
ltintérieur d'un réseau plus étendu et sur tel ou tel versant de la tra-
dition orale. Il en résulte une société a la limite de l'atomisation,
chacune de ses parcelles est a la fois autonome et inséparable de ses
voisines. L'Ile reste unie au niveau culturel par la liaison dialectique
et la complémentarité de chacune de ses traditions, mais elle reste divi-
sée au niveau politique par leur constante rivalité. Sans doute le voulut-
elle ainsi, aucun pouvoir central ne put jamais s'y imposer.

2) L'IDEOLOGIE DES TROIS POUVOIRS.

a) Culture et idéologie.

L'idéologie d'une société ne traduit pas nécessaire-
ment, et il s'en faut, la réalité de son comportement : entre le discours
et le réel, existe un fossé souvent d'autant plus large que le discours
repose sur une "idéologie totalisante" ou sur un corpus de mythes suf-
fisamment riche pour que chacun puisse trouver avec succés l'interpréta-
tion qui paraisse la plus favorable a son propre statut.

Pour les sages de la Coutume, "au début était le verbe". La
société de Tanna nait d'une parole, d'une mémoire mythique porteuse d'une
vision du monde qui se localise dans un espace qu'elle met en formes.

Cet espace est lui-méme créateur : il sert en l'occurrence de support
médiateur entre la culture et la société. Les traits dominants de son
organisation, la localisation de ses géosymboles, révélent & leur fagon
1'idéologie qui est au coeur de la construction sociale et culturelle.

On sait depuis les travaux de Georges DUMEZIL que les é&tudes
de linguistique et de mythologie comparée permettent de reconstituer
la culture et 1'idéologie d'un peuple, méme disparu, et par 1& de con-
naltre les valeurs que ce peuple attribue aux diverses fonctions sociales.
Pour DUMEZIL, il importe d'abord de retrouver au travers de la langue,
des rituels et des mythes, 1'idéologie sous-jacente qui les fonde et les
articule dans un systéme. L'idéologie est considérée par cet auteur com-—
me "une conception et une appréciation des grandes forces qui animent
le monde et la société, et de leurs rapports” (cité par J.C. RIVIERE,
1978). Dans cette perspective, l'idéologie d'une société est un dérivé
de sa culture, au sens olt l'entendent les linguistes : "J'appelle culture
le milieuw humain, tout ce qui par—deld 1'accomplissement des fonetions
biologiques, domne d la vie et d l'activité humaine forme, sens et con-
tenu” (E. BENVENISTE, 1954 : "Probl2mes de linguistique générale", cité
par HAUDRY, 1981). L'idéologie n'est donc pas ici une construction philo-
sophique abstraite, mais une conception globale de 1l'univers, tout aussi
émotionnelle qu'intellectuelle, et pour l'essentiel tirée de l'expérience
des hommes et de leurs réflexions.



- 138 -

On sait que DUMEZIL a décrit la société Indo-Européenne comme
étant une société fondée sur une "idéologie tripartite", c'est-a-dire
faite de la complémentarité de trois "fonctions fondamentales" divisant
les hommes et leurs domaines d'activité, toutes trois étant également
nécessaires pour que la société puisse subsister et prospérer. Ces trois
fonctions sont symbolisées par le prétre, le guerrier et le producteur ;
au premier appartient le sacré, le monde de la magie et de l'explication
religieuse, au second l'ensemble de la force physique et guerriére qui
appuie le droit et le pouvoir politique, au troisiéme enfin le monde
de la production des nourritures et de la richesse, sans lesquelles
les deux premiéres fonctions ne pourraient exister. On sait que le Moyen-—
Age occidental réalisa de ce modéle un type d'accomplissement quasi-
parfait (G. DUBY, 1978) : les temps féodaux furent bien en effet ceux
du "prétre, du guerrier et du paysan'". Cette vision tripartite de la
société subsistait encore en France & la fin de 1l'Ancien Régime.

b) L'honneur, la politique et la magie.

Ce détour vers d'autres types de civilisation n'est
peut-&tre pas inutile pour la compréhension du monde qui nous occupe.
L'idéologie de Tanna, telle qu'elle ressort des diverses phases de sa
tradition orale fonde explicitement trois fonctions correspondant a
trois groupes sociaux & qui sont dévolus des champs d'activité séparés.

Dans les termes de la langue de Tanna, ces trois fonctions
sont par ordre hiérarchique : l'iremé&ra, le yani niko, le naotupunus.
Les mythes de l'ile nous ont expliqué les valeurs différentes recou-
vertes par chacune de ces fonctions. L'ireméra est [ 'honneur du groupe
son pouvoir s'étend aux activités cérémonielles de 1'échange et du par-
tage de la nourriture et par 1a au contrdle des routes d'alliance tradi-
tionnelles qui les permettent. Le domaine de 1l'irem&ra couvre d'une
fagon générale les relations extérieures & la pirogue, lorsqu'elles
sont pacifiques. Le yani niko représente la wolonté politique du groupe.
Il dirige la pirogue en cas de guerre : son pouvolr est lié au terri-
toire dont il est le "premier homme'. Son rdle est d'élever la gloire
de l'ireméra, de parler en son nom dans toutes les affaires qui concer-
nent la conduite collective du groupe. Le naotupunus enfin exerce la
magie agricole du groupe : il détient les pouvoirs sacrés qui se situent
sur les lieux de la pirogue ; il est 1l'intermédiaire privilégié avec
les forces surnaturelles (voir tableau 6 , page suivante).

En d'autres termes, s'il fallait résumer les domaines du pou-
voir, on pourrait dire qu'aux premiers revient 1l'honneur, au second
le politique, au troisiéme le domaine magique des nourritures. Il n'y
a pas dans ce type de société une fonction particulidre’ dévolue aux
producteurs, puisque tous,sauf peut-8tre autrefois les ireméra les plus
élevés, sont des producteurs autonomes, qui récoltent ce qui leur est
nécessaire pour vivre. Le mode de production domestique apparait donc
comme un cadre général indifférencié : les hommes sont égaux au niveau
de la.production économique, ils vivent la méme vie et jouissent en
termes de biens matériels d'un "revenu' identique. La société tradition-
nelle est donc économiquement égalitaire et culturellement hiérarchisée;
elle se divise au niveau d'un pouvoir qui n'a pas de lien réel avec
le substrat économique quotidien.
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TABLEAU 6 : Les trois espaces du pouvoir 3 Tanna.

Fonction et Statut Héros du

nature social cycle my- Pouvoir

thique

Pouvoir cé- Contrdle et exaltation des ri-

rémoniel ireméra KASIKEN tuels d'échange avec l'extérieun

d'honneur Contrdle du partage des nourri-
tures. Contrdle des routes tra-
ditionnelles et des. réseaux
d'échange de mariage.

Pouvoir po- Direction des activités guer-

litique et ;yani niko WUHNGIN ridres. Contrdle de la parocle

territorial et du discours. Chefferies des
phratries politiques. Tenure
terres. Contrdle du territoire.

Pouvoir ma- Magies agraires et climatiques.

gique des naotupunus; MWATIKTIKI Production des nourritures.

nourritures Contrdle des lieux sacrés et de
leurs "médecines".

Le pouvoir reste pourtant la grande affaire des hommes de Tan-
na. Ce pouvoir les fascine tout autant qu'ils le rejettent et s'en mé-
fient : chacun des cycles mythiques tend a faire surgir un nouveau pou-
voir, immédiatement combattu, dés qu'il se dessine, par la coalition
des pouvoirs précédents. Cette rivalité se traduit par une compétition
dans l'espace ; l'émergence politique d'une place de danse suscite,
dés qu'elle tend & s'élever au-dessus des autres, l'émergence ailleurs
d'une seconde qui sera soutenue par tous, tant qu'elle permettra de
rééquilibrer la précédente. La société de Tanna retombe ainsi continuel-
lement dans un égalitarisme de fait.

L'idéologie des trois. pouvoirs qui fonde cette société n'en-
traine pas l'existence d'un pouvoir central ou méme de formations dont
pourraient naltre des castes ou des classes sociales. La matrice socia-
le et économique ne permet pas une différenciation & ce niveau. L'idéo-
logie des trois pouvoirs fonde la division et la pulvérisation de la
notion méme de pouvoir, congue comme une dilution systématique dans
un espace géographique et social aussi divers et spécialisé que possi-
ble des forces politiques et magiques qui l'animent. En d'autres termes,
le pouvoir est & Tanna multi-centré et égréné dans une série de réseaux,
ce qui rend pratiquement impossible 1'é&mergence d'un centre. Les "pou-
voirs" de la Coutume sont éparpillés dans des réseaux de lieux presti-
gieux et tout autant prestigieux qu'ils sont rivaux ; leur foisonnement
emp&che toute possibilité de hiérarchie et de véritable chefferie.
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La société Indo-Européenne des origines reposait sur une
idéologie tripartite qui a elle-méme entrainé un partage net des acti-
vités des hommes et par 13 une différenciation des groupes sociaux,
de leurs fonctions et de leur hiérarchie. La société mélanésienne, en
établissant une division, non plus au niveau des fonctions et des champs
de ltactivité sociale, mais a celui de la seule fonction du ''pouvoir
sacré, a précisément empéché une telle division en "classes". Le pouvoir
a Tanna est constamment et volontairement inachevé, il est éclaté dans
une succession de réseaux multiples et concurrents, répartis dans l'es-
pace et auxquels, par un biais ou par un autre, tous les hommes de 1'i-
le participent.

' Dans une telle société, égalitaire en fait, mais hiérarchisée
dans son discours, les "chefs'" sont tous des hommes de labeur, sauf,
rappelons-le, quelgues-uns des trés grands irem&ra, et les hommes de
labeur sont également, et & un titre ou & un autre, des hommes de pou-
voir. L'espace entier étant sacré, tous ceux qui plongent leurs raci-
nes et y vivent de plein droit sont également sacrés et se partagent
des parcelles de pouvoir.

3) UNITE ET FRAGMENTATION DE LA SOCIETE TRADITIONNELLE.

L'organisation sociale traditionnelle de Tanna peut
se résumer en une double relation, horizontale au niveau de 1'ile,
et verticale au niveau de chacun des groupes géopolitiques qui la com-
posent.

) Les clans de naotupunus, yani niko ou iremé€ra forment chacun
de leur cdté une relation d'alliance supra-territoriale qui se poursuit
de place de danse en place de danse, dessinant un chevelu géographique
qui englobe 1lt!fle entiére. Les lieux qui sont considérés comme étant
& la racine du pouvoir sont jugés comme les plus élevés. Cette relation
supra-territoriale répartit les hommes de pouvoir et crée 1l'unité cul-
turelle et sociologique de l'ile .

A chacune des mailles de ce réseau correspond un territoire
qui intégre les différentes fonctions du pouvoir sacré en les investis-—
sant dans des clans de statut social différent, posés comme complémen—
taires les uns des autres. La relation verticale intégre alors les
trois fonctions du pouvoir dans une "pirogue" ; par 1la méme,elle divise
1'Tfle en groupes géopolitiques, en principe "égaux" et bien souvent
rivaux.

Le pouvoir, défini comme la somme des trois espaces sacrés
honorifique, politique et magique, se retrouve donc réparti dans cha-
cune des pirogues créées lors du partage du corps de SEMO-SEMO. Dans
la mesure ol chaque territoire de Tanna contient des yani niko, des
naotupunus et des ireméra, il est son maitre en ce qui concerne ses
rituels, sa terre et sa magie.

I1 ne s'ensuit pas que tous les hommes de la pirogue soient
entre eux des '"égaux", mais que chacun participe d'une fagon plus ou
moins proche & l'une des fonctions du pouvoir. Celui qui n'a pas par
exemple le titre d'irem&ra, mais se tient proche du détenteur par la

parenté, travaille avec lui et éventuellement le remplace & sa mort,



- 141 -

est appelé un yaruassan iremé€ra ; il en est de méme pour les maltres
de la pirogue ou des magies. Tous les hommes d'un clan participent a
la fonction détenue par le clan, m8&me si un seul d'entre eux assume
au nom des autres cette fonction et en porte le titre. Ce processus
est du reste logique, puisqu'encore une fois les hommes tirent leur
identité et leur statut, non pas d'un individu ou d'une filiation gé-
néalogique stricte, mais de leur référence & des lieux et & des pier-

res qui constituent le patrimoine commun & leur lignée.

Dans certains cas, et en particulier dans les pirogues les
plus prestigieuses, les clans possédent leurs propres territoires, ce
qui tend & les faire évoluer en nouvelles entités indépendantes. On
dit alors qu'il y a plusieurs petites "nations" sous un mé&me nom et
dans la méme pirogue. Ainsi la pirogue des Naine, au Nord des White-
Grass, est-elle divisée en trois micro-territoires, correspondant cha-
cun au clan des yani niko, au clan des naotupunus et enfin au clan des
ireméra. L'unité cérémonielle du niko n'est donc pas & l'abri d'une
segmentation interne qui parait d'ailleurs plus accentuée dans la cdte
Est que sur la c8te Ouest, en particulier lorsque les cadres territo-
riaux vastes se prétent & une telle partition.

Je reviendrai plus en détail sur le fonctionnement interne
des groupes locaux a partir d'exemples précis. Il importe seulement a
ce stade de souligner les thémes majeurs qui ressortent du discours
mythique : ils fondent 1l'unité de 1'ile par 1l'étendue des relations
supra-territoriales qul passent de groupe en groupe et lient les uns
aux autres les détenteurs d'un pouvoir de méme nature ; ils fondent

en méme temps l'unité et l'autonomie de chacun des territoires de Tanna.

Toute la construction mythologique de Tanna semble tourner
autour de cette double idée : unité de 1l'ile et autonomie de chacune
des pirogues qui la composent. La société de Tanna n'est au fond que
la somme de ses territoires de pirogue, mais inversement chacune de ses
pirogues est elle-méme un résumé "subjectif" de l'ensemble de la
société.

\ Py
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Nenviéme chapitre

L’ORDRE DE LA PIROGUE

La construction sociale et ses échelles géographiques

I. LA PIROGUE DE TERRE ET LES SOLIDARITES ORGANIQUES.

Toute la construction mythologique de Tanna se batit sur 1l'idée
du surgissement de pouvoirs sacrés en certains lieux, puis de leur répar-
tition dans l'espace insulaire par le jeu des routes traditionnelles.

Les hommes qui réincarnent les pouvoirs surgis des lieux créent une
société qui reproduit le temps des fondations magiques.

Les mythes justifient également les divers statuts sociaux
et induisent une société, dont les deux p8les sont 1'idée de "pirogue"
(niko) et de place de danse (yimwayim). La pirogue est pergue comme
1'unité soclale la plus large ; elle réunit les hommes au sein d'un ter-
ritoire ol tous les statuts sociaux, ou presque, sont représentés. La
place de danse apparalt comme une unité sociale plus restreinte, corres-
pondant & un groupe de résidence local assumant en général un ou plusieurs
de ces statuts, mais rarement leur totalité. En d'autres termes, plusieurs
places de danse et groupes de résidence locaux créent une pirogue ;
1'unité sociale se faisant par l'allégeance envers la place de danse
et le groupe le plus ancien.

Au premier examen, l'infinie variété des situations locales
et le caractére assez inhabituel de cette société peuvent donner
1l'impression d'un "flou" et d'un manque de structures qui laisseraient
penser & une société de caractére anarchique. Cette impression dispa-
rait toutefois assez vite, lorsqu'on essaie d'entrer dans la logique

interne de la société insulaire. La Coutume & Tanna est loin en effet
d'étre un "dogme", contrairement & ce que certains de ses laudateurs
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ont essayé d'affirmer ces derniéres années ; l'organisation sociale

ne peut 8tre bien comprise si on y cherche une armature rigide ou une
structure qui se reproduirait identique & elle-m&me & chaque génération.
Bien au contraire, la société de Tanna semble en voie de redéfinition
constante, b8tissant du nouveau avec de l'ancien et inventant & chaque

occasion de nouveaux cheminements de pouvoir et d'organisation.

L'histoire mythologique montre que ces mouvements de réinter-
prétation et de reconstruction de "l'ordre social" ne datent pas seule-
ment du contact avec le "monde blanc" et des formidables problémes qui
se sont alors posés, mais existaient déja bien avant. Tout au long de
"lthistoire mélanésienne", des mutations culturelles internes se sont
produites, des forces contradictoires se sont affrontées, traversant
la société de courants divergents qui la tirent vers des pbles et des
tentations opposés. Ce débat de fond peut &tre ramené 3 une contradiction
entre un mouvement général & caractdre centripéte, affirmant par une
hiérarchie souple de relations de lieu & lieu, l'unité globale, politique
et culturelle de 1'ile ; et a l'inverse un mouvement d!'éclatement et
d'atomisation, exacerbant 1'indépendance et 1'égalité des multiples
cellules, territoriales et sociales.

Si l'ordre social est une réalité mouvante, que chacun inter-

préte et peut remettre en question, "l'ordre spatial" sous-jacent est

au fond ce qui donne a cette société sa stabilité fondamentale et en
derniére instance son unité profonde. Ce sont moins en définitive les
structures sociales qui agrégent les hommes de Tanna en société, mais

des systémes spatiaux, des systémes de lieux hiérarchisés et de confluence
d'itinéraires, bref une géographie du réseau, dont l'unité de base repose
sur le cadre de la pirogue.

L'ordre traditionnel de la société de Tanna peut, dans ses
grandes lignes, se lire & trois niveaux d'organisation sociale corres-
pondant chacun & une échelle géographique différente. Au niveau supé-
rieur se tient la pirogue, nexus de places de danses et de groupes lo-
caux réunis par leur commune allégeance & une place de danse de fonda-
tion, qui est censée &tre la '"stamba", l'origine de toutes les autres.
Lt'échelle de la pirogue est celle du grand territoire, le 'pays" de
la Coutume ou "ima'.

Au niveau médian apparait le groupe local de résidence, lui-
méme organisé autour d'une place de danse, qui agrége dans une aire
de relation sociale organisée plusieurs hameaux ou segments de parenté
souvent inter-mariants : 1l!'échelle géographique , c'est le micro-—
territoire de quelques dizaines d'hectares, parfois éclaté au sein
de l'ima de la pirogue, parfois d'un seul tenant.

Enfin, le niveau inférieur de 1l'ordre social est représenté
par une "barriére" (nowankulu), soit un petit hameau, autrefois cl&turé,
réunissant quelques maisonnées familiales correspondant & un segment
de parenté patrilocal : 1l'échelle géographique du hameau correspond
a4 la somme géographique des parcelles mises en valeur par ses habitants,
soit un patrimoine foncier, généralement indivis, mais éclaté dans 1'es-
pace du micro-territoire,

La pirogue, ou niko, intégre dans un mé&me ensemble social
et géographique ces trois niveaux d'organisation dans une réalité organique.
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Les pirogues résultent, comme on l'a vu, d'un meurtre rituel originel
et du partage du cadavre de SEMO-SEMO ; elles tirent leur justification
d'une explication mythologique de la société et d'un discours qui

met l'accent sur les solidarités liant les différentes mailles du
réseau social.

De méme que toutes les parties anatomiques du corps du géant
n'ont de sens que par rapport & l'unité organique et fonctionnelle
qui les assemble, c'est-a-dire la personne de SEMO-SEMO, les "pirogues"
de Tanna n'ont de sens que par rapport a cette pirogue plus vaste
gu'est la "personne" de l'Tle toute entiére. Ainsi, chaque niko est-—
il la part d'un tout ; 1l'ile entiére est une pirogue et chacune des
pirogues est une fle qui récapitule l'ensemble.

Mais si chaque pirogue de Tanna apparalt b&tie autour d'un
modéle identique, il n'en est aucune qui dans le détail soit semblable
A4 sa voisine. Chacune affirme en effet une vocation, une personnalité
propre et a la limite un destin unique, soit une structure locale
autonome mais qui, mise bout & bout avec les autres, forme un systéme
englobant 1'Ile entidre en l'unifiant dans une réalité organique,
tout comme l'était le corps de la victime initiale.

L'unité de la pirogue est d'abord "géographique" : le niko
correspond & un territoire, délimité de fagon claire et indiscutable,
marqué, autant que faire se peut, par des limites naturelles : lit
de rividre, rochers, lignes de crétes. La plupart des 'pays de pirogue'
(ima) correspondent ainsi & un bassin versant, qui part du bord de
mer et monte entre deux lignes de thalweg jusqu'aux premiéres lignes
de crétes, découpant ainsi l'espace "en tranches de giteau", comme
c'est du reste le cas un peu partout en Océanie. A la jonction des
niko de versant, s'étendent au milieu de 1'iIle les puissantes pirogues
du Centre Brousse qui forment le coeur géographique de Tanna (voir
carte hors-texte 2).

Le territoire de la pirogue réunit dés lors des milieux
écologiques divers (ceux du littoral, des pentes moyennes et des hauts
versants), des terroirs aux virtualités différentes et complémentaires,
et des groupes humains de rivage et de 1l'intérieur. Dans ce macro-
monde que forme l'ensemble de 1'fle, chaque pirogue de terre constitue
un micro-monde, porteur des divisions géographiques et des stratifica-
tions qui traversent l'Ile entiére.

Ensemble géographique au premier chef, le niko auparait
au second comme une "société locale" ol apparaissent les multiples
niveaux de la construction sociale et de la genése culturelle. En
termes de métaphore, l'image de la pirogue est en effet fort claire
pour tenir la mer et avancer, elle suppose des barreurs qui la dirigent
(les yani niko), des nourriciers et des magiciens qui la nourrissent
(les naotupunus), enfin des embldmes d'honneur qui expriment sa gloire
(les iremé&ra). La réunion de ces différentes fonctions sociales complé-
mentaires dans une méme entité est & la base de 1'idée de pirogue.
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La pirogue de terre se définit enfin par son unité cérémo-
nielle, Elle détient les pouvoirs et les ressources magiques qui lui
permettent de tenir sa place dans les grands complexes d'échange ri-
tuels de la vie traditionnelle. La pirogue de terre est en effet auto-
nome au niveau du rite et reliée par ce méme rite aux autres pirogues
avec lesquelles elle est en relation d'échange et de rivalité mimétique.
Les différents rituels familiaux (naissance, circoncision, échange de
mariage) se déroulent pour l'essentiel & l'intérieur du miko ou au ni-
veau. du groupe de résidence local. Par contre, les rituels plus com-
plexes, comme le partage de la nourriture sacrée de la tortue ou les
grands cycles cérémoniels d'échange, comme le niel ou le nekowiar (to-
ka), partent du niko pour se réunir en chaine avec les autres niko, mis
en relation avec les itinéraires traditionnels (voir carte hors—texte
3). C'est par la tenue périodique de ces rituels internes et externes
que la pirogue de terre fait alors revivre, comme pour mieux la "magni-
fier" a chaque fois, son unité profonde et son alliance organique avec
les autres pirogues de 1'Tle. Chaque complexe cérémoniel d'échelle su-—
périeure manifeste ainsi la victoire de l'esprit d'unité sur les ten—
dances autonomistes et le dépassement de l'esprit local par la réalisa-
tion d'un projet unitaire de grande ampleur.

La pirogue de terre apparalt dés lors fondamentalement comme
un groupement géopolitique & caractére cérémoniel : "géo" parce qu'il
est d'abord un territoire ; "politique" parce qu'il porte en lui les
structures d'un pouvoir autonome ; "cérémoniel" enfin, parce qu'il
s'exprime et ne peut exister que par le rite.

L'idéal d'unité qui se marque par la réalisation d'un projet
rituel d!'échelle supérieure débute au niveau de la pirogue pour se
relier dans le cadre fluide de la société du réseau aux autres pirogues
de 1'ile, jusqu'ad former une chaine plus vaste, dont 1'idéal ultime
serait d'englober 1'fle entidre,"all round Tanna", comme ont dit en
bislama. L'unité de toutes les pirogues semble ainsi un réve toujours
caressé, bien qu'au fond redouté et sans doute jamais atteint.

II. LA PLACE DE DANSE OU L'UNITE DE LIEU.

1) L'UNITE DE FONDATION.

Chaque pirogue se compose d'un nombre variable de
places de danse qui forment un systéme articulé par rapport & celle
que l'on considére comme primordiale par son origine et par 1l'éléva-
tion des fonctions sociales qui lui sont attachées.

Dans la pratique, chacune des places de danse d'une pirogue
importante jouit d'une assez large autonomie locale, ce qui peut la
faire entrer en concurrence avec ses voisines pour des motifs divers,
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rituels, politiques ou fonciers et souvent les trois ensemble. Mais
la pirogue est elle aussi, exposée au risque de 1l'éclatement et

de l'atomisation de la relation sociale. En principe, la société tra-
ditionnelle exclut ce risque ou du moins le limite, en établissant
une hiérarchie des places de danse par rapport a un lieu unigque. Ce
lieu, ol la pirogue "fusiomne" en un seul centre toutes les parties
qui la composent, est la place de danse primordiale créée au '"temps
du réve".

Cette place de danse primordiale est dotée d'un caracteére
divin ; son emplacement a été "creusé" dans la terre par WUHNGIN lui-
méme ; elle est donc d'essence sacrée. Les autres places de danse
sont nées dans un "temps historique", ce sont les hommes qui les ont
créées : elles sont d'essence profane et n'existent pas pour elles-
mémes. Elles ne font que refléter dans l'espace la projection des
pouvoirs sacrés détenus par les premiéres. Les groupes locaux qui
tiennent les places de danse profanes existent en référence au clan
de fondation qui garde la place de danse sacrée. Celle-ci est au fond
le seul lieu réel du territoire, le seul & avoir une justification
cosmique, parce que le seul & &tre surgi lors du temps magique de
la fondation du monde.

Dans cette place de danse, les premiers anc&tres sont
apparus, les grands banians qui 1'ombragent portent encore leurs
noms. Les pouvoirs magigues, les statuts et les fonctions socliales
y sont enracinés. Une pirogue ne vit que par ce grand lieu qui lui
sert de coeur. L3 se trouvent concentrés les racines des pouvoirs,
notamment pour les pirogues les plus prestigieuses, la longue kweriya
ou encore les pierres des phratries.

Les places de danse secondaires forment, par rapport aux
places de danse de fondation, une "périphérie profane”, en d'autres
termes un réseau secondaire, issu de la segmentation dans 1'espace
des grands lleux et de leurs pouvoirs.

En termes théoriques, la pirogue et la place de danse
primordiale se confondent. La pirogue de terre apparait comme une
diaspora réalisée & partir du lieu unique ol le "premier homme" posa
son nom. C'est par ce trait que la pirogue affirme le plus puissant
des principes : l'unité de lieu se confond avec l'unité d'origine,
celle du l7Zeu fondateur. Toute pirogue est porteuse de la méme identité
originelle ; la solidarité sociale, cérémonielle et politique en
découle.
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2) LA PLACE DE DANSE DE LAMLU.

a) L'origine de la pirogue.

La pirogue Nalhyaone, qui s'étend au coeur du
Centre Brousse, tire son unité de l'existence du lieu fondateur ot
la premier anc&tre, NOKLAM, enracina (on dit en bislama "pikim",
c'est-a-dire creusa) la place de danse primordiale de Lamlu (voir
FIG. 8). NOKLAM était un homme-pierre engendré au "temps du réve"
par la pierre originelle Nokut en territoire Imaya'une (Itipa). Em-
pruntant la route Suatu Apil, NOKLAM vint jusqu'a Lamlu ol il se
fixa et se métamorphosa en homme ; il engendra alors un fils, YA'UKO,
qu'il installa dans une deuxiéme place de danse & Lamnatu. Ces deux
places de danse sont les deux lieux primordiaux de la pirogue des
Nalhyaone, mais l'un précé&de l'autre dans le temps et dans les honneurs,
puisque NOKLAM, issu directement de la force magique de WUHNGIN,
est né d'une pierre, alors que YA'UKO est né seulement d'un homme.
Par la suite ces deux ancétres engendrérent d'autres hommes ; ils
leur donndrent de nouveaux noms (NAUSSIAM, NAKOW, YAPUAM, YAKAM,
KASSO, etc...) et les envoydrent créer de nouvelles places de danse
(voir fig. 12, p. 158).

NOKLAM, en engendrant cette autre partie de lui-méme qu'est
YA'UKO, a donc créé en guelque sorte son "partenaire mimétique",
le "fils rival" avec qui il échange des femmes et partage la conduite
de la pirogue. NOKLAM et YA'UKO sont a l'origine des deux lignages
initiaux qui se distribuent les pouvoirs et les fonctions de la pirogue
Nalhyaone.

NOKLAM garde au sein de sa lignée les pouvoirs des yani
niko ; en contrepartie, il affirme avoir redonné & celle de YA'UKO
la grande kweriya et le pouvoir des irem&ra. Chacune de ces lignées
fonctionne l'une pour l'autre, comme une moitié fournisseuse d!'épouses:
théoriquement les enfants de NOKLAM doivent se marier avec ceux de
YA'UKO et inversement. Au premier abord, la pirogue Nalhyaone semble
donc s'affirmer comme un clan : le groupe se réclame d'un méme ancé&tre
mythique et il admet comme lieu de fondation. la place de danse de
Lamlu qui fut le premier fondé par son ancétre. Ce plan est théorique-—
ment endogame : divisé en deux lignées inter-mariantes, il n'a en
principe nul besoin de l'extérieur pour se reproduire.

La place de danse apparalt bien pour les hommes de la pirogue
comme une sorte de lieu fondateur et symbolique ol se noue l'unité
du niko : cette fonction d'intégration de la place de danse se traduit
dans le modéle spatial du yimwayim.

b) Le moddle spatial de la place de danse (yimwayim).

Ce sont les grandes routes qui font les lieux pri-
mordiaux. La place de danse est & son origine un croisement de routes
ou si l'on préfére une confluence d'itinéraires organisée autour d'une
place centrale (voir fig.9, p. 151). Le yimwayim de Lamlu se situe ainsi
au point de rencontre de deux grandes routes : la route Suatu Apil qui
suit un axe grossidrement Est-Ouest et la route Nerpiil un axe Nord-Sud (1)
(voir fig. 8). Le yimwayim apparait tout & la fois comme un carrefour,

(1) Suatu, en langue de Tanna, signifie route.
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Photo 36 : La place centrale d’'un hameau a Loanatom sur le littoral Nord-Ouest de I'ile.
Ces hameaux, correspondant a un groupement familial étendu, étaient autrefois entou-

rés d'une palissade de roseaux, ce qui explique leur nom de nowankulu ou barriére.
(Photo de |'auteur)
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LE MODELE SPATIAL
D' UNE PLACE DE DANSE

schéma théorique

Place de danse (Yimwayim)

ltingraire traditionnel {suatu)

o Novyau d'habitat nucléaire (nowankuiu)

——— Limite englobant le territoire du groupe de résidence

Les quatre nowankulu numérotés sont les gardiens de chacun des itinéraires :

les nowankulu 1 et 3 se joignent lors des rituels ; de méme que les nowankulu 2 et 4.

Les quatre cotés de la place de danse n'en font, dés lors, plus que deux.

Tous les nowankulu dispersés dans la profondeur du territoire se joignent & 'un ou lautre

des quatre nowankulu-souches qu’ils considérent comme leur «stambay, c'est-a-dire

comme [‘endroit dont ils sont 1ssus.
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l'espace de rencontre, le lieu géométrique ol se noue l'alliance inté-
rieure des segments qui le composent et le lieu d'ol partent les chemi-
nements qui sont les vecteurs de l'alliance extérieure.

La premi&re apparence d''"unité fermée" que pourrait traduire
1'idée de pirogue doit &tre nuancée pour peu qu'on examine le modéle
spatial de la place de danse : elle est tout autant un lieu fondateur,
qu'un carrefour d'itinéraires, qui sert de relais dans la chalne des
relations d'alliance.

Ces routes qui traversent la pirogue ont autant d'importance
sociale que le lieu de la place de danse. Elles sont, pour les plus
grandes d'entre elles, dénommées et socialement contr&lées. Un homme
de la société traditionnellie, pour se définir, situe la place de danse
a4 laquelle il appartient et la route d'alliance a laquelle il est atta-
ché. Par 1a il affirme son lieu d'enracinement et tout en méme temps
sa place dans le réseau d'alliance ; en nommant sa route, il désigne
en effet son partenaire cérémoniel extérieur, 1l'allié qui se situe
au bout de sa route, son napang-niel.

c) Les "barridres" ou lieux d'habitat (nowankulu).

Sur chacun des segments de route qui convergent
vers la place de danse correspond ce qu'on appelle dans la langue du
Centre Brousse un nowankulu (ou nowanapar dans la langue des White-
Grass). Le nowankulu signifie littéralement "barrigre" ou 'palissade":
il s'agit de la cl8ture de roseaux qui autrefois protégeait les petits
noyaux d'habitat formés de quelques maisons basses de bambous et de
roseaux éclatés, regroupant une ou plusieurs familles nucléaires, étroi-
tement apparentées : celle des "fréres" et des "péres" au sens strict
du mot,

A peu de distance de la place de danse, la "barriére" appa-
rait dés lors comme le dernier élément du systéme social. Elle corres-
pond & un groupe familial patrilocal, un segment de lignée qui se
définit par un c8té de la place de danse et par une section de route.

Le nowankulu est le siége de l'habitat domestique. C'est
un lieu en principe réservé aux femmes et aux enfants en bas &ge, btan-
dis que le yimwayim est le lieu des hommes oui, dés la tombée du jour,
ceux—-ci se rencontrent pour boire ensemble le kava. Les petits garcgons
eux-mémes n'y ont pleinement accéds qu'une fois la circoncision accomplie:
pour cette raison, on dit que la "f&te de sortie de circoncision! qui
suit la période de relégation de 2 mois aprés l'opération, est aussi
la "féte de l'entrée dans le yimwayim".

Le modéle spatial de la place de danse est donc celui d'un
systéme a trois &léments : le lieu de réunion proprement dit, clairidre
au sol nu, bordée d'arbres, ol se déroulent les rituels de la Coutume;
la confluence des routes qui en principe changent de nom et de person—
nalité lorsqu'elles traversent un grand yimwayim ; enfin les "barriéres":
noyaux d'habitat correspondant & des segments familiaux (voir fig. 8
et suivantes).
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3) LA CENTRALITE ET LES DISTANCES PROXEMIQUES.

La répartition des hommes au sein de la place de
danse et les distances qu'ils observent entre eux sont & la fois des
signes symboliques de leur fonction et des marques de localisation.
L'exemple d'une autre des grandes places de danse du Centre Brousse
permet de mieux saisir le sens de la proxémie (1) symboligque occupée
lors des rituels ou plus modestement lors de la prise de boisson quo-
tidienne du kava (voir fig. 10).

Lenara'uya est considéré comme la place de danse de fondation
de la pirogue Rakatne au Nord du Centre Brousse. Ce groupe se partage
a peu prés de fagon équivalente entre les deux phratries politiques
Koyometa et Numurukwen. Les premiers occupent le Sud du territoire et
les seconds le Nord, tandis qu'a la jonction des deux phratries se tient
la phratrie intermédiaire de conciliation (ou de discorde selon les
cas) des nuo lak lak.

Lorsque les hommes de la pirogue Rakatne se réunissent sur
leur place de danse, YA'UKO, l'irem&€ra détenteur de la longue kweriya
des Koyometa, qui furent les premiers a occuper le territoire, se tient
au centre exact de la place de danse. Le soir, il est le premier & re-
cevoir le kava et il boit seul au milieu du yimwayim. Légérement en
retrait de celui-ci se tiennent les chefs politiques, les yani niko,
qul correspondent & chacune des deux phratries principales : YALULU
TESS, au Nord, qui détient le pouvoir pour la phratrie Numurukwen,
et NOKA YOKLAIL, au Sud, qui commande la phratrie Koyometa. Ils boivent
le kava directement aprés YA'UKO, & moins gu'un hdte de marque ne soit
présent ce soir-1a, auquel cas celui-ci boira directement aprés 1'ire-
méra et avant les “chefs politiques".

L'ireméra, l'homme de L'honneur de la pirogue Rakatne, occupe
donc le coeur de sa place de danse, flanqué de ses deux ''paroles', les
yani niko. En position légérement avancée par rapport & la route dont
ils proviennent et se détachant des groupes d'hommes qui, en "paquets",
se répartissent & la bordure du yimwayim, se tiennent ensuite les ireméra
considérés comme de second ordre par rapport & YA'UKO. Ceux-13a poss&dent
ce qu'on appelle la kweriya longue (kweriya pom) d'essence inférieure
par rapport a la '“grande kweriya", détenue par YA'UKO, ou bien seulement
la kweriya courte (kweriya ruprup). Sur les deux routes du Nord, appa-
raissent ainsi les ireméra de la phratrie Numurukwen ; sur la route
du Sud-Ouest, l'irem€ra des Koyometa et sur la route du Sud-Est l'ireméra
des nuo lak lak, lui-méme flanqué de sa propre "parole'.

(1) Le terme "proxémie" est utilisé dans le sens que lui donne E. HALL
dans son livre "La dimension cachée" (1971) : "La proxémie est 1'ensem—
ble des observations et des théories concernant l'usage que 1 'homme
fait de 1'espace en tant que produtt spécifique culturel”.



Fig. 10

L'UNITE DES POUVOIRS - LA PLACE DE DANSE DE LENARA'UYA

NEKIALKANIK

Titres coutumiers

cYA'UKO (lreméra)

: LAWQOS ({lreméra)

: TUAKA (lreméra)

: KWAI KAPALU {lreméra)
: TES MATUA (Ireméra)

: YALULU (Yani Niko]}

: NOKA YOKLAI {Yani Niko)

e~ O o b w N

: WUANGIN YETAO (Yani Niko)

Phratrie Phratrie Phratrie
NUMURUKWEN NUO LAKLAK KOYOMETA

. Ireméra {grande kweriya)

Q %] ® Iremera {kweriya longue ou courte)

* * * Yani Niko
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Ces huit hommes, positionnés en avant des autres et se rap-
prochant plus ou moins du centre du cercle, détiennent les pouvoirs
suprémes de la pirogue, selon un ordre hiérarchique gqui croit vers
le centre. YA'UKO est un personnage sacré & partir duquel irradie
"1 'honneur" que les autres irem&ra sont chargés de distribuer selon
leurs routes. En cercle autour de la place de danse, le plus souvent
sur les bas—cdtés herbeux, les hommes se tiennent assis sur leurs
talons : magiciens naotupunus, hommes des groupes ireméra et yani
niko mais qui n'en possé@dent pas le titre ou bien jeunes gens a qui
les statuts traditionnels n'ont pas encore été dévolus.

L'ordre social ne peut &tre ainsi mieux représenté, a la
fois par la topologie et par la proxémie des uns et des autres. 8i,
pour une raison ou pour une autre, la réunion de tous ceux qui composent
la pirogue s'effectue sur une autre place de danse que celle de Lenara-
'uya, le méme ordre se reproduit, mais dans des termes différents,
chacun occupant l'endroit que lui désignent sa route et son statut
social, tandis que le point focal du yimwayim est occupé par l'ireméra,
maitre du lieu.

Mais dans ce cas, le seigneur de Lenara'uya ne se déplacera
pas : il ne peut en effet qu'occuper la premiére place, ce qui implique
que l'on vienne & lui et non pas l'inverse. L'homme de la "grande
kweriya'' est en effet un homme-lieu que la hauteur de sa fonction
emp&che de se déplacer.

ITI. LA TENTATION DE L'ECLATEMENT.

On vient de le voir, une pirogue est & son point de départ
une place de danse de fondation, articulée selon un systéme a trois
éléments : un lieu, un croisement de routes, une nébuleuse de points
d'habitat regroupés autour des quatre routes qui convergent. Au "temps
du réve", le groupe initial occupait seulement la place de danse de
fondation, mais avec l'histoire des hommes, leur croissance numérique
et leur rivalité, les pirogues se sont segmentées et ont essaimé dans
l'espace du territoire, créant d'autres places de danse et de nouveaux
noyaux d'habitat.

L'unité originelle de la pirogue de terre se dilue dés lors
dans un processus de fragmentation qui peut menacer son unité. Le rite,
dont la fonction premiére est précisément de faire revenir au "temps
du réve" des origines (ELIADE, 1969), a pour objet de recréer l'unité
politique gui ne peut se vivre que sur le lieu fondateur. Pourtant
a4 la force unitaire du rite, s'opposent les contraintes géopolitiques.
La division de la pirogue en segments locaux allant parfois jusgu'a
se constituer en entités territoriales propres aboutit parfois & une
véritable rupture interne. A l'heure actuelle, la plupart des pirogues
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peuvent &tre considérées comme une confédération de groupes locaux aux
liens plus ou moins distendus et dont l'unité fragile découle du rap-
port entre des forces contradictoires. La cohérence interne reste en
général maintenue, lorsqu'il ne régne qu'une seule phratrie politique,
"un seul sang!, mais elle devient souvent pratiquement impossible, lors-
que les deux phratries politiques coexistent et apparaissent a force
égale. Dans ce dernier cas en effet, l'unité disparalt avec le premier
conflit.

La segmentation des pirogues est toutefois loin d!'&tre arri-
vée a un point général de rupture. A l'heure actuelle, une réelle volon-
té de réunification des pirogues sur une base traditionnelle est notam-
ment exprimée par toute la partie traditionnelle de l'actuelle société
de Tanna.

1) UN EXEMPLE DE SEGMENTATION : LA NAISSANCE DU GROUPE NUITQO
(WHITE SANDS).

Les Nuito forment un groupe local bien individualisé
au sein de la grande pirogue Kasarumene dont la place de danse de fonda-
tion est Yaneumakel (White Sands).

"De 1'une des pierres de Yaneumakel, surgit un jour un en—
fant que les hommes prirent pour un yarimus et qu'ils jetérent dans
la brousse. L'enfant, du nom de TAKAFU, grandit seul, en se nourrissant
des épluchures de taros et d'ignames que Jjetaient ceux de Yaneumakel .
Lorsqu'il fut grand, il s'éloigna de ce lieu peu hospitalier et partit
vers le Nord du territoire Kasarumene jusqu'ici resté désert, ou il
fonda la place de danse de Loonow. TAKAFU est considéré comme 1'ancétre
du NAMIP TAKAFU, c'est-d-dire de la grande lignée d 1'origine du peu-
plement Nord de la pirogue Kasarumene et qui s'est par la suite elle-
méme divisée en plusieurs groupes et lignées inter-mariantes!

L'un de ces groupes est celui des Nuito, nom d'une plante
urticante qui lui sert d'identité totémique (Dendrocnide sp.)('mangalat"
en bislama). Les Nuito se sont délimité leur propre territoire & partir
du lieu focal de Loonow, mais comme ils devenaient nombreux, ils déci-
dérent de se scinder pour ne plus dépendre de l'extérieur pour leurs
mariages, créant ainsi deux moitiés inter-mariantes, les Nuito ruan
et les Nuito Apen {les Nuito blancs et les Nuito noirs). Ce groupe,
au départ composé de fréres, décida donc de se diviser en fréres et
en beaux-fréres, chacun occupant 1l'un des cdtés de la place de danse
de Loonow,

Le groupe local Nuito fonctionne depuis comme une unité auto-
nome, théoriquement endogame , confortée par son unité de lieu (la
place de danse de Loonow), un territoire et un mythe d'origine commun
qui rappelle sa fondation mythique. Les Nuito n'admettent la préséance
de Yaneumakel que pour le rituel du nekowiar. Pour le reste, ils fonc-
tionnent comme une pirogue propre et se sont cherchés d'autres alliés.
On se trouve 1la dans une situation relativement fréquente dans l'Est
Tanna, ol les groupes locaux issus de la segmentation du niko originel,
tendent & souligner leur propre identité et 3 se constituer autour de
leur place de danse en entités territoriales pratiquement indépendantes,
mettant beaucoup plus l'accent sur les liens d'alliance et de parenté
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qu'ils se sont eux-mémes créés que sur ceux de la lointaine unité que
confére le cadre commun de la pirogue .

2) LA DIVISION D'UN TERRITOIRE DE PIROGUE.

a) La discorde des phratries.

La segmentation de la pirogue Rakatne (Lenara'uya)
révéle dans le Centre Brousse un cas différent : 1l'existence des trois
phratries politiques sur le méme territoire a entrainé une division

qui rend problématique une unité originelle a laquelle pourtant les
uns et les autres ne cessent de se référer.

Le niko Rakatne fut créé a l'origine par un homme-pierre qui
créa la place de danse de Lenara'uya. Au début, comme toutes les pierres
issues d'Itipa qui donnérent naissance aux pirogues du Centre Brousse,
celle-ci était Koyometa. Les Numurukwen n'arrivérent que plus tard du
Nord de 1'Ile et ils se joignirent alors aux Koyometa, occupant le c8té
Nord de leur place de danse. Ils laissérent 1a un homme pour les repré-
senter, puis ils fondérent un peu plus loin la place de danse de Lowka-
siatu, entidrement dominée par leur phratrie (voir fig.l1ll et carte 12) .

Le fait que les Numurukwen aient laissé l'un des leurs prés
des Koyometa obéissait autant & une volonté de dialogue de leur part
gqu'a un souci de sécurité. En investissant ainsi l'un des c6tés de la
place de danse primordiale, la phratrie "envahisseuse" marquait en effet
son désir de vivre en relation avec la phratrie "autochtone'. En méme
temps, elle laissait une "oreille'" chez ses partenaires, quelqu'un qui
pouvait les écouter et en cas de danger prévenir les siens des prépara-
tifs que l'on faisait contre eux. Le témoin des Numurukwen était donc
leur espion potentiel, position dangereuse qui le mettait aux mains

des Koyometa & la moindre intention suspecte.

Une premiére guerre générale éclata lors de l'arrivée de la
kweriya a Lenara'uya : les deux phratries se disputérent la préséance
cérémonielle. La rivalité mimétique étant portée & son comble, la guerre
qui s'ensuivit fit voler en éclats l'unité fragile du niko. La place
de danse originelle fut abandonnée, chacune des deux phratries refluant
l'une vers le Nord, l'autre vers le Sud. Les Koyometa fondérent alors
leur propre place de danse & Lenapen-Matua et ils tracérent une limite
territoriale qui les séparait de leurs adversaires.

Entre les fréres ennemis se posait dés lors le probléme de
communication, puisque les deux phratries étaient géographiquement sépa-
rées par l'abandon de leur place de danse primordiale et par la création
entre elles d'une "frontiére" territoriale. Pour y remédier, on décida
de créer une phratrie intermédiaire qui disposerait d'une "oreille"
dans les deux camps & l'image de ce qui existait un peu partout dans
1'Tle, dés que les Koyometa et les Numurukwen étaient en contact. Cette
troisiéme phratrie, nuo lak lak, fut instituée & partir d'échanges de
femmes entre les deux groupes opposés, de fagon & ce que le "sang'" des
uns et des autres soit représenté & doses égales, Il en découla la créa-
tion d'une troisiéme place de danse & Loniwanemeta, & la jonction des
territoires des deux phratries originelles (voir fig. 11, p. 156).
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Les nuo lak lak sont considérés comme une "porte' qui concilie
la parole des Rakatne du Nord avec celle des Rakatne du Sud : dans la
place de danse de Loniwanemeta, dit-on, la parole des uns s'adoucit
et s'atténue, devenant en quelque sorte plus acceptable. Gréce & cette
fonction pacificatrice, les deux phratries se réconciliérent et réou-
vrirent Lenara'uya. La discorde revint encore & la suite du partage
mal accepté des insectes napen que l'on dégustait autrefols grillés
au moment du kava. Une guerre totale intervint & nouveau qui n'a pas
encore été réglée par un mécanisme de réconciliation. Les Koyometa
vaincus s'enfuirent. Ils n'ont depuis réoccupé que de fagon progressive
la frange Sud de leur territoire : Lenapen-Matua, jugé trop proche des
Numurukwen, fut abandonné et ses pouvoirs transférés & Lownalow.

L'histoire des Rakatne a donc entrainé la constitution, au
sein de cette pirogue, de trois groupes locaux correspondant chacun
34 une phratrie homogéne. En temps de paix, les limites des uns et des
autres pouvaient &tre franchies sans risque, chacun faisant ses jar-—
dins indifféremment en dega ou au-delad de ses frontiéres ; en temps
de guerre, chacun revenait chez soi, toute relation avec l'adversaire
étant rompue, ce qui est presque encore le cas aujourd'hui. Le groupe
Numurukwen du Nord étant d'obédience "John Frum" et coutumiére, le
groupe Koyometa est & Ll'inverse devenu chrétien (presbytérien ou S.D.A.),
tandis que pour rester fidéle aux traditions, le groupe nuo lak lak
se partage entre les uns et les autres.

b) L'accueil des réfugiés.

Le niko Rakatne admet en outre sur son territoire
des groupes transfuges, originaires d'autres pirogues (certaines fort
éloignées), venus chercher en Imarakatne (le pays Rakatne) un asile
qui les protégerait de la vengeance de leurs ennemis. Ces bannis
accueillis furent placés en position "“tampon'" & une frontiére extérieure
et soumis dés lors & la double allégeance des pirogues entre lesquelles
ils étaient placés (voir fig. 11l et carte 12, p. 157).

Ainsi le groupe fixé autour des places de danse de Lownowla
et de Lownekolaho est-il constitué au départ de Koyometa originaires
du Sud de 1l!'ile. Les Numurukwen les sauvérent en bloquant la poursuite
de leurs ennemis & l'entrée de leur territoire, puis ils dotérent les
réfugiés en terre sur leur territoire. En signe de cette situation
nouvelle, ils plantérent un banian sur la place de danse de Lownowla
dont le nom Koyometa-tat K signifie "la pirogue des Koyometa est morte".
Depuis ce jour, les transfuges renaissent a 1l'intérieur de la pirogue
Numurukwen. Il en fut de méme avec d'autres bannis, Numurukwen cette
fois, fuyant le Nord de 1'ifle et la guerre "Nikaya-Pom', qui furent
accueillis et dotés de terre 3 la frontiére Nord du territoire.

Au Sud enfin, un troisiéme groupe de bannis occupe un ter-
ritoire tampon & Lalil entre les Rakatne du Sud et les Ya'une du Nord.
Il s'agit des "Rakawurne", groupe également composé de transfuges ayant
quitté le niko Rakawurne au Sud du Centre Brousse aprés un niel malheu-
reux de bananes. Les Rakawurne occupent aujourd'hui des terres concédées
par les deux grandes pirogues voisines et & ce titre sont en position

d'allégeance croisée par rapport a elles.
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Je reviendrai sur les problémes qui dressent souvent les hom-
mes du lieu & ceux qu'ils accueillent : cette situation est & la source
de nombreux conflits fonciers et territoriaux dans la société actuelle.
En régle générale, les transrfuges sont placés dans des endroits éloignés
de la place de danse de fondation et situés & la périphérie du territoi-
re. Ils doivent fournir des femmes pour mariage avec le groupe qui les
accueille, accomplir un certain nombre de “services'" lors des rituels,
notamment fabriquer la kweriya pour les iremé&ra, c'est le cas des Raka-—
wurne, et enfin "garder" un certain nombre de lieux magiques a pouvoirs
maléfiques, ce qui les transforme en empoisonneurs ou exécuteurs des
basses oeuvres pour le compte de leurs hbtes.

On voit donc que la pirogue Rakatne se compose de plusieurs
groupes locaux de statut inégal, chacun d'entre eux s'inscrivant dans
un territoire propre. L'unité de la pirogue Rakatne apparait dés lors
difficile a4 maintenir ; son espace est en effet traversé de forces cen-
trifuges. Les groupes d'origine extérieure cherchent & affirmer leur
propre indépendance, notamment en développant leur systéme de relations
avec l'extérieur, tandis qu'ad l'inverse les groupes d'accueill insistent
sur leurs liens de dépendance.

3) LE SYSTEME SPATIAL EMBOITE.

Au coeur du Centre Brousse, l'exemple des Nalhyaone
révéle un cas différent. Aprés l'arrivée de NOKLAM, Koyometa, qui créa
Lamlu, des Numurukwen arrivérent du Nord, qui fondérent la place de
danse rivale d'Iwel (groupe Nowalenem). La place de danse de Lamnatu
se partagea alors en deux c8tés et devint un espace de contact pour
les deux moitiés de la pirogue. Les guerres qui intervinrent entre
les deux phratries ne tardérent pas & provoquer l'éclatement de la pi-
rogue originelle : Iwel devint alors la place de danse concurrente de
Lamlu et Lamnatu fut abandonné. Cette situation est, comme on le verra,
a la racine du dramatique conflit foncier du Centre Brousse, chacun
des deux groupes se disputant le contrdle des terres appartenant a la
place de danse abandonnée. Par ailleurs, un processus secondaire de
segmentation en deux temps s'est développé au sein des Koyometa de Lamlu
qui complique encore les enjeux. (voir fig. 12, p. 158).

Ce processus aboutit dans un premier temps & la création d'un
ensemble géographique de. places de danse dérivées de Lamlu et de Lamna-—
tu (Lapang-Kaluateuh, Imango, Yunapek, etc...), celles-ci occupant le
coeur du territoire, tandis qu'une nouvelle segmentation se créaitensui-
te en direction de la périphérie du territoire. De nouvelles places
de danse et groupes de résidence locaux surgirent alors a la fltontiére
de la pirogue Nalhyaone (Yahurne, Tenlhyaone, Yasur-Nuarmingne.

Alors que les places de danse, nées de la segmentation secon-
daire, se rattachent directement aux lieux de fondation dont elles ne
sont que des '"témoinsg", les places de danse périphériques se situent
déja dans une position plus complexe. Situés en effet au bout des routes
de Lamlu, ces groupes sont dans la méme situation par rapport aux autres
grandes places de danse des pirogues voisines et par 1la en position
d'allégeance croisée. Le groupe Tenlhyaone est par exemple partie inté-
grante du niko Nalhyaone et partie intégrante du niko Numaine ; la place
de danse de Lehuluk est donc "dualiste" : son c8té Nord appartient a
Lamlu, son c8té Sud & Ilpeutu (Numaine).
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Le systéme spatial de la pirogue Nalhyaone constitue donc
un réseau, dont les mailles de densités différentes se relient les unes
aux autres : au coeur se tient la maille lourde de Lamlu, lieu de fon-
dation, autour de laquelle s'égréne un réseau secondaire de places de
danse ; & la périphérie se distribuent des mailles "dualistes" partagées
entre une référence & Lamlu et une référence aux grandes places de danse
des pirogues voisines. L'identité de pirogue des hommes qui composent
ces derniers groupes varie selon le c8té de la place de danse qu'ils
occupent et en fait dans la pratique selon la relation d'alliance qu'ils
choisissent de privilégier.

4) ENTRE L'UNITE ET L'ECLATEMENT.

Selon les cas, l'entente régne au sein des pirogues
de terre ou au contraire la désunion l'emporte ; certains groupes élar-
gis restent trés soudés les uns aux autres, dlautres profitent des cli-
vages territoriaux et des contradictions du systéme pour prendre leur
liberté par rapport aux places de danse primordiales : ce cas est sur-
tout fréquent lorsque la pirogue est elle-m&me scindée. au départ par
l'existence des deux phratries politiques, comme c'est le cas des Rakat-
ne. Il semble que chacune des phratries, désunies par la longue histoire
des guerres qui les a opposées, admette mal de vivre ensemble. Dans le
Centre Brousse et au Nord-Ouest de 1l'fle, les pirogues forment des en—
sembles géopolitiques emboités les uns dans les autres par la double
allégeance & laquelle sont soumis leurs groupes périphériques.

Le modéle d'organisation sociale de Tanna nous paralt donc
difficilement réductible & un modéle classique. Il est difficilement
compréhensible si on essaie de le penser en termes de groupes tribaux,
de clans ou de chefferie centrale ; sa logique interne obé&it plutdt
a4 la dialectique des lieux et des itinéraires et, somme toute, la géopoli-
tique du territoire l'éclaire plus que l'anthropologie classique.

La pirogue de terre est en effet & l'origine un groupe de fon-
dation autour duquel s'articulent des réseaux de lieux secondaires.
Cohérent en son coeur, il essaime vers la périphérie, ol la rencontre
avec les réseaux voisins l'oblige & composer en admettant 1l'existence
de territoires d'identité dualiste.

On devine dés lors que le degré de cohésion interne des piro-
gues puisse &tre trds variable. A l'heure actuelle, 1l'unité de la piro-
gue tend & se réduire & celle d'une institution cérémonielle : la multi-
tude des conflits fonciers, qui opposent les différents groupes, tend
parfois a faire de chacun une cellule locale pratiquement indépendante
et seul juge de ses intéréts. Dés lors les réseaux de lieux qui apparais-
salent autrefois intégrés dans le cadre large de la pirogue marquent
une nette tendance & l'atomisation. La vik sociale passe alors & une
échelle agrandie, qui fait de chaque groupe local et & la limite de
chaque place de danse le centre de son propre monde,

Cette situation apparalt surtout marquée dans 1'Est de Tanna :
la tradition de la pirogue de terre y est en effet moins forte que dans
les régions de 1'Ouest et du Centre Ouest ol elle a surgi ; en outre
et surtout, la présence quasi-continue depuis plus d'un siécle de mis-
sionnaires et de commergants européens dans cette partie de 1l'fle a
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entrainé une destruction assez profonde des structures de la société

traditionnelle. Les grandes pirogues de la Coutume apparaissent alors
comme des armatures cérémonielles d'autant plus vides qu'on a cessé,

a White Sands ou & Waisisi, de célébrer les complexes rituels, comme

le nekowiar,

IV. GROUPE LOCAL ET GROUPE DE PARENTE.

1) LE GROUPE LOCAL.

En régle générale une pirogue se compose de plu-—
sieurs groupes locaux aux fonctions sociales et magiques spécialisées.
Ces groupes locaux correspondent & des unités territoriales d'environ
100 a 150 personnes.

a) Une parcelle de pouvoir.

Le groupe local forme la maille spatiale la plus
restreinte, ol la vie sociale joult d'une certaine autonomie : en-
dessous, il n'y a plus que les "barriéres" des noyaux familiaux, sié-
ges de la vie domestique, et au-dessus le cadre cérémoniel et politi-
que plus large de la pirogue qui s'anime lors des grands rituels
ou des grandes affaires de la Coutume.

Chaque groupe local assure a un titre ou & un autre une fonc-
tion d'honneur, de politique ou de magie et détient ainsi une parcelle
du pouvoir plus vaste qui est détenu par l'ensemble de la pirogue.

Il dépend ainsi des autres groupes comme ceux-ci dépendent de lui.

Au sein de la pirogue Nalhyaone (voir fig. 12), chaque grou-
pe local se définit par exemple par une fonction spécifique qu'il exer-
ce pour le compte de la place de danse de fondation de Lamlu. Le groupe
Tenlhyaone détient par exemple la magie des bananes, celui des Yahurne
toutes les autres magies de fécondité agraire (ignames, choux canaques,
magies climatiques). Les groupes Yasurne et Nuarmingne sont &galement
des groupes naotupunus, mais qui ont,de surcroit,le devoir de fabriquer
la kweriya pour les "seigneurs" de Lamlu et d'Iwel. Enfin le groupe
local d'Imango garde au nom des autres l'aire sacrée de Lanepayak,
olt sont contenues les magies de reproduction du cocotier et des pou-
voirs maléfiques d'envoflitement. Au groupe de fondation de Lamlu ap-
partient en revanche la garde des grands pouvoirs d'honneur et de l'au-
torité politique des irem&ra et des yani niko. On y trouve aussi le
grand maitre des magies agraires de l'igname nussua.

Les places de danse secondaires ou principales qui détien-
nent des pouvoirs spécialisés sont donc les yolatkoken (les sujets)
des places de danse de fondation. Elles participent aux devoirs
et & l'honneur des yani niko ou des ireméra, mais ces pouvoirs leur
sont comme délégués -c'est tout le sens de la kweriya longue - par la
place de danse de fondation qui tient les racines de ces pouvoirs.

La hiérarchie des groupes locaux reproduit donc celle des statuts de
leurs places de danse : le groupe local apparait bien dans ce sens
comme la parcelle localisée d'un systéme géopolitique et géocérémoniel
plus vaste.
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b) L'unité spatiale la plus restreinte.

Si la pirogue englobe un systéme hiérarchisé de.
places de danse, chaque place de danse englobe & sa propre échelle
un réseau de nowankulu, c'est-a-dire de sites d'habitat familiaux
reliés par leur commune appartenance a la place de danse. En cela,
le groupe local apparalt au premier abord comme une petite soclété
géographique formée par l'union de ceux qui se retrouvent le soir sur
une méme place de danse pour y boire le kava.

A cette unité de lieu répond encore une unité territoriale
qui la conforte, mais qui peut prendre des formes diverses. En régle
générale, un groupe de résidence dispose d'un territoire d'un seul
tenant au centre duquel se situe sa place de danse (parfois plusieurs),
mais certains groupes ne disposent que d'un territoire éclaté (comme
c'est le cas dans les iles Shepherds). Cette situation paraissait mé&me
autrefois beaucoup plus fréquente qu'aujourd'hui. L'éclatement des
micro-territoires de groupe favorise en effet l'unité de la pirogue
au détriment de 1l'autonomie des cellules locales qui la composent
le groupe éclaté dans l'espace dilue en effet son identité. Bien des
groupes locaux tendent aujourd'hui & affirmer leur autonomie en s'éri-
geant dans les cadres d'un .petit territoire réunifié. Cette tendance
correspond & l'atomisation de la vie sociale qui est la marque de la
société moderne.

Le niveau principal de 1l'intégration sociale peut d'ailleurs
descendre encore d'un cran : ce n'est plus alors le groupe local qui
existe en tant que centre de la vie sociale, mais le groupe minimal
du segment de parenté, c'est-a-dire le nowankulu. Le cas extréme dans
ce processus de segmentation est atteint lorsque chaque groupe familial
correspondant & une "barriére" crée sa propre place de danse et boit
seul son kava. La vie quotidienne se resserre alors autour des micro-
segments de parenté, chacun évoluant pour son propre compte. Cette
tendance qui n'apparait que dans les régions du rivage est surtout
marquée, lorsque le partagé foncier,qui a été réalisé au niveau des
noyaux de famille nucléaire, pulvérise les territoires des groupes
locaux originels.

¢c) Un ancétre commun ?

Le groupe local de résidence défini comme une unité cérémo-
nielle et géographique d'échelle moyenne apparalt généralement comme
un clan. Il se réclame en effet le plus souvent d'un ancé&tre com-
mun et d'un '"méme sang!, sauf s'il est traversé par la coupure Koyometa-
Numurukwen. Mais cet anc@tre commun est repoussé dans les temps mythiques
et se confond avec un lieu, une pierre ou méme un itinéraire. La filia—
tion qui permet de remonter & l'ancétre est dés lors beaucoup plus ficti-
ve que réelle : ltattache au lieu que constitue la place de danse repré-
sente le lien véritable. Du reste la coincidence entre la parenté et la
terre, méme si elle ‘est souvent revendiquée dans les conflits fonciers,
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est généralement invérifiable en raison de la fréquence des adoptions,
de l'absence de profondeur généalogique et de l'intensité des mouvements
de population qui ont bouleversé la carte de la répartition des hommes
sur leurs territoires (1).

Un groupe local n'est que rarement appelé par le nom de son
ancétre fondateur ; il porte généralement un nom propre qui le renvoie
4 un embléme totémique, comme par exemple les Nuito dans 1'Est de Tanna
(1'ortie '"mangalat") ou encore les Kaho dans 1'Ouest de 1l'ile qui ont
pour ancétre totémique le rat, ou les Nemenek qui renvoient & la poule,
etc...Plus communément encore, les groupes locaux sont seulement dési-
gnés par le nom de leur place de danse principale.

Dans la pratique, un groupe de résidence se compose de plu-—
sieurs groupes de parenté patrilocaux, fonctionnant comme des unités
d'échange de femmes, de part et d'autre de la place de danse. Ces grou-
pes de parenté sont en nombre variable. A Lamlu, les différents sites
d'habitat correspondant & des noyaux familiaux se rattachent tous a
1'une des quatre "barriéres" ou lieux fondateurs des lignées inter-
mariantes. Mais dans les cas les plus fréquents, le groupe local est
constitué seulement de deux groupes de parenté ; chacun fonctionne 1'un
pour l'autre comme une moitié matrimoniale. Enfin, dans les zones peu
peuplées, comme par exemple aux White-Grass, le clan qui se compose d'un
seul groupe de parenté, est obligé de s'adresser 3 l'extérieur et
donc de faire jouer ses routes d'alliance pour obtenir une épouse.

Le mariage géographiquement le plus proche semble &tre consi-
déré comme le meilleur par la société traditionnelle, bien qu'il ne
constitue pas une régle d'obligation. On se marie dans la Coutume avec
son partenaire cérémoniel privilégié, c'est-a-dire celui qui se trouve
de l'autre cdté de sa place de danse., C'est 14 un trait commun 3 tous
les groupes de résidence de Tanna car 1'échange de femmes apparaft & la

société traditionnelle comme le meilleur des liants sociaux.

2) LE GROUPE DE PARENTE.

a) Le segment de lignée local ou namip.

Le segment familial qui occupe un c6té de la place
de danse, un nawé€ yimwayim dans les langues de Lenakel, apparalt comme
l'ultime mailion de la chalne sociale. Il correspond toujours a une
"parriére" située a proximité de la place de danse, qui peut &galement
avoir donné naissance a d'autres noyaux d'habitat familiaux qui viennent
se joindre & lui. Sur ce'cdté" se regroupent en effet les membres d'une
mémes descendance patrilinéaire ~des fréres et des péres— gui affirment
appartenir & un pnamip ("les traces sur la route"), c'est-a-dire une
lignée locale définie par le nom de l'ancétre commun le plus ancien
qui soit connu par la mémoire locale. Cet ancé&tre peut &tre mythique,
comme c'est le cas du namip Takafu dans 1'Est de Tanna, dont les descen-
dants ont éclaté en plusieurs clans, mais en régle générale, il ne re-
monte pas au-deld de 4 ou 5 générations et se réduit & un segment de
parenté bien localisé.

(1) Les mouvements de population ont affecté toutes les régions de Tanna,
mais ils ont été particuliérement intenses sur le versant Est. A Waisisi,
par exemple, le territoire de la pirogue Nakushne est occupé par plusieurs
groupes locaux, mais 2 sur 8 seulement sont des "man-ples", des hommes-
lieux, maltres réels de leur sol selon la coutume ; les autres sont venus

dtailleurs a une époque historique déja lointaine (J. WILKINSON, 1978).
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Le systéme spatial du segment local de parenté s'articule
autour de la plus ancienne des "barriéres" située en bordure de Ia
place de danse et du secteur d'itinéraire qui conflue vers elle. Le
nombre idéal des itinéraires traditionnels convergeant vers une place
de danse étant de quatre -croisement de deux routes qui changent de
nom- les "barriéres" qui en sont les gardiens sont également du méme
nombre, le plus souvent associées deux par deux, de fagon & former
deux "cbtés" de place de danse : chaque "barriére" étant associée a
celle qui lui fait face (voir fig. 9, p. 151).

Dans la pratique, le nombre des nowankulu formant un groupe
local est généralement bien plus élevé, mais lia encore l'organisation
sociale procéde de ce mode de pensée qui tend & réunir le ramage des
lieux & leur fondation initiale. De méme en effet que le systdme spa-
tiale des places de danse se réduit socialement & la place de danse
primordiale, les noyaux d'habitat dispersés se raménent chacun & la
"varriére" de leur lieu dthabitat initial.

Ce point focal du groupe de parenté est considéré comme la
"stamba'" d'un namip, qui peut par ailleurs se disperser sur tout le
territoire et occuper des sites tout & fait différents. Par le nowan-—
kulu qui est a la racine des autres, le groupe de descendance acquiert
son identité territoriale, c'est-a-dire un lieu primordial, dont décou-
le sa position rituelle, un statut social et le commandement d'une
route qui lui ouvre une relation d'alliance en dehors du groupe local
oli il réside. Par cette relation d'alliance extérieure, le namip peut
se tourner vers d'autres places de danse, s'il ne trouve pas chez son
partenaire privilégié —celui avec lequel il boit le kava- une épouse
disponible pour le mariage de ses jeunes hommes.

Les namip de Tanna se reproduisent en filiation patrilinéaire
et sont patrilocaux. Les hommes, dit-on, sont des "arbres" qui s'enra-
cinent dans la terre des lieux ; par contre les femmes sont des "oi-
seaux—-voyageurs" destinés a se fixer ailleurs et & porter les enfants
des autres (1). :

Contrairement aux fles du Nord de 1'Archipel, oll les femmes
sont '"payées", le mariage dans les Tles du Sud est un échange strict
entre groupes de parenté patrilocaux ; chaque femme "donnée" doit &tre
remplacée par une autre a la génération suivante. Les échanges préfé-
rentiels ont lieu d'un cdté d'une place de danse & l'autre et lorsque
cela n'est pas possible en suivant les itinéraires traditionnels qui

vont d'un yimwayim & un autre, parfois sur une longue distance.

(1) "Men were rooted to the soil, but women were like birds who Fly

above the trees only descending where they see good fruits” cité par
J. MAC CLANCY (1980)("Les hommes sont enracinés dans la terre, mais

les femmes sont comme des oiseaux qui volent au-dessus des arbres ;

elles redescendent lorsqu'elles voient de beaux fruits").
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b) La distribution des titres sociaux.

Le namip joue dans l'organisation sociale un réle
fondamental : c'est en effet au sein du groupe de parenté local que
se distribuent les titres coutumiers (les natingen) par lesquels s'héri-
tent les statuts sociaux et le patrimoine territorial. Le rfle sociolo-
gique joué par les noms est analogue dans son principe a celui du sys-
téme des titres en vigueur dans les Iles centrales de Vanuatu (Iles
Shepherds et Vate). Clest en effet par le nom qu'il regoit que 1'homme
acquiert une place dans la société et une identité territoriale.

Les titres sont détenus par le namip ; c'est donc l'ainé du
segment de lignée fondateur qui les redistribue & chaque génération.
Leur nombre n'est du reste pas extensible, mais donné une fois pour
toutes. En général chaque site d'habitat de fondation dispose ainsi
d'un stock de quelques titres sociaux. On ne compte en général pas plus
de 10 titres pour un namip, ce qui fixe le nombre optimum des hommes
d'un groupe de parenté local occupant un cbté de la place de danse 3
une unité démographique voisine de 30 & 40 personnes, en comptant les
femmes et les gargons non encore circoncis.

Les titres sociaux s'héritent en sautant une génération, c'est-
a-dire qu'ils passent en principe du grand-pére paternel vers le petit—
fils, ce dernier reproduisant la personne de celui-la. Mais la régle
souffre de nombreuses exceptions, elle est souvent mise & mal par la
fréquence des adoptions et par le libre choix des ainés du namip qui
peuvent en décider autrement. La transmission des titres obéit en effet
a des mobiles divers et & une stratégie globale qui se joue au sein de
la parentéle toute entidre et avec son consensus.

L'enfant masculin & qui on donne un statut est destiné & occu-
per, au-deld d'une certaine fonction sociale, un lieu et une parcelle
du territoire : on répartit donc les titres du namip sur les enfants au
fur et & mesure de leur apparition, de fagon & ce qu'ils occupent pro-
gressivement les mailles vides du réseau local de parenté qui s'arti-
cule sur le cb6té de la place de danse. L'expression "lever un titre",
"leftemap"en bislama, est & cet égard révélatrice ; en attribuant un
nom, on redonne vie a un lieu, on léve quelque chose qui jusque 13 était
mort. On cherche aussi bien souvent & doter son fils auprés d'un "bon"
grand-pére, c'est-a-dire quelqu'un qui a un beau patrimoine & transmettre,
et en retour peu de gargons et beaucoup de filles, ou mieux pas de des-
cendance du tout. En transmettant les titres sociaux, les ainés du namip
cherchent en premier lieu & assurer la pérennité globale de leur lignée
et & la conforter dans son enracinement spatial : ils ne cherchent pas
réellement a obéir & une régle de filiation stricte qui établirait un
lien direct entre les titres des enfants et ceux de leur parents immé-
diats.

La répartition des statuts sociaux varie en outre selon la
nature des fonctions sociales qu'ils véhiculent., Le yani niko qui va
exercer le pouvoir de "maftre du territoire" est en général '"choisi!
par les alnés du clan des yani niko. Ce peut 8tre 1l'un des fils du
précédent, mais ce n'est pas obligatoire : l'essentiel est qu'il posséde
le "sang" des yani niko et bénéficie par ailleurs des qualités humaines
nécessaires a l'exercice de sa fonction. Tous ceux de son groupe parti-—
cipent d'allleurs a son pouvoir et l'aident & exercer sa fonction ; dans
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de nombreux cas, le yani niko en titre se choisit un "conseiller",

un homme souvent plus jeune qu'il juge intelligent et qui, bien que
caché, exerce le pouvoir réel sur la conduite des affaires du groupe
local. Ce qui compte en effet dans le choix d'un yani niko, c'est le
"sang'" qui lui donne le droit d'exercer son devoir de 'parole' et le
consensus général qui lui en fournit l'occasion. Le titre importe peu
en la matiére, c'est en effet la fonction sociale qu'il regoit qui
éléve le nom du yani niko et non l'inverse.

La transmission des titres sociaux de naotupunus et d'iremé€ra
participe en revanche & un systéme différent. C'est ici le titre qui
entraine la fonction, le "sang" compte moins. En régle générale, ltainé
du namip, qui porte le titre le plus élevé de magicien ou de dignitaire
de la kweriya, choisit au sein de sa parentéle, et parfois adopte

en dehors de celle-ci, celuli qui lui apparait le plus digne de
recevoir son titre et d'occuper sa charge. Le maltre des magies ou le
seigneur de la kweriya le devient donc, parce qu'il a regu le titre
prestigieux qui porte la charge. Si le titulaire du titre est encore
un enfant, les membres ainés du namip exerceront ce réle en son nom,
Jjusqu'au moment ol ce dernier atteindra le statut d'adulte, c'est-a-
dire & son mariage.

Dans les cas des magiciens et des charges d'honneur de la
kweriya, on se trouve donc devant un systéme de nature aristocratique,
alors qu'en ce qui concerne les charges de yani niko, on se trouve
devant une sorte de '"chefferie élective" qui s'exerce au sein de la
lignée la plus ancienne, celle qui renvoie directement aux lieux de
fondation. Dans les deux cas toutefois, on est loin d'un systéme héré-
ditaire. La principale préoccupation des ainés du namip ne consiste
pas & préserver les droits héréditaires d!'un individu, mais & assurer,
dans le cadre d'une stratégie d'ensemble, la reproduction des devoirs
et de l'honneur de leur lignée dans la part du territoire qui lui re-—
vient. Depuis quelques années, il s'y ajoute des objectifs fonciers
de plus en plus essentiels. Nous en verrons plus loin des cas précis.

Ltoptimum démographique dans la société traditionnelle était
considéré comme atteint lorsque tous les noms et statuts coutumiers
traditionnels existant au sein d!'un namip avaient été distribués, Il
n'y a pas en effet dans la coutume de nom qui n'entraine un statut et
inversement pas d'homme qui en principe n'en regoive un. La lignée
locale se considérait donc en surpopulation lorsque le nombre des hom-
mes dépassait celui des titres sociaux disponibles : on pratiquait dés
lors ltavortement des futures méres -par l'usage de plantes tradition-
nelles- pour conserver au groupe de parenté la dimension souhaitée.
L'adoption permettait par ailleurs de régulariser le nombre des gargons
par rapport aux filles en pratiquant 1'échange avec des namip alliés
qui possédaient des excédents inverses. La répartition des '"barriéres"
dans l'espace et le nombre des titres sociaux qui leur étaient attachés
servaient ainsi de régulateur démographique.

Ces pratiques ayant disparu dans la société actuelle, la si-
tuation aujourd'hui est fortement contrastée : certaines lignées dis-
posent d'un stock de titres -et par 1la de lieux et de terre- en sura—
bondance par rapport a leur démographie, inversement d'autres ont de-
puis longtemps dépassé le strict nombre de natingen dont ils disposent,
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ce qui est un cas beaucoup plus fréquent. Les hommes regorgent alors
par rapport aux lieux, aux statuts sociaux et aux terres disponibles.
Ils ne portent plus que des 'matingen fare fare", c'est-a-dire des
noms d'aventure et sans valeur sociale (1).

Le groupe de parenté, s'il procéde d'une filiation patrili-
néaire, n'exclut pas non plus la reconnaissance des liens de parenté
acquis en filiation matrilinéaire. Lorsqu'une patrilignée s'éteint,
ses collatéraux en filiation matrilinéaire ont le droit de la faire
revivre & nouveau en redistribuant ses "noms', en reprenant ses terres
et en réoccupant son espace. La revendication de droits de résidence
ou de droits fonciers acquis par les femmes tend méme de plus en plus
a4 apparaltre comme un argument dans les conflits fonciers actuels por-
tant sur le contrdle des terres dont les groupes détenteurs se sont
éteints. La lignée maternelle incarne en effet la relation d'alliance
privilégiée, autrement dit la "route" de parenté et de l'alliance de
mariage.

Il semble en réalité que la société de Tanna soit surtout
une société a idéologie patrilocale : elle ne se définit pas selon
une régle d'unifiliation stricte, car elle fait appel, comme on le
verra plus loin dans 1'étude des héritages fonciers, aux deux versants
de l'ascendance généalogique. Nous avons vu du reste au cours de l'his-—
toire mythologique de 1'Ile que certaines lignées descendent de "pier-
res" de sexe féminin et que la mére des deux enfants qui tuérent SEMO-
SEMO est considérée comme un ancétre primordial par toute une partie
de 1l'Ile. En revanche, les régles de virilocalité sont beaucoup plus
strictement respectées.

c) Vrais et faux lieux.

Mais tout autant que par le cdté de la place de
danse, c'est-a-dire par un lieu, 'le namip se définit par une route.
Pour les relations cérémonielles ou de l'échange de mariage, chacun
des segments de lignée dispersés sur le territoire doit passer par
le lieu qui représente sa racine. Cette "stamba'" ou fondation est aussi
ce qu'on appelle en bislama la "get", c'est-a-dire la porte qui ouvre
sur l'extérieur et permet la relation d'échange.

De nombreux conflits sociaux éclatent & l'heure actuelle
parce que cette régle n'est pas toujours respectée. Des familles procé-
dent directement & un échange de mariage sans passer par leurs lieux de
fondation, on dit alors qu'elles "sautent la stamba”. Ce manguement aux

(1) Tom, Willie, Charley, Johny sont en général les prénoms qui jouis-
sent de la faveur générale. Ils peuvent &tre suivis d'un nom européen
ou d'un surnom mélanésien.
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lois de la Coutume est considéré comme grave parce que destructeur de
ltordre social : en général les contrevenants s'en tirent en payant

une amende en cochons et kava aux ainés de lignée. On attribue ensuite

3 la femme qui vient par une '"fausse route' une identité fictive qui

la resitue sur un vrai lieu d'alliance et sur une vraie route. De cette
gsorte les rituels traditionnels, notamment ceux qui se déroulent lors

de la sortie de circoncision des enfants, peuvent s'opérer selon l'ordre
spatial traditionnel, c'est-a-dire par le cheminement préétabli des
routes dl'alliance qui convergent vers les c6tés des places de danse.

Lors de l'histoire mouvementée de Tanna, de l'épisode de la
'"Tanna Law! et du choc microbien, de nombreux sites d'habitat originels
et places de danse de fondation ont été abandonnés. Le namip tend alors
a flotter dans l'espace, il se crée un yimwayim d'occasion pour boire
le kava, un yimwayim tamirara, c'est-a-dire une place de danse d'aventure,
dénuée de pouvoir d'enracinement, sans routes, ni cdtés. Mais il
continue & exister socialement au nom de la place de danse et de la

route d'alliance & laquelle l'attache l'ordre originel de la Coutume.

Les groupes, méme déterritorialisés et habitant de "faux
lieux", organisent et "pensent" ainsi leur vie sociale et cérémonielle
en fonction des "vrais lieux" qu'ils ont abandonnés et oli leur destin
leur enjoint de revenir un jour, L'ordre de la pirogue ne peut en effet
vivre que dans le cadre du systéme spatial de lieux et de routes mis
en place lors du "temps du réve". Le malaise de toute une partie de
la société de Tanna vient de ce que précisément cet ordre a été détruit
en partie. Depuis, la société entiére, tout comme ses namip déracinés,
"flotte!" en dehors de ses lieux et de ses routes. Pour revivre vraiment,
la société de la Coutume doit revenir & ses "stamba", & ses lieux de
fondation, & ses routes originelles et au respect des ordres de préséan-
ce : elle doit donc quitter les "faux lieux" qui viennent du hasard
ou des vicissitudes de l'histoire humaine. Telle est a l'heure actuelle
1'une des préoccupations majeures de la frange traditionnaliste de
la société de Tanna. En fait, de nombreux groupes manifestent aujour-
d'hul leur volonté de retour sur leurs lieux et sur leurs routes d!ori-
gine. On en verra plus loin les conséquences.

3) L'HISTOIRE D'UNE PLACE DE DANSE : LEHULUK.

Au coeur du Centre Brousse, le groupe Tenlhyaone,
qui s'articule autour de la place de danse de Lehuluk, représente un
assez bel exemple de retour sur le lieu d'origine du "“temps du réve".

a) Les deux "cbtés" de la place de danse de Lehuluk.

Lehuluk représente l'une des mailles du réseau qui
s'articule autour de la place de danse primordiale de Lamlu : la pirogue
Nalhyaone en constitue le cadre. La place de danse de Lehuluk, qui admet
la préseance de celle de Lamlu pour les grands rituels du toka et du
niel, fonctionne par ailleurs comme une cellule autonome au niveau de
sa vie domestique.

La place de danse se compose de quatre "barriéres" (voir
fig. 13), chacune d'entre elles étant considérée comme le lieu initial
d'une petite unité de parenté qui s'est ensuite segmentée en plusieurs
hameaux. Ces "barridres" se répartissent deux par deux pour former deux
lignées inter-mariantes occupant chacune l'un des cdtés de la place de
danse.
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Chaque lignée est maitre de l'une des routes qui se croisent
a4 Lehuluk. En raison de l'importance cérémonielle secondaire détenue
par cette place de danse, les itinéraires ne changent pas de nom en
la traversant. Le fait qu'il n'y ait que deux itinéraires dénommés
explique que le nombre des lignées & les contrSler soit également
de deux. Le namip Wholkoyas contrdle la route Nerplil ; le namip Kalmama
contrdle la route Tangalapua nakapue. Cette derniére est d'importance
cérémonielle moindre ; les messages d'invitation au toka ne peuvent
en effet y passer.

L'ancé&tre commun des Wholkoyas, WHOL, est & la souche des
nowankulu Laonapuas et Lahuyahenpang, qui se font face de part et
d'autre de la place de danse le long de la suatu Nerpiil, tandis que
les nowankulu Lowkanien et Lowanimalehuluk se font face de part et
d'autre de la route Tangalapua, au nom de l'anc&tre KALMAMA.

Ces deux namip contrdlent le secteur de la route qui se
situe dans leur dos et se partagent les statuts sociaux attachés a
la place de danse de Lehuluk. Les Wholkoyas portent l'honneur de la
kweriya, qu'ils ont regue de Lamlu ; 1l s'agit d'une kweriya courte
dont le dignitaire, iremé&ra en titre, est IMAK du nmowankulu de Laonapuas.
Les autres membres du namip, et en particulier ceux de Lahuyahenpang,
sont des yaruassan iremé&ra : ils remplacent IMAK en cas de déceés de
celui-ci. De leur c&té, les Kalmama sont des magiciens et des voix
de la pirogue : YARIS YA'UTO de Lowanimalehuluk est un naotupunus,
qui tient la magie agraire des bananes, tant pour son groupe que pour
1'ensemble de la pirogue. YALULU de Lowkanien tient la charge de yani
niko qu'il a recgue de Lamlu, ainsi que des pouvoirs de magie maléfique
qui proviennent du lieu magique de Lowkanien Iken. Ainsi les statuts
et les pouvoirs de la place de danse sont-ils répartis sur chacun
de ses cOtés.

Chacun des cdtés de la place de danse fonctionne l'un pour
l'autre, comme une unité d'échange de femmes. La relation de 1'échange
de mariage tourne autour de la place de danse (voir fig. 13).

LOWANIMALEHULUK € LAHUYAHENPANG

LAONAPUAS > LOWKANIEN

Chacun des nowankulu se marie avec son voisin le plus proche
la femme que Lowkanien regoit de Laonapuas doit ensuite &tre rendue
a Lahuyahenpang et ainsi de suite. Le cycle de l'échange constitue
donc une boucle qui englobe tous les partenaires sociaux ; dans la
pratique, cela revient & poser deux lignées inter-mariantes. La somme
constitue le groupe local des Tenlhyaone. Ce schéma est celui de toutes
les places de danse de la Coutume. Si l'une des lignées n'a pas la
femme disponible pour répondre & l'échange, elle s'adressera a l'un
des alliés situés sur sa route et elle la réintroduira dans le circuit
traditionnel.
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Comme on lta vu plus haut, les Tenlhyaone étant situés en
position de groupe-tampon entre les pirogues Numaine et Nalhyaone, ils
assument une identité double : les Wholkoyas sont considérés aussi
comme des Numaine et les Kalmama comme des Nalhyaone. Lorsque les gens
de la pirogue Nalhyaone cherchent une alliance de mariage avec les Nu—
maine, ils passent donc par la "porte!" du nmamip Wholkoyas; réciproque-
ment, les Numaine s'adressent & la porte du namip Kalmama, lorsqu'ils
veulent entrer en contact avec les Nalhyaone. La place de danse de Le-
huluk joue donc le rdle de relais d'alliance entre les deux grandes
pirogues voisines tout en formant une cellule sociale autonome et bien
individualisée.

b) L'exil et le retour & Lehuluk.

Lthistoire brigvement racontée de Lehuluk peut per-
mettre de mieux comprendre les relations unissant les deux c8tés d'un
méme groupe de résidence. Il y a quatre générations, une guerre é&clata
entre les deux moitiés de la place & danse de Lehuluk, pourtant consti-
tuée entiérement de Koyometa. Les Wholkoyas volérent un serpent de mer
que les Kalmama avaient capturé ; ce serpent de mer (namarai) représente
en effet une nourriture magique prestigieuse et relativement rare pour
des gens de l'intérieur de l'ifle. Pour se venger, les Kalmama firent
appel & des magies d'empoisonnement (netiik) détenues par des gens du
Nord, qui décimé&rent les Wholkoyas. Whol et ceux gui subsistaient de
son groupe s'enfuirent, puis ils revinrent avec des alliés qui entre-
prirent des raids vengeurs. Les Kalmama vaincus se réfugiérent alors
auprés des Nalhyaone & qui les unit la route Nerpul, non sans avoir
perdu deux des leurs : NAONUN et YUWUYA.

L'unité organique des Tenlhyacne était alors définitivement
brisée et la place de danse de Lehuluk abandonnée revint & la brousse.
KALMAMA s'était réfugié a Lamlu, WHOL a Lownim, une place de danse al-
liée de la pirogue Numaine. Mais loin de chez eux, le coeur des adver-
saires s'emplit de regrets pour la guerre qu'ils avaient provoquée,

WHOL demanda aux Kalmama de venir le rejoindre & Lownim, mais ceux-ci
refusérent. Les deux lignées firent toutefois un pas l'une vers l'autre;
elles s'échangérent chacune une fille afin de reprendre & nouveau leur
relation d'alliance. YARIS YA'UTO, qui portait la responsabilité des
épidémies qui avaient décimé par la magie des netiik la lignée Wholkoyas,
donna ensuite une fille & WHOL sans lui demander que, plus tard, celle-
ci lui soit rendue. Il '‘payait! ainsi ceux qu'il avait tués.

Pendant trois générations, les deux lignées restérent ainsi
en territoire étranger, s'échangeant périodiquement des femmes, mais
sans se résoudre a revenir a Lehuluk. Leur coeur en effet n'était pas
apaisé et l'amertume des morts pesait encore. Ce geste de retour, ils
ne le firent que récemment, en mars 1978, et je fus témoin de la réou-
verture de leur place de danse, restée inoccupée pendant quatre géné-
rations. Tous leurs alliés extérieurs étaient venus ce jour-la se join-
dre & eux pour débrousser la vieille place de danse reprise par la vé-
gétation : chaque namip échangea avec ltautre un gigantesque kava et
une poule noire, puis prépara réciproquement la boisson de son parte-
naire. La place de danse, symbole de l'unité du groupe et coeur vivant
de celui-ci, ne pouvait en effet &tre réoccupée qu'une fois la cause
de la guerre bel et bien extirpée et 1la rancoeur bannie des coeurs.
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Pendant cet exil de prés d'un siécle, les Tenlhyaone avaient
pourtant continué & se comporter comme s'ils avaient toujours été les
gardiens de leur place de danse perdue : ils respectaient leurs obliga-
tions rituelles & 1l'égard de Lamlu et de leurs voisins Numaine et con-
tinuaient a4 se transmettre les titres, les statuts sociaux et les pou-
voirs magiques de Lehuluk. De méme, ils continuaient encore & travailler
périodiquement les terres de leur territoire abandonné, occupant d'abord
la bordure la plus proche de leur chemin d'exil, puis se rapprochant
peu & peu les uns des autres. Mais le pas décisif ne fut fait qu'avec
la réouverture de Lehuluk, comme le dit ce jour-1a YALULU, yani niko
de la place de danse

"Jusqu'd ce jour, nous ne vivions pas, nous avions perdu
notre "stamba" et pourtant nous ne pouvons exister qu'd Lehuluk.
Aujourd'hui, nous sommes de retour, notre coeur se réconcilie enfin,
nous revivons pour de bon".

¢) La loi des lieux.

Cette histoire qui se conclut bien est un peu celle
de tout Tanna, a la seule différence prés que pour de nombreux groupes,
la réconciliation reste encore un objectif lointain. Dans le Centre
Nord de 1'iIle, prés de la moitié des places de danse de la Coutume res-

tent inoccupées, bien souvent pour des motifs identiques a ceux qui fi-
rent éclater le groupe Tenlhyaone (voir carte hors-texte n.3).

L'idéologie de la société traditionnelle transparalt bien au
travers du récit de l'exil et du retour des habitants de Lehuluk. Les
hommes de la Coutume ne peuvent vivre que par leurs racines et par le
sol sacré de leurs ancétres. La place de danse en retour ne peut fonc-
tionner que dans la paix civile et dans la convivialité des '"bons voi-
sins". Si un groupe se querelle, il éclate dans l'espace ; il ne pourra
se réunir & nouveau qu'une fois enterrés les motifs de la discorde et
payées les pertes éventuelles en vie humaine par des dons équivalents
en valeur. Le temps en la matiére ne joue guére, seule compte la perma-
nence de la loi des lieux qui fonde l'ordre de la pirogue.

Un groupe dispersé dans, l'espace doit donc orienter toute sa
volonté politique vers le retour sur les lieux réels ou s'incarne son
destin. Les Tenlhyaone ne purent revenir que parce qu'au préalable ils
s'étaient réconciliés et qu'au coeur méme de leur exil, ils avaient
lentement préparé un voyage de retour qui dura plus d'un si&cle. On com-
prend dés lors que le cas des groupes bannis, ou de réfugiés est beau-
coup plus grave, puisque leur retour continue souvent & ne pas &tre
souhaité par le groupe d'origine qui occupe leurs lieux et a souvent
redistribué leurs propres titres. Ils ont dés lors perdu leur territoi-
re d'enracinement et leur identité sociale, et par 1la tout réel pouvoir:
leur seul avenir possible consiste a s'intégrer dans le groupe qui les
accueille en acceptant le statut d'allégeance qu'on leur accorde. Ils
sont devenus des hommes—flottants.
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V. L'ALLIANCE.

1) LES NOEUDS DE RELATIONS.

La place de danse est tout autant une place centrale,
tournée sur elle-méme, qu'un carrefour de routes, ouvert sur l'extérieur.
Chacun des étages de l'organisation sociale : la pirogue, la place
de danse, le groupe de parenté constitue une structure traversée de
routes qui la projette vers les quatre points cardinaux de l'alliance (1).

Par les routes dont ils sont les gardiens, les segments de
parenté sont & la fois relids a leur propre place de danse et en rela-
tion avec 1'infinité de celles qui se situent sur l'itinéraire dont
ils contrdlent une section. La plus proche géographiquement est considé-
rée comme 1'allié privilégié, celle qui tient la porte qui ouvre de

fagon successive sur les suivantes.

Il s'ensuit que l'identité de tout groupe est dualiste, définie
autant par la place de danse a laquelle il s'attache que par la route
qui le méne 3 une autre place de danse. C'est bien le cas de Lehuluk
qui, en vertu de ce systéme double, se considére a la fois comme une
place de danse dépendante de Lamlu (pirogue Nalhyaone) et d'Ilpeutu
(pirogue Numaine). Seul au coeur de la pirogue, le groupe local attaché
a4 la place de danse de fondation, c'est-a-dire le groupe 'stamba',
ne joult pas de cette identité double : c'est le cas par exemple de

Lamlu.

Dans ce systéme, la relation externe est presque aussi forte
que la relation interne : selon le c8té géographique vers lequel ils
se tournent, les groupes de parenté considérent qu'ils changent d'iden-
tité : la route qui est dans leur dos les définit tout autant que la
place de danse qui leur fait face.

Ces divers noeuds de relations se croisent au coeur de la
place de danse en passant chaque fois par les "barriéres'" que repré-
sentent les segments de lignée fondateurs. Comme le terme méme le révéle,
la barriére, selon les cas, peut &tre ouverte ou fermée et la relation
permise ou bloquée.

On ne pouvait mieux cristalliser dans un seul lieu ce qui
fait l'essence du groupe local. La place de danse de Tanna représente
a2 la fois le maillon d'un réseau d'alliance étendu et le coeur d'une
relation sociale dense, de type territorial.

(1) De facon plus prosaique, le réseau des routes et des places de
danse de Tanna pourrait &tre comparé & celui d'un plan de métro pari-
sien, avec des stations secondaires et des stations principales a
correspondances multiples (voir carte hors-texte n.3).
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2) "L'ALLIE" QU LA RELATION ENTRE LES "MEMES".

Les segments de parenté situés de part et d'autre
d'un méme secteur de route sont appelés en langue de Lenakel, napang
niel. Par ce terme, l'homme de Tanna désigne le "fren long kastom",
le partenaire amical, l'allié qui se trouve au bout de sa route. Il
partage avec lui la souveraineté sur le secteur de route qui les réunit
et le contrdle des messages traditionnels. Ce pouvoir sur le secteur
de route allait autrefois jusqu'au contrle de la mobilité des hommes
et des biens ; avant de circuler en dehors de sa propre route, on devait
demander 1l'accord de ceux qui tenaient les portes des itinéraires ; les

cas d'infraction & la loi des routes é&taient considérés comme trés graves.

Littéralement niel signifie une "pile de présents",; constituée
en pyramide. A la base de celle-ci reposent des grands tubercules crus
et & son sommet, lorsqu'il s'agit d'une relation d'alliance étroite,
des morceaux de lap-lap cuits dans leurs paquets de feuilles (hot kakai).
Ce terme symbolise 1'échange rituel qui a lieu au centre de la place
de danse. Napang ou "trou" signifie l'abri, autrement dit la protection
et la sécurité. Dans le méme terme sont donc réunis les deux sens de
la relation d'alliance : l'échange égalitaire et la relation de sécurité.
Tous les segments de lignée réunis par une route qui les met en bout
3 bout sont donc des napang niel, des alliés avec qui on échange des
biens, des épouses et auprés desquels on peut trouver un abri en cas
de malheur. Pour cette raison, le napang niel est aussi un taniel, c'est-
3-dire un beau-frére, réel ou potentiel, maitre de la relation d'alliance
par laquelle sont venues 1'épouse, la mére et dans le futur la belle-
fille. Les napang niel hors de la pirogue se situent sur un plan d'éga-
1ité avec les napang niel proches qui occupent 1l'autre cdté de la place
de danse ; la relation d'alliance et d'échange qui se poursuit au centre
de la place de danse est du méme ordre que celle qui se poursuit par
la route en dehors de celle-ci.

Les hommes du Centre Brousse définissent par le terme de
"hot kakai" l'aire de sécurité délimitée par les échanges entre napang
niel : le partage de la nourriture cuite symbolise en effet la relation
chaude et amicale qui n'est possible qu'entre alliés, c'est-a-dire a
1'intérieur du cercle des fréres ou des beaux-fréres, réels et potentiels.
A l'extérieur, la relation est dite '"cold kakai", c'est-a-dire qu'elle
ne porte gue sur une nourriture crue, terme symbolisant l'aire de la
relation froide et dangereuse, oili tout doit &tre compté et ot chacun
est un "étranger", ennemi réel ou potentiel.

La guerre est dés lors interdite entre napang niel, car par
leurs é&changes de mariage répétés, ils se considérent comme des "mémes",
porteurs d'un méme "sang'. Ce trait révéle bien la force de la relation
matrilinéaire dans une société qui en premidre apparence s'affirme comme
patrilinéaire : par sa relation de route, l'homme affirme en effet la
force du lien qui le lie & ses beaux-fréres, cousins et oncles maternels,
il considére sa route comme "le chemin du sang'. Cette &galité de force
entre la relation de lieu et de route pose dans une certaine mesure l'éga—
1ité de fait entre les deux filiations. On en verra plus loin les con-
séquences au niveau du systéme foncier et territorial.
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En cas de discorde ou de péril chez lui, l'homme de la société
traditionnelle se réfugie naturellement chez son allié ; les napang niel
sont également en droit d'utiliser les mémes terres pour leurs jardins
et un endroit leur est réservé sur leurs places de danse réciproques
qui symbolise leur communauté d'identité. L'aire de sécurité de la nour-
riture chaude que l'on partage est donc tissée par des liens trés forts
qui transcendent la seule solidarité territoriale de la pirogue et con-
feérent une identité multiple a ceux qui disposent de plusieurs "routes!
et donc d'un réseau étendu de napang niel. Gréce & ce réseau de rela-
tions, l'homme de la Coutume sait ol i1l peut se déplacer librement,
sans cesser d'8tre en sécurité ; en passant de relais en relais, il
peut parcourir de longues distances. La société du réseau lui ouvre
l'espace entier de 1l'ile et déborde mé&me parfois sur les Iles voisines.

L'espace de relation est aini déterminé par le systéme stable
des routes traditionnelles : & l'aire de sécurité peuplée par les napang
niel répond ailleurs l'aire dangereuse, peuplée '"d'étrangers" que 1l'on
ne connalt pas. A la limite, ces &trangers ne sont pas des hommes, mais
des yarimus ; on ne partage avec eux qu'une nourriture crue, celle des
Yegprits!". On peut tout demander a un napang niel, parce qu'il est
"le m€me", et c'est pour cette raison que l'échange des femmes a lieu ;
par contre, on peut tout craindre de 1'étranger, et en particulier la
mort, il peuple un espace inconnu et il est d'une autre essence. On
reviendra sur cet aspect fondamental de la société traditionnelle, no-
tamment dans l'étude des guerres traditionnelles.

Pour les actuels Nalhyaone du Centre Brousse, tous les membres
de leur pirogue sont des napang niel ; a l'extérieur se trouvent des
étrangers ou bien des niel. Par ce dernier terme, ils entendent que
la relation d'échange reste possible, mais le mot napang, qui signifie
la sécurité, est évacué. Les niel extérieurs apparaissent ainsi comme
des partenaires et des alliés conjoncturels, mais non comme des doubles
institutionnels. On ne peut donc avoir avec eux une relation continue,
ni méme une relation de sécurité : le conflit peut toujours survenir.

Il s'agit 1a d'une tactique délibérée par laquelle les membres d'une
méme pirogue confortent leurs propres liens internes.

Dans 1'Ouest de 1'Tle, ol les pirogues de terre englobent
des territoires en général plus restreints, les relations dl'alliance
entre napang niel transcendent le plus souvent les frontiéres des niko
et apparaissent d'autant plus étroites que les pirogues ont, dés le
départ, regu elles-mémes une identité double,

Dans la société traditionnelle d'autrefois, les réseaux d'al-
liance couraient sur un espace géographiquement court, réduit en fait
aux voisins immédiats et composé d'un nombre de partenaires limité,
deux cu trois en moyenne. Seuls les Grands Hommes des grandes places
de danse de fondation avaient des relations lointaines d'un versant
de 1'fle & l'autre, encore ntétaient~elles qu'épisodiques. L'aire de
relation s'est depuis considérablement &élargie, sautant parfois des
relais qui auraient été infranchissables autrefois et multipliant ainsi
les relations d'alliance et le nombre des beaux—fréres potentiels.
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Chague élément de la vie sociale tend aujourd'hui & poursui-
vre ses relations extérieures pour son propre compte. Les irem&ra a
grande kweriya, situés sur les grandes places de danse de fondation
des pirogues, restent les maitres incontestés des relations d'alliance
qui permettent le déroulement des grands cycles cérémoniels tradition-—
nels, mais pour le reste, et notamment dans les relations d'alliance
de mariage, chaque groupe tend aujourd'hui & fonctionner pour son pro-
pre compte et & étendre de plus en plus librement ses relations d'al-
liance.

3) LA CHAINE DES BINOMES.

Les places de danse de Tanna apparaissent comme
un croisement de relations ou se cristallise un couple de forces al-
liées, un bindme en inter-relation mais dont chacune des faces s'ap-
puie sur une relation extérieure (voir fig. 14). A chaque rituel quel-
que peu important, les deux termes du bindme fonctionnent comme des
partenaires. Lors de la féte des prémisses de l'igname, les deux cdtés
de la place de danse s'échangent les premiers tubercules récoltés et
rétribuent ensemble les magiciens locaux ; pour les fétes de nuit qui
ponctuent chaque rituel marquant, chaque "c8té" crée lui-mé&me 'sa propre
compagnie de danse avec l'aide de ses napang niel venus se joindre
4 lui ; les deux compagnies se remplacent alors alternativement jusqu'a
l'aube. Chacun des termes du bindme apparait ainsi pour son vis-a-vis
comme la té&te de file d'une chafne d'alliance qui se prolonge plus
ou moins loins dans l'espace.

Le nombre des alliés qui viennent participer a un rituel
dépend de l'importance de la place de danse et de la nature de la céré-
monie. Les fétes de parenté : mariage, naissance, circoncision, deuil
dépassent rarement le groupe local de résidence et ses voisins les
plus proches ; par contre, les fétes "politiques" du niel et du nekowiar,
et autrefois les rituels de guerre, se déroulent au sein de l'unité
géocérémonielle de la pirogue et mettent en jeu des relations d'allian-—
ce géographiques beaucoup plus vastes qui arrivent de proche en proche
jusqu'a intéresser des régions entiéres et passent souvent d'un versant

de 1'Tle & l'autre.

L'organisation spatiale, qui prend tout son sens lors des
rituels, exprime ainsi la nature dualiste du groupe de résidence et
le souci constant d'alliance et de sécurité qui pousse les unités so-
ciales & se définir en termes doubles. Chaque niveau de la construc-
tion sociale est constitué par un bindme qui renvoie a l'alliance avec
d'autres binfmes et ainsi de suite jusqu'ad former une chaine & noeuds
multiples qui parcourt l'Ile entiére. La place de danse est le noeud
de la relation interne ol se crée le groupe local de résidence, la
route est l'axe de la relation externe oli chacun des bindmes se fond
dans l'unité géocérémonielle plus large gue constitue la pirogue, et
au-deld l'ensemble de 1'fle, considérée comme un nexus de pirogues
associées les unes aux autres.

La nature dualiste de l'organisation spatio-sociale est donc
ce qui permet de fermer le bindme sur lui-méme en créant le groupe
local et de l'ouvrir sur l'extérieur, en créant la chaine d'alliance.
Au creux du bindme se tient une unité territoriale d'essence patrilo-
cale, qui réunit des fréres et des péres et & l'extérieur une chaline
d'alliance d'essence matrilinéaire, qui unit & des beaux-fréres et

4 des oncles utérins.
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La structure dualiste du groupe de résidence se révéle simple
dans sa perfection et entiérement projetée dans l'espace : deux routes,
deux cBtés et au milieu une place de danse. Les routes permettent
1'alliance extérieure, tandis que la place de danse illustre la rela-
tion intérieure qui intégre les termes du bindme dans un méme territoire.

4) L'ESPACE REEL DE RELATION.

a) Relation verticale et relation horizontale.

Selon les cas, les acteurs sociaux jouent sur
1'un ou sur l'autre des aspects du systéme spatial. On tend, lorsque
cela s'avére avantageux, & considérer le groupe territorial comme
une structure close, formée de liens internes puissants. Dans d'autres,
on privilégie au contraire les relations extérieures au groupe, ce

qui tend a restituer & chacun des segments de parenté une indépendance
de plus en plus pleine et entiére.

On est donc en droit de se demander, au terme de cette pré-
sentation des grandes lignes théoriques qui sous-tendent l'organisation
spatiale, ol se situe le niveau d'espace social réel. La relation
sociale majeure est-elle au niveau de la structure unitaire de la
pirogue, celui du groupe local ou encore a celul géographiquement
plus éclaté des unités lignagéres et des relations individuelles de type
napang niel ?

En réalité tout se tient. Chacun des niveaux de l'organisation
sociale reproduit & une échelle agrandie le systéme qul le précéde.
Chaque niveau intégre dans un lieu primordial un ramage de lieux secon-—
daires. A 1l'échelle de la pirogue, la place de danse de fondation
réunit toutes les routes, lieux et statuts sociaux des places de danse
secondaires. A l'échelle médiane, le groupe local, partie prenante
de la pirogue, totalise dans un méme ensemble les pouvoirs et les
statuts de chacun des segments familiaux dont il est la somme.- Enfin,
au niveau de base, la "barriére' de fondation, téte de file d'un
segment de lignée, réunit sur un cdté de la place de danse les fonc-—
tions sociales, les relations d'alliance et le patrimoine foncier,
détenus par les noyaux d'habitat qui en dérivent.

L'organisation sociale traditionnelle de Tanna se construit
ainsi a partir d'une structure verticale & trois niveaux, dont les
échelles géographiques varient. La pirogue de terre constitue une
structure verticale qui emboite 1l'un dans 1'autre chacun des niveaux
de lt'espace social pour former un ensemble hiérarchisé et cohérent.
Mais chacun des étages de la construction sociale jouit d'une certaine
autonomie. Les places de danse de fondation communiquent entre elles
pour les événements importants et par les itinéraires les plus presti-
gieux, qu'il s'agisse de guerre, de paix ou de nekowiar. Les groupes
locaux de résidence et les segments familiaux sont en relation régu-
liére avec leurs napang niel respectifs situés & l'intérieur ou a
l'extérieur de la pirogue, pour les événements qui concernent la vie
locale et quotidienne : fé&tes domestiques, alliance de mariage, entrai-

de de travail ou association & finalité domestique;
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SCHEMA THEORIQUE DES RELATIONS POSSIBLES DANS LA SOCIETE TRADITIONNELLE
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Les pirogues voisines A et B sont unies latéralement & tous les niveaux de la
construction sociale dans une relation d'alliance égalitaire. Une relation verticale
hiérarchisée unit les places de danse 4 la place de danse primordiale

a rintérieur de chague pirogue. Toutes ces relations sont marquées dans I'espace

par des itinéraires traditionnels (suatu) dont les pius prestigieux sont dénommés
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Cette relation horizontale, de nature égalitaire, vient com-
penser la relation verticale de nature hiérarchique qui intégre les
différents groupes au sein du niko, donnant ainsi a la construction
sociale la souplesse souhaitée (voir fig. 14 ).

Par la relation verticale, les groupes consolident leurs
liens dans le cadre plus large de la pirogue. Par la relation horizon-
tale, chaque groupe s'établit au centre de son propre univers et déve-
loppe des rapports avec ses voisins sur une base d'égalité. Toute la
vie politique de la société traditionnelle se tient dans cette dialec-
tique : 1l'intégration des groupes locaux dans des ensembles territo-
riaux hiérarchisés ou au contraire la dérive des unités sociales vers
la segmentation et une autonomie plus ou moins compléte.

La société traditionnelle trouvait dans ses propres structures
les moyens de pratiquer l'une et l'autre de ces politiques : elle était
alternativement égalitaire et hiérarchique et il semble que toute la
vie politique traditionnelle ait tenu dans ce balancement continu entre
la tendance pyramidale ou la tendance horizontale de la construction
sociale.

b) La permanence du nexus géographique.

La permanence des cadres traditionnels des pirogues
se lit d'abord dans la répartition géographique de la population, sous
la forme d'une nébuleuse plus ou moins dense de noyaux d'habitat ponc-
tuant 1l'espace par groupes de 40 ou 50 habitants. Cette configuration
refléte celle des pirogues de terre : le chevelu de l'habitat tisse
une trame qui, pour l'essentiel, se noue encore autour des lieux forts
de la Coutume, créant ainsi des nexus géographiques conformes a la
vision traditionnelle de l'espace. La découpe de l'espace traditionnel,
telle qu'elle est apparue lors du partage du corps de SEMO-SEMO, conti-
nue en fait 2 ordonner le systéme du peuplement.

Le terme de nexus géographique qui évoque une structure spa-
tiale noude, parait bien correspondre a la réalité de Tanna. Ce concept.
a été utilisé jusqu'ici en éthologie humaine, ol il ne semble pas du
reste avoir regu une définition trés précise. Il évoque en régle généra-
le les structures territoriales laches et assez informelles des peuples
chasseurs—-cueilleurs (EIBL-EIBESFELDT, 1976) : HEINZ parle par exemple
3 propos des Boshimans d'un systéme en "nexus de hordes” (1972). Ce
terme, dans la mesure ot il évoque des noeuds de relation se traduisant
par des réseaux spatiaux, qui s'agrégent plus qu'ils ne se concentrent,
me parait toutefois bien répondre 3 une réalité qui se refuse & l'orga-
nisation formelle par rapport & un centre et a une périphérie. La piro-
gue de terre ne constitue en effet ni une tribu, ni une région, mais
un espace réticulé tissé par des liens de territoire et célébré par
des rites. Il s'organise autour de nexus de groupes, complémentaires
les uns des autres par les fonctions qu'ils occupent.

Le nexus de Tanna s'agrége autour de certains lieux, gqui
en structurant l'espace en réseau, structurent la société sur un modéle
identique.
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Le lien unificateur ntest pas aussi fort que ne l'établirait
une véritable chefferie ou un pouvoir politique central., C'est en effet
le rite qui, en derniére instance, réunit les groupes de Tanna. Cette
société ne peut exister que dans la mesure ol les grands niel, le par-
tage de la nourriture de la tortue, le nekowiar et toutes les cérémonies
d'échange traditionnel sont célébrés a intervalles périodiques. Le
rite recrée en effet 1'unité organique des origines et avec elle la
force magique des commencements du monde. C'est ce que m'expliquait
un jour YA'UKO, un homme du Centre Brousse, aprés que nous ayons assis-—
té ensemble aux préparatifs d'une danse de toka pour un nekowiar proche:
"Le toka, c'est notre vie, si nous continuons d la faire, nous Vivrons,
s nous arrétons, nous mourrons".

Par cette phrase, YA'UKO exprimait la raison profonde du
rite : l'espace réunifié de la Coutume alors se reconstitue, les hommes
de Tanna retrouvent le sentiment de ne plus faire qu'un, chaque place
de danse s'inscrit & nouveau dans un ensemble qui fait le tour de l'Ile.
La Coutume, c'est bien alors le ciment de l'unité des hommes de Tanna ;
en dehors d'elle, il n'est que conflits et divisions, notamment & 1'égard
des forces de pénétration du monde extérieur.

L'espace réel, vécu par la plus grande partie des habitants
de 1'fle, n'est donc pas l'espace visible de la modernité, mais celui
connu d'eux seuls, que parcourent les itinéraires et les lieux forts
de la mythologie. L'espace géocérémoniel de la pirogue de terre est
ce qui vient intégrer cet espace dans des réseaux qui se prolongent
les uns les autres en relation de chalne. la pirogue de terre est donc
un nexus géographique, un lieu ol s'intégrent des groupes, en méme
temps que le jalon d'un nexus plus large qui englobe l'Ile entiére
et parfois peut s'étendre au-deld d'elle.

Partout ol la société traditionnelle reste vivante, c'est-
a-dire sur prés des deux tiers de l'ile, la pirogue continue & ordonner
la répartition du peuplement. Elle constitue le niveau principal de
l'espace vécu et représente l'échelle géographique de la relation sociale
essentielle.

L'impression de flou sociologique que donne la premiére visite
de Tanna disparait, pour autant du moins qu'on essaie de penser cet
espace dans les termes qui sont ceux de ses habitants. La structure
de la pirogue est en effet de nature conjoncturelle : elle est remise

34 jour & chacun des grands rituels traditionnels ; elle est & l'inverse
remise en question d&s qu'ils ne se reproduisent plus.

Tout le mouvement de renouveau de la Coutume, qui apparait
aujourd'hui dans le Centre Nord de l'fle, la région du Siwi ou dans
les grands ensembles géocérémoniels du Sud, vise a faire revivre ltes—
pace social de la pirogue par la renaissance du rite. Sans doute l'une
des raisons principales tient-elle en ce que la pirogue constitue aussi
le territoire au sein duquel se déroule le "partage" des terres. En

outre,on ne se défait pas aisément de liens de territorialité et de
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voisinage qui ont duré des millénaires et fagonné tout un univers mental.

La pirogue, en tant que systéme d'encadrement de la vie so-
ciale et échelle géographique des relations humaines, reste donc une
réalité toujours vivante & Tanna. Cela ne signifie pas que la tendance
a l'union 1l'emporte nécessairement sur les tendances & 1'atomisation,
mais qu'entre les divisions du présent et la nostalgie de l'ordre des
origings, les hommes de la Coutume pensent que la pirogue peut encore
offrir le cadre de l'unité souhaitée par tous, comme ce fut le cas
pendant des millénaires. En essayant de retrouver les chemins —parfois
oubliés— de la Coutume, les hommes de Tanna cherchent surtout & retrouver
ceux de leur unité perdue. '

Mais en méme temps qu'un territoire, la pirogue est aussi
une réalité cosmique, une personne magique. Le renouveau du rite qui
en céldbre l'unité s'accompagne de celui de la pratique magique.

S






Dixiéme chapitre

LA PIROGUE MAGIQUE

Magies des lieux et magies voyageuses

Les missionnaires presbytériens, par leur acharnement a tra-—
quer toutes les formes de magie dans lesqueles ils voyaient des mani-
festations sataniques, ont peut-&tre indirectement contribué & leur
renouveau. Lorsqu'd partir de 1940, une partie de la société insulaire
décida de revenir & la Coutume et de suivre les voies nouvelles de la
prophétie de "John Frum", elle signifiait par l&, non pas qu'elle reve-
nait & la société paienne d'autrefois, mais gu'elle reprenait l'essentiel
des pouvoirs sacrés que lui avait confisqués la théocratie presbytérien-
ne. L'espace magique des kapiel, jusque l& occulté, réapparut alors
au grand jour, les lieux d'antan se peuplérent & nouveau du pouvoir
des esprits, tandis que d'autres magies, comme celle de la voyance,
prenaient d'étonnants développements.

La société traditiomnelle ne peut en effet vivre sans ces
pouvoirs. Les hommes de la Coutume sont des magiciens, des arbres dont
les racines sont sacrées : si leur croyance meurt, ils dépérissent et
il n'est plus de Coutume possible. Les pirogues de la tradition sont,
comme on l'a vu, toutes entiéres surgies de l'univers des pierres magi-
ques, elles ne se tiennent que par l'espace sacré qui les sous-tend.

Le mouvement "John Frum" était donc parfaitement logique avec l'esprit
de la société traditionnelle, lorsqu'il affirma que le retour & la
Coutume passait d'abord par la redécouverte de sa magie.

Sans doute n'existe-t-il pas de culture et de société pos-
sible sans flerté. Les hommes de Tanna redevinrent fiers en redevenant
des magiciens ; par la ils retrouvérent la certitude qu'ils étaient
bien les élus de l'espace dont ils foulaient le sol. Les pirogues,
qui furent un temps chrétiennes, redevinrent ce jour-13 des pirogues
magiques.
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I. LES MAGIES DE FECONDITE AGRAIRE.

1) LA FONCTION MAGIQUE.

Le concept de pouvoir magique est la pierre d'an-
gle sur laquelle repose la société de Tanna, notion si essentielle
qu'elle a donné lieu a une répartition méticuleuse entre les groupes
sociaux et les lieux forts de la mythologie. Tl n'est pas un clan &
Tanna, pas un homme doté d'un nom traditionnel qui ne dispose ainsi
d'une parcelle de pouvoir magique.

Le pouvoirs cosmiques sont contenus dans les pierres et dans
les plantes. La plupart des magies de la Coutume sont ainsi enracinées
dans des roches et dans des lieux que s'approprient les groupes terri-
toriaux. Les pierres ne produisent de magie qu'associées au monde vé-
gétal. Chaque pierre a ainsi "ses'" feuilles, dont la connaissance est
transmise entre magiciens et c'est par le frottement de ces feuilles
sur la pierre, par un certain nombre de gestes et d'observations ri-
tuelles, que lt'effet magique survient. L'homme qui se sert ainsi d'une
pierre dans un but magique doit, en principe, &tre issu du clan con-
substantiel & la pierre : si tel n'est pas le cas, il y a blasphé&me
et dés lors l'effet magique se retournera contre lui et les siens.

Le magicien s'adresse & l'esprit de la pierre, il crache
& petits jets ; sa salive est considérée comme un signal qui permet
la communication avec le monde des esprits. Cl'est & cause de la rela-
tion consubstantielle entre l'esprit de la pierre et le magicien que
ce dernier peut agir sans danger : sa salive lul sert & se faire re-
connaftre.

Il existe & Tanna une infinité de pratiques magiques, de
pierres et de lieux contenant un pouvoir : chaque groupe et chaque
lignée détient ses secrets. L'espace magique est une réalité globale
qui recouvre & la fois les lieux et les hommes. A la limite, il n'exis-
te pas de geste de la vie quotidienne qui n'ait gquelque part un répon-
dant magique ; les vertus humaines elles-mémes, l'intelligence, le
don de la parole, la droiture, l'esprit d'entreprise, le respect de
la parole donnée, etc... ont aussi leurs lieux et leurs "médecines",
autrement dit une technique magique qui permet de les améliorer, ou
au contraire de les diminuer chez les ennemis.

On peut discerner a Tanna deux grands types de magies
les magies agraires et climatiques, dont le pouvoir dérive des kapiel
et les magies diverses qui reposent sur des aspects variés de la vie
humaine et de la relation sociale. Les premiéres permettent la repro-
duction biologique et la bonne croissance des cultures : elles sont
liées & la fécondité de la terre et renvoient toutes au cycle mytholo-
gique de MWATIKTIKI et aux magiciens naotupunus. Les secondes sont
plus variées : elles s'intéressent au destin individuel ou collectif,
exercent leurs effets sur la santé des hommes et sur la réussite de
leur entreprise, elles s'adressent 3 des esprits divers, a des ancétres
ou a des yarimus.
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2) LES MAGICIENS DES JARDINS.

a) L'harmonie préétablie.

La vie étant d'essence sacrée, elle ne peut se
reproduire que parce qu'un processus magique renouvelle périodiguement
l'harmonie initiale qui permet son surgissement. Dans la vision du monde
traditionnelle, le principe d'harmonie repose sur la séparation et 1l'é-
quilibre des contraires, notamment sur la dualité entre les principes
du chaud et du froid. Un malheur, une maladie, une mauvaise récolte
s'expliquent ainsi par une rupture dans 1'harmonie préalable ou par
l'excés d'un principe sur un autre. La fonction magique consiste & réta-
blir 1'équilibre rompu en restaurant 1'harmonie qui permet & 1'homme

de retrouver la santé et aux plantes nourriciéres de fructifier & nou-
veau.

Dans le cadre de la pensée magique, les hommes de Tanna repré-
sentent le concept chaud, les femmes le concept froid (WILKINSON, 1978,
LINDSTROM, 1981). Ce principe de la séparation symbolique entre le chaud
et le froid se retrouve d'ailleurs dans la civilisation mélanésienne
de Nouvelle-Calédonie. D. BOURRET (1982) écrit notamment & propos de
la pratique médicale calédonienne :

"Certaines écorces récoltées sur la cdte Est doivent &tre
ramassées au moment ou le soleil levant les touche ; les mémes sur la
cbte Ouest au moment du soleil couchant. Ces arbres sont dits chauds
d l'Est et froids d l'Ouest : ils seront utilisés pour des maladies
de type opposé dites aussi chaudes ou froides : des plantes chaudes,
séches, masculines, soigneront des maladies froides, humides, féminines
et vice-versa'l.

WUHNGIN fit venir de la mer les premiéres pierres dont les
hommes surgirent ; MWATIKTIKI fit tenir & son tour les pierres de nour-
riture dont surgirent les femmes. Le monde végétal des jardins est tout
entier considéré comme le domaine de MWATIKTIKI et par 13 comme un champ
de pouvoirs d'essence féminine, mais qui ne peut se réaliser que gréce
a l'action magique des hommes.

Les femmes en effet n'ont pas accés aux pierres de la magie
agraire, dont le privilége reste masculin. Les naotupunus n'agissent
pas non plus au nom des femmes, ce sont en fait des "hommes-femmes!
ou plus exactement une confrérie d'hommes dont le totem et le symbole
sont féminins et qui par conséquent relévent du "froid". Les nourritu-
res au contraire sont "chaudes" : le travail sur les jardins associe
donc & la fois les hommes et les femmes, le principe chaud et le prin-
cipe froid , leur mélange harmonieux est nécessaire & la fructification
des plantes. Les naotupunus, qui sont des hommes-femmes, réalisent en
eux-mémes cette symbiose créatrice.

b) Le statut de magicien.

Si les yani niko assument les valeurs de puissance
et de guerre qui vont de pair avec le monde masculin, les naotupunus
en contrepartie participent au monde féminin de la paix et de la repro-
duction de la vie. Pour cette raison, le code moral de la guerre tradi-
tionnelle épargnait en principe la vie des femmes, des enfants et celle
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des naotupunus, c'est-&-dire tout ce qui était symbole de vie. Ainsi
YAUKALEPWI, de la place de danse de Yaneumwakel, précise bien, lorsqu'-
il raconte la grande guerre Kapapol qui fut la premidre & embraser 1'ile
entid&re, que la guerre de la Coutume épargna les magiciens possesseurs
des pierres naotupunus. Cette guerre avait pour but de diminuer le nombre
des hommes sur 1l'ile et non pas d'exterminer des groupes territoriaux
particuliers : ceux de Yaneumwakel envahirent le Nord du pays Kasarumene,
mais ils ne touchérent pas aux membres du Clan Imun, possesseur des
pierres nourriciéres. La victoire des uns ne devait pas empé&cher le mé-
canisme de reproduction de la vie des vaincus.

Les naotupunus, s'ils participaient malgré tout a une expédi-
tion guerridre, s'ils frappaient ou mettaient en joue un ennemi, devaient
au préalable prononcer le nom de leur yani niko, annongant qu'ils agis-
saient non pas en leur nom propre, mais en celui du chef de guerre, qui
frappait par leur intermédiaire. On retrouve 13 un trait général de la
société traditionnelle dont la conséquence peut &tre une certaine dupli-
cité : les rdles, les droits et les statuts de chacun sont en effet
dans leurs principes fixés une fois pour toutes, mais dans la pratique,
chacun peut essayer de jouer un rdle différent du sien, en prétendant
agir au nom d'un autre. Cette possibilité de délégation des pouvoirs
et des statuts ne va pas sans embrouiller la situation et permettre
un certain nombre de glissements des rdles sociaux que la société tra-
ditionnelle contrdlait autrefois certainement plus qu'elle ne peut le
faire aujourd'hui.

Les magiciens agraires se situalent, au moins de fagon théo-
rique, en dehors du monde violent. Issus des femmes, ils partageaient
en cas de guerre leur sort, c'est-a-dire qu'ils se cachaient dans la
brousse. Leur rdle revenait avec éclat, lorsque la guerre terminée, des
cycles cérémoniels ouvraient l'ére de paix : des femmes étaient échan-
gées, la force magique détenue par les naotupunus se communiquait aux
jardins vivriers, de fagon & ce que des biens rituels puissent &tre of-
ferts en abondance aux ennemis avec lesquels on se réconciliait. C'est
donc gréce au monde féminin dans son ensemble, & celui des vraies fem-
mes et & celui des magiciens, associés au monde féminin, que la paix

redevenait possible entre les groupes territoriaux séparés.

Au Centre Brousse, on affirme également que les magiciens
agraires sont les yolat koken, c'est-a-dire les serviteurs des yani
niko ou des ireméra. Ils agissent en effet sur l'ordre de ces derniers
et sont ensuite rétribués par leurs commanditaires. Les naotupunus ne
portent pas non plus la ceinture du pouvoir (tut). Mais 13 s'arréte
leur subordination. La société guerriére des hommes ne peut exister
que soutenue et vivifiée par la société pacifique des femmes et en al-
ternance avec elle. Les magiciens sont (avec les femmes) les maltres
réels des jardins et de l'ensemble du monde végétal. Ce n'est pas tant
une subordination que l'affirmation d'un domaine séparé et d'un autre
versant de la puissance.

La société traditionnelle sépare les espaces du pouvoir beau-
coup plus qu'elle ne les hiérarchise. Il s'ensuit que chacune des sphéres
de celui-ci tend a évoluer en espace autonome et complémentaire des au-
tres. Les lignées de magiciens, exlues du domaine guerrier ou politique
et en soumission théorique a celui-ci, agissent dans le domaine qui est
le leur. On ne les considére pas comme des hommes d'honneur, mais comme
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des hommes de devoir ; leur place reste discréte au sein de la place

de danse ol un endroit spécial consacré & MWATIKTIKI leur est réservé
et oll ils boivent en principe entre eux. Mais on les entoure du respect
qui enveloppe ceux qui se consacrent au dialogue avec les forces invisi-
bles : la force sacrée de la vie repose en effet sur eux. Un magicien
du Centre Brousse, maitre de la magie des bananes, me disait un jour,
amicalement : "Vous les Blancs, vous croyez étre les meilleurs, vous
possédez de grands pouvoirs, mais vous étes petits d coOté des Noirs,
car nous avons de bien plus grands pouvoirs. Sans nous, ni les arbres,
nt les plantes ne pousseratent, la vie elle-méme s'éteindrait....”

En effet, que peut bien représenter la puissance d'un avion a cdté
de celle qui est capable de faire naltre et pousser un arbre ? Que re-
présentent les forces mécaniques & cB8té de celles de la vie et de la
nature ? Les magiciens de Tanna, qui possédent les secrets de la nature
magique, ont cessé depuis longtemps d'8tre émerveillés par le pouvoir
des Blancs.

3) LA MAGIE AGRAIRE.

La magie des naotupunus repose sur l'union de trois
éléments : minéral (la pierre magique), végétal (les feuilles et les é-
corces), liquide enfin (1l'eau de source ou l'eau de mer). Les magiciens
des groupes du rivage agissent avec l'eau de mer, substance sacrée, d'oh
sont venues les pierres et les nourritures. Ceux du Centre Brousse 1l'uti-
lisent également pour certaines magies particuliéres, ce qui explique
leur recherche autrefois constante d'un accés au littoral par une route
qui ne puisse leur &tre disputée. A cette union des trois éléments s'ajou-
tent les formules secrétes incantatoires ré&citées par le magicien et son
"souffle" personnel symbolisé par sa salive.

Le travail du naotupunus consiste par excellence a bien faire
pousser l'igname. Cette magie de fécondité n'intervient aujourd'hui que
lorsque de grands rituels sont préparés, ce qui met pratiquement en bran-
le toute la chaine des magiciens de la région considérée. Dans ce cas-
la, le processus est toujours identique : le magicien procé&de sur son
propre jardin a des travaux agricoles que l'ensemble de la communauté
reproduit & son tour. Le magicien par ailleurs se soumet & des obliga-
tions diverses qui le coupent de la vie quotidienne des hommes ordinai-
res : il incarne en effet, pendant toute la période de fécondité végé-
tale, la charge magique qu'il communique aux jardins.

Autrefois le travail magique n'était pas assuré, comme aujour—
d'hui, par un seul homme. A chaque pierre magique correspondaient au
moins six hommes d'un clan naotupunus : les deux premiers étaient la
pour exercer le rituel, parler a la pierre et en subir les "tabu! der-
riére eux se trouvaient encore deux hommes qui étaient 13 pour les ai-
der tout en surveillant gque tout se passe dans les régles, puis encore
deux hommes qui faisaient la jonction avec le reste de la communauté
en donnant le signal des phases du travail sur les jardins. C'est & ceux-
1la que l'on payait le "cochon'", qu'ils faisaient remonter jusqu'aux ma-
giciens. Les hommes étaient regroupés par couple, de fagon & ce que cha-
cun puisse remplacer l'autre en cas de décés subit : les quatre hommes
situés en bout de chaine du travail magique étaient considérés comme les
yolat koken des deux premiers.
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Durant toute la période de croissance de l'igname, soit pra-
tiquement pendant hui ou neuf mois, le magicien vit seul, loins des
femmes surtout dont tout contact risquerait de nuire a sa communication
avec la force magique de la pierre. Il ne mange que sa propre nourritu-
re, une nourriture '"dure'", faite de tubercules rdétis au feu, il se prive
de viande ou de lap-lap et ne boit pas d'eau : la seule boisson qui lui
soit permise est le kava qu'il prépare et boit seul chaque soir dans
le lieu sacré ou il tient ses pierres. On comprend dés lors qu'au bout
d'un certain temps de ce type de vie, le magicien entre dans un état
second qui le rend propice aux visions et au dialogue avec les forces
surnaturelles qui sont les signes normaux de sa condition.

Le principal geste rituel du magicien consiste peu avant la
plantation proprement dite & laver les pierres magiques dans leur petite
pirogue de bois avec une eau issue de la mer ou d'une source sacrée et
3 les frotter longuement avec les feuilles et les écorces de plantes
qui leur sont associées et dont il est seul & connaitre 1l'identité. Les
feuilles de narwiri (Cordzline sp.), qui sont les embl&mes personnels
de MWATIKTIKI, sont par exemple associées & toutes les magies d'ignames.
Les naotupunus de la phratrie Numurukwen utilisent les feuilles de cou-
leur vert clair, ceux de la phratrie Koyometa les feuilles de couleur
rouge sombre. Le magicien crache ensuite sur le mélange pour lui impri-
mer sa marque personnelle, puis il formule des incantations & MWATIKTIKI.
Le niko contenant les pierres est ensuite enveloppé par les feuilles
et enterré dans le jardin du magicien (1) .

Pour le geste, le magicien se comporte en jardinier modéle,
chacun de ses gestés devant &tre ensuite accompli par les autres membres
de la communauté. Il sera ainsi le premier & défricher, & préparer le
sol, puis & planter et enfin a récolter. Le jardin magique ou nemayassim,
cultivé par le naotupunus et les siens, est ainsi investi d'une charge
magique qui se communique aux autres jardins de la communauté. La moitié
de sa récolte servira au rituel des prémisses, le reste sera laissé a

la disposition de MWATIKTIKI ou des yarimus.

Dans le territoire des Lewinu dépendant de la place de danse
d'Ipai, le nemayassim entretenu par le naotupunus avait toujours lieu
au méme endroit, prés du rivage. L'eau de mer servait & laver les igna-
mes milu et kahuye ; lorsque la préparation magique é&tait achevée, le
naotupunus plantait ensuite les semences dans deux buttes géantes. Ces
buttes qui portaient des noms de femmes : yawillum et nowaktu apen
sont considérées comme les méres de toutes les autres buttes. Toutes
les magies qui leur étaient portées servaient & féconder les autres but-
tes. Sur ces "buttes-magiques", lieux sacrés du travail agricole, chacun
pouvait observer la progression des travaux et les gestes accomplis par
le magicien : ils étalent alors scrupuleusement reproduits dans les jar-
dins profanes (2).

(1) Je ne décris 1a que les pratiques magiques qui sont connues de tous;
certaines ne peuvent &tre dévoilées.

(2) Les buttes yawillum et nowaktu apen ne sont plus aujourd'hui utili-
sées depuis l'époque de la christianisation, mais elles existent toujours
dans un bosquet au milieu de la cocoteraie : Les "“John Frum", qui souhai-
teraient les vQir remettre en pratique, se heurtent & 1'opposition de
leurs partenaires chrétiens.
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4) LES MAGIES CLIMATIQUES.

Le magicien des ignames est aussi le maltre de la
magie du soleil. Peu de temps aprés le défrichement et périodiquement,
autant de fois qu'il sera nécessaire jusqu'a ce que l'effet attendu
se produise, le naotupunus crachera et frottera la pierre du soleil avec
des feuilles particuliéres, puis la suspendra dans un panier au-dessus
d'un feu allumé avec des bols spéciaux et qu'il entretient en permanence.
Lorsque l'effet contraire est souhaité, le magicien possesseur de la
pierre des pluies, lavera ses kapiel prés d'une source chargée de pou-
voirs, les frottera avec d'autres feuilles et les laissera en permanence
au contact de l'eau courante. Lorsqu'on souhaite que les pluies cessent,
celles—ci sont retirées et asséchées ; c'est alors au tour de la magie
du soleil d'agir. D'autres techniques a base de feuilles magiques sont
employées pour faire venir les vents ou au contraire les faire cesser.
Elles étaient également utilisées avant les départs de voyage en pirogue
pour d'autres fles, afin d'atténuer les vents ou de les faire souffler
dans la direction souhaitée. Tous les kapiel & pouvoir climatique se ré-
férent au volcan de White-Sands qui est considéré comme leur lieu de
fondation.

5) LE PAIEMENT DES MAGICIENS : LA FETE DES PREMISSES (KAMARU NU)

Kamaru Nu, littéralement "attacher les ignames" est
la féte des prémisses de l'igname. Aujourd'hui, chaque place de danse
ou groupe quelque peu cohérent célébre sa propre féte. Les groupes qui
n'ont pas de kapiel attendent que ceux qui possédent la magie et l'ont
réalisée pour les autres célébrent leur propre féte des prémisses avant
de la faire & leur tour. Dans la région d'Ipai, tous les groupes atten-
dent ainsi que la place de danse de Lowkweriya, détentrice des kapiel,
"attache les ignames" pour agir de méme.

Pour le magicien, la féte des prémisses est le couronnement
du travail accompli : il distribue les premiéres ignames de la
saison qui seront consommées au nom de MWATIKTIKI. Sa période de claus—
tration est alors achevée et il regoit le paiement de ses services. Les
groupes chrétiens, qui ont abandonné apparemment toute pratique magique,
ont toutefois conservé la féte des prémisses et le partage symboligue
des premiéres ignames ; le pasteur, qui procéde & une bénédiction, prend
alors la place du magicien.

La véritable féte des prémisses se déroule sur la place de
danse de fondation pour laquelle les magiciens ont travaillé. Il s'agit
en quelque sorte d'une féte domestique ol se réunissent tous les groupes
de résidence de la pirogue de terre. Curieusement, ce ne sont pas les
iremé&ra, qui occupent le devant de la scéne, mais les yani niko, ce qui
implique bien qu'il s'agit d'un rituel extrémement ancien, préalable 3
1'institution des dignitaires de l'épervier.

La féte a lieu lorsque les roseaux sont en fleurs, signe de
la maturation accomplie des premiéres ignames. Chacun des groupes de la
pirogue et leurs alliés venus les conforter & l'occasion se rangent sur
un des cOtésde la place de danse : d'un c8té les clans naotupunus, de
l'autre les yani niko et les ireméra.
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Une féte semblable eut lieu & Lamlu a la fin de mars 1979,
KIEL, magicien des Nalhyaone, maitre de la magie des ignames et du so-
leil, occupait 1'Est de la place de danse, dans le prolongement de l'en-
droit qui est traditionnellement réservé a MWATIKTIKI, et ol il boit
les soirs ordinaires son kava. Ceux de son clan se tenalent derriére
lui, ainsi que les gens des groupes Yasurne et Nuarmingne, dont les
lignées sont également des lignées de naotupunus. En face, NOKLAM ASSOL,
le yani niko, et derriére lui les autres clans du groupe Nalhyaone oc-
cupaient la partie opposée de la place de danse. Au milieu de celle-ci,
deux niel étaient constitués en tas, chacun contenant des ignames nou-
velles rdties au feu et enveloppées de feuilles de roseaux.

KIEL, aprés avoir fait une offrande préalable a MWATIKTIKI
et contourné chaque niel, une branche de roseau & la main, croisant et
découvrant les bras, procé&de a une incantation & laguelle répond NOKLAM.
Puis chacun des c8tés de la place de danse, homme par homme, va prendre
une des ignames dans le niel opposé & celui de ses propres offrandes.
Des danses ont alors lieu et KIEL regoit la rétribution de ses services:
chacun des groupes pour qui il a agi lui fournit un pied de kava et une
poule ; NOKLAM, au nom de tous, ajoute un petit cochon.

I1 s'agit 1a en fait de peu de chose, compte tenu de la lon-
gueur de la relégation a laquelle s'est soumis le magicien principal,
s'il y a eu un travail magique complet ; mais comme on me le fit alors
remarquer, la fonction magique n'est pas une rente. L'honneur des nao-
tupunus est de nourrir les autres ; ceux-ci ne palent pas véritablement
ce service -que pourraient-ils d'ailleurs donner en échange du don de
la vie ?—,ils accomplissent seulement un geste symbolique de reconnais-
sance. Ce soir-la KIEL pourra manger comme tout un chacun, boire de
lteau surtout et non plus seulement du kava et retrouver enfin le che-
min de la maison de sa femme et des siens. Sur les jardins, tous les
"tabu' qui pesaient sur la circulation des femmes (1) et des enfants
sont levés : aprés la période de fécondation et de ses interdits, les
villages entrent dans la période de la libre consommation.

La féte des prémisses et les danses de nuit cl&turent ainsi
le travail agraire, ouvrant le temps de la récolte et des autres cycles
cérémoniels. Dans le Centre Brousse, les taros font l'objet d'une féte
similaire. La féte a lieu sur la place de danse d'Iwel ; KASSO, pour les
yani niko, et NILUA, du groupe Busaitumin, pour les naotupunus, en sont
les officiants principaux. La féte se déroule selon le méme principe
que celle de 1l'igname.

6) LE CHAINAGE MAGIQUE.

L'igname n'est naturellement pas la seule des ma—
gies agraires, méme si elle est la plus communément pratiquée : les ta-
ros dans le Centre Brousse et les terroirs d'altitude, les kavas, les

bananes, l'arbre a pain, les cocotiers, les cannes 3 sucre, l'ensemble
des choux canagques font également l'objet dermagies particuliéres. Tout

(1) Pendant la période de leurs régles, les femmes ne peuvent se rendre
sur le jardin dont la croissance des ignames n'est pas achevée.
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Photo 40 : Willy Kooman, Voix de la pirogue (yani niko) du groupe Naihé est I'un
des grands hommes des White-Grass, il détient aussi un certain nombre de pierres &
pouvoirs magiques, notamment celles de la capture des éperviers (kweriya). A I'arriére
plan, I'école francophone des White-Grass a Lowkurus.
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ce qui se produit & Tanna dans le cadre de la société traditionnelle

a en effet ses magies, ses lieux, ses propres pierres et ses naotupunus
spécialisés. A ces magies agraires précises s'ajoutent également des
magies annexes qui peuvent interférer avec la récolte, comme celles qui
servent a contrdler la population des rats prédateurs dans les champs (1),
ou & White Sands, qui peuvent arré&ter les pluies de cendres dont la chute
sur les feuilles d'ignames en maturation provoque des br{ilures et souvent
un arrét de la végétation.

Tous les magiciens étaient autrefois en relation les uns avec
les autres et s'épaulaient mutuellement de leurs secrets et de leurs
pouvoirs dans une chalne de relations qui débordaient les frontiéres
des pirogues de terre et faisaient le tour entier de 1'fle. Certains
rituels pouvaient alors &tre tenus & la méme époque dans l'ile entiére
ou bien se pratiquer de fagon échelonnée. Un magicien spécialisé "travail-
lait" telle année, ce qui permettait aux autres de ne pas se soumettre
aux contraintes des "tabu"et du travail magique, chacun attendant son
tour d'agir. Ce qui importait en effet, c'était que les rituels-magi—
ques soient assurés réguliérement par quelqu'un agissant au nom de tous.
Il y avait donc une coordination générale du travail magique & 1'échelle
de la grande région (2), qui s'effectuait sous le contrBle des yani niko
des territoires sur lesquels la magie initiale était conservée. Il semble
qu'aujourd'hui la fragmentation culturelle et les oppositions locales
rendent impossibles de telles relations en chalne; chaque grand groupe
tend dés lors a opérer pour lui-méme, agissant & partir de ses propres
magiciens ou en s'adressant & ses alliés proches.

7) MAGIES DE PECHE, DE CHASSE ET D'ELEVAGE.

D'autres magies existent, en matiére d4'élevage, de
chasse ou de p&che. Les Nemenek poss&dent ainsi les pierres de reproduc—
tion des poules et celles de la chasse aux oiseaux buleng-buleng. Les
Kaho et les Naine celles de la reproduction et de la chasse aux rats.
Les groupes du rivage possédent tous & des degrés divers des magies de
péche spécialisées pour chaque catégorie de poissons. Les pierres de
capture des tortues sont par contre moins nombreuses et leur répartition
semble avoir fait l'objet d'une attention plus jalouse. Les Naine, dans
les White-Grass, possédent les pierres de reproduction et de capture
des éperviers (kweriya). Ce dernier titre leur confére un grand prestige,
puisqu'ils détiennent le droit de capturer les oiseaux sacrés dont les
plumes doivent obligatoirement orner les kweriya et les aigrettes céré-
monielles.,

(1) La technique curieuse consiste & capturer un rat, & lui arracher
une dent et & metire & la place des feuilles particuligres, puis 3 libérer
la b&te & nouveau.

(2) Dans le cadre de la société traditionnelle, la chaine magique ne
fonctionnait pas sans entrave : une pierre magique particuli&re appelée
mwanamul dans la langue du Sud-Ouest de 1'ile, servait, nous apprend
Jean GUIART (1956), & emp&cher justement que 1'influence bénéfique d'une
magie de fécondité ne se propage au dehors du territoire et ne vienne
ainsi bénéficier aux groupes adverses.
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Il existe également de trés nombreuses pierres et secrets
rituels 1iés a 1l'élevage des cochons : pratiquement chaque place de
danse posséde les siennes et la diffusion est telle qu'on ne peut plus
ici parler de réseau hiérarchisé de lieux. Toutefols les groupes Ya'Une
et Lowpukas (pukas signifie cochon) affirment détenir les lieux de sur-
gissement de ces magies pour l'ensemble du Centre Brousse.

L'élevage des cochons, en raison de son importance rituelle,
fait ll'objet & la fois de magies liées aux pierres et de "médecines"
3 base de feuilles et d'écorces dont on a remarqué les vertus bienfai-
santes : les b&tes sont en effet sevrées trés rapidement -au bout de
deux semaines- et nourries ensuite de la main des hommes (ou plutdt
des femmes) avec des racines de fougéres, des fruits et des noix. Leur
bonne croissance dépend de magies et de médecines spécialisées qui leur
sont alors administrées. On distingue également des médecines différen-
tes pour soigner les différentes parties du corps de l'animal : les in-
testins, la gorge, la téte, le dos, les jambes. Les petites pierres mé-
dicales liées & la santé du cochon sont dites yatinama ; il en existe
une de chaque sorte pour chaque médecine, faite d'une décoction de
plantes et d'écorces d'arbre. L'écorce de certains arbres est utilisée
fréquemment dans les médecines de croissance : elles sont censées donner
aux cochons la force et la grandeur de l'arbre lui-méme.

II. LES "MEDECINES" : MAGIES DE PLANTES ET MAGIES DE BEAUTE.

Les pierres n'épuisent pas l'ensemble du registre magique dé-
tenu par la société traditionnelle ; des plantes isolées, des arbres,
la magie de l'eau et les magies de beauté et de poésie donnent également
lieu a de trés anciennes pratiques.

1) LA MAGIE DES PLANTES.

Les kapiel ne sont actifs que lorsqu'ils sont envelop-
pés de feuilles et d'écorces spéciales et lavées dans une eau que l'on
estime sacrée. En régle générale, ces recettes servent en dehors des
magies agraires & traiter les maladies que l'on estime avoir été causées
par une pierre ou par la rupture d'un tabu précis. Mais 1l existe une
infinité de maladies qui surviennent sans cause magique particuliére.
Pour les traiter, les gens de Tanna utilisent des médecines & base de
plantes pures, dont certaines se révélent, selon le témoignage des
médecins de l'ile, fort actives, méme si l'on n'en contrdle pas tou-
jours trés bien les effets secondaires.

L'étude de la médecine traditionnelle reste & faire et deman~
derait un ouvrage entier et des informations qui ne sont pas faciles
4 obtenir en raison du secret qui entoure ce domaine (1). La médecine
traditionnelle n'est plus ici le privilége d'un statut social, elle
repose sur un ensemble de recettes et de techniques que l'on se trans-
met de pére en fils dans le patrimoine des segments de lignée et qui
éventuellement peuvent &tre vendues, dans ce cas relativement cher.

(1) Pierre CABALION, chercheur & 1'ORSTOM, qui étudie la pharmacopée

de Vanuatu, écrit & ce sujet : "Une dizaine d peine des espéces végé-
tales connues ont subi un, début d'analyse chimique, le plus souvent par
un seul type de composés, tels les alcaloides, ou pour une seule sorte
d'activité, par exemple cytotoxique. Autant dire que l'on ne sait rien
des autres constituants chimiques de ces plantes, ni de leurs effets
physiologiques ou thérapeutiques® (1984).
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I1 y a en premier lieu un patrimoine de connaissances pratiquement connu
de tous, portant sur des plantes aux vertus bénignes, appliquées pour
les maladies les plus courantes. Par la suite, certaines médecine, déja
plus élaborées sont considérées comme un patrimoine familial appartenant
. & un clan particulier : toute lignée en posséde ainsi un certain nombre.
Pour les cas les plus forts enfin, il existe des médecines trés secrétes,
détenues seulement par quelques guérisseurs —des "cleva'-,

Ces guérisseurs sont & la fois des botanistes avérés, grands

" connaisseurs de la thérapeutique par les plantes et des visionnaires
(yemelait). Lorsqu'une maladie se déclare et que les médecines courantes
ne sont pas arrivées a la guérir, on se rend chez un yemelait., Celui-

ci prend connaissance du cas, puils entre en période de jeline et de claus-—
tration. I1 ne mange guére ou & peine, quitte sa femme et boit surtout

du kava dans un coin de brousse isolé ; la nuit, des songes viennent

qui lui donnent la clé du problé&me posé. La maladie identifiée, il suf-
fit alors de renvoyer au kapiel et & l'homme qui a le pouvoir de guéri-
son de celle-ci ou encore & une thérapeutique spéciale que le guérisseur-

voyant compose lui-méme & partir des plantes qu'il est seul 3 connaitre.

Les médecines de plantes sont toujours composées de plusieurs
feuilles et écorces particuliéres. En régle générale, il s'agit d'un
breuvage ol les plantes et écorces ont été laissées & macérer un cer—
tain temps. Comme 1'explique Pierre CABALION :

"La recomnaissance des symptdmes morbides suit une autre logi-
que que celle de la sémiologie occidentale et 1'interprétation de leur
énoncé est trés souvent ardue. Quel terme faut-il adopter pour traduire
les noms des maladies reconnues... comme la maladie du kava, celle du
requin, de L'igname crue, de la banane ou du taro ? La croyance commune
attribue d divers esprits, appelés diables ou fantbmes, les causes de
la maladie. C'est en combattant ces entités naturelles que 1'on peut
rétablir la santé du patient. Cette convention permet d'appeler médica-
ments des recettes a priori dénudes d'activitéd physiologique, puisque
leur but n'est pas de guérir dirvectement, mais bien de chasser les es-—
prits du corps de la vietime™ (1984).

Voici encore, & titre d'exemple, la composition de la méde-
cine guérissant la maladie, dite de "Mwatiktiki', qui se traduit par
de violents maux de t&te et des yeux qui rougeoient. Cette maladie,
qui survient lorsque des '"tabu'volontaires ou involontaires n'ont pas
été respectés dans les jardins d'ignames, est traitée par les lignées
de magiciens dont l'esprit est associé & celui de MWATIKTIKI. A Loana-
tom, NILUAN assume ce rble (1); cette médecine est réalisée & partir
des plantes suivantes

1) nakno : (Acalypba), plante & feuilles roses enveloppant les autres.

2) narwirii (Cordyline sp.), plante & feuilles rouge sombre, symbole
des Koyometa, possesseurs de la mé&decine.

3) mutu (Abrus precatorius)

(1) Cette médecine a été relevée par Dominique BOURRET, ethnobotaniste
a4 1'ORSTOM, qui m'accompagnhait alors sur le terrain et qui m'a donné
la clé botanique des plantes présentées.
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4) niapiic (Codiaeum variegatum) croton rouge associé & l'esprit de
MWATIKTIKI.

5) yak&til (Stachytarpheta indica) variété rouge.

6) nek&la (Breynia disticha) variété rouge.

Parmi ces six plantes hiérarchisées selon un ordre de force
croissante, seule la plante nek€la est 1a pour "“agir" thérapeutiquement.
Les autres sont présentes en son honneur et ont une fonction symbolique.
Les feuilles de cordyline indiquent par exemple l'identité du clan qui
agit ; le croton rouge est 13 pour rendre honneur & l'esprit de MWATIK-
TIKLI et sert de signal adressé au dieu des jardins. Les plantes apparais—
sent donc comme un langage codé oll est indigquée l'identité symbolique
de celui qui agit par la magie et l'identité de l'esprit & qui cette
magie est adressée. En fait seules les plantes yakétil et surtout neké-
la sont considérées comme thérapeutiquement actives.

Ce patrimoine de connaissances utilisées par la médecine tra-
ditionnelle n'est d'ailleurs pas figé ; 1l semble qu'il se soit enri-
chi récemment de plantes ou de recettes nouvelles, originaires des au-
tres Iles de 1l'Archipel.

2) LES MAGIES DE L'EAU ET DES ARBRES.

Sans doute plus anciennes et moins susceptibles
d'innovations sont les magies de poésie et de beauté, liées & des
arbres, & des sources ou & des points d'eau. Il semble que l'eau vive
soit associée & un culte trés ancien, synonyme de purification. On a
vu que celle-ci était présente dans toutes les techniques magiques
précédentes : l'eau "lave" en effet les pierres, comme elle lave les
corps : elle embellit, purifie et libére la force cachée. L'idée de
beauté, associée a celle de pureté, se retrouve dans toutes les magies
liées aux points d'eau.

L'eau associée A l'arbre est plus spécialement considérée
comme la '"source" de la musique. C'est auprés de certaines sources et
dlarbres précis que se rendent ceux qui ont la charge de créer les
chansons nouvelles. Le bruit de l'eau gqui coule, le bruissement du
vent dans les feuilles constituent un environnement sonore que le
chansonnier reproduit. Il suffit d'&tre 13, dit-on, de faire le vide
dans sa téte et d'attendre ; la musique ne peut alors manquer de venir.
Certaines "médecines'" de plantes peuvent également venir en aide a
ltinspiration.

Les chansonniers, créateurs de poésies chantées, reprises
lors des danses rituelles, le sont par statut : il s'agit d'une fonc—
tion sociale comme les autres, héritée en ligne patrilinéaire et as-
sociée a un titre social particulier, Les poétes sont considérés au

méme titre que des magiclens : leur rBle consiste & capter dans un
lieu inspiré l'esprit de beauté qui l'habite.

Ainsi en pays Namasmitane, le magicien-poéte se rend-il prés
d'une source située a proximité de la route Kiliaklangen ; 1la il
s'assied et trouve l'inspiration prés d'un immense banian, appelé
Lowalopia (ce qui signifie “chanson" en langue), dont les feuilles
sont constamment peuplées d'oiseaux et agitées par le vent. Plus bas,
au lieu-dit Lenemao (pré&s de la place de danse de Lowkasi), existe
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une pierre du nom de Yowanunapa qui donne le pouvoir de réussite et
d'amplification au chant qui vient d'&tre créé. La source qui jaillit
sous cette roche porte l'esprit de Nowaha, muse inspiratrice des chan-—
sons : elle donne au chant créé la charge esthétique qui va lui permet-
tre d'&tre apprécié et de faire le tour de 1l'ile.

A 1'eau de Lenemao sont associés d'autres pouvoirs : la source
qui se dénivelle ensuite en cascade rejoint une sorte de petite vasque
naturelle ; son eau "lave" des mauvais sorts, guérit de certaines mala-
dies entachées d'impureté et renforce la vigueur du corps. Les nouveaux-
nés, aprds le sevrage, y sont baignés afin de croitre en force et de
se prémunir des magies maléfiques. Les femmes s'y plongent au sortir
de leurs régles afin de se purifier : on immerge également les ignames
de semence avant d'&tre plantées. Lors de la récolte des prémisses, des
"tabu'"sont placés sur l'eau de la source pour qu'elle ne soit pas au
contact d'un élément "impur'".

Les sources sont aussi le siége de magies amoureuses. Ainsi,
dans le Centre Brousse, falre boire & guelqu'un l'eau de la source
Yamilmait conduit & le rendre amoureux. La femme sur laquelle un homme
a jeté son dévolu perd le sommeil : elle se rendra d'elle-m8me auprés
de celui qui la désire. D'autres magies amoureuses liées & des pierres
existent également, mais les magies de l'eau sont considérées en la
matiére comme les plus fortes.

IIT. MAGIES DE PIERRE ET MAGIES VOYAGEUSES.

Il n'est pas d'activité humaine reconnue & laquelle ne corres—
ponde quelque part une magie de pierre et de lieu. On a vu qu'il exis-
tait des pierres de guerre et d'habileté a la guerre, des pierres du
courage et de la force, des pierres de l'intelligence, d'union et de
désunion, des pierres qui "portent" les langues parlées par les hommes,
des pierres qui marquent le territoire, enfin des pierres de magies
de divination et de maléfices, des sources et des arbres de magie de
beauté et d'amour.

Pratiquement toutes ces pierres et lieux renvoient & un pou-
voir personnalisé. Elles peuvent déclencher un effet maléfique chez
un ennemi, mais & l'inverse bloquer celui que l'ennemi cherche a
infliger. Souvent les compétitions entre ennemis commencaient par une
rivalité entre les magiciens des territoires respectifs : ce n'est que
lorsque ces armes avaient été essayées -si l'on peut dire pacifiquement-
qu'on se résolvait enfin & la solution guerriére, considérée comme la
dernidre de toutes. On peut distinguer ces premiéres magies, liées aux
lieux et aux pierres, des magies '"voyageuses" liées & des "médecines"
de feuilles ou de cendres qui paraissent &tre d'arrivée plus tardive.
Alors que les premiéres sont par nature localisées, inscrites dans des
lieux et dans des lignées, les secondes sont mobiles : elles peuvent
s'acheter, se transmettre d'une lignée & l'autre et passer de main en
main. Ce sont des magies secrétes, beaucoup plus difficilement contrd-
lables par le corps social.
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1) LES MAGIES DE PIERRE .

Les kapiel de la premiére génération mythique dont
l'origine remonte & WUHNGIN parsément l'ile, créant un véritable quadril-—
lage de lieux chargés de pouvoirs et de signfications, et faisant de
l'espace tout entier un territoire magique. Ces kapiel divers ne sont
pas nécessairement & la garde des naotupunus, les yani niko et les
ireméra se les partagent tout autant. L'homme de la magie est en l'oc-
currence l'homme du lieu.

De ces lieux multiples dérive une infinie variété de “"médecines"
et d'"histoires'". Il semble que le génie inventif des hommes de Tanna
se soit la donné libre cours, en racontant les aventures, parfois plei-
nes dthumour, arrivées & leurs ancétres de pierre ou aux yarimus qui
continuent a habiter le monde minéral. Toutes les pierres kapiel sont
en effet habitées par des yarimus. Les histoires de yarimus sont parfois
loufoques et destinées & faire rire; les hommes plus malins leur jouent

des tours pendables et se gaussent de leur lourdeur d'esprit.

Il en va toutefois autrement pour certaines des pierres, dont
le pouvoir plus redoutable s'inscrit dans les ika ussim, ces grandes
aires centrales dont des "mains" divergent et sortent dans des lieux
secondaires. Le yarimus présent est ici un &tre absolument
maléfique et redouté qui la nuit hante le voisinage des hommes et
erre dans la brousse ; on s'en protége par le feu . Le brasier rougeoyant,
indice d'humanité et de cuisson des nourritures, tient en effet éloigné
le yarimus qui n'aime que des nourritures crues et craint la lumidre.
Pour cette raison, les hommes ne se déplacent la nuit qu'un tison allumé
a la main ; celui-ci, s'il sert bien & allumer les pipes, est beaucoup
plus réellement employé & tenir éloignés les yarimus qui la nuit circu-
lent partout dans la brousse et dont tout bruit suspect témoigne de

la présence invisible.

Pratiquement chaque grande pirogue de terre, ou couple de piro-
gues, posséde sur l'un de ses territoires une de ces grandes aires sa-
crées, dont les pouvoirs sont multiples. On se sert d'elles pour tuer
a distance un ennemi particulier, un groupe entier en cas de guerre.

Un prétre, "tabu-man''en bislama, ou yatam assim (1) en langue du Centre
Brousse, est attaché a la garde de ce lieu. Le yatam assim est investi
de l'esprit de la pierre et en contact permanent avec le monde magique
des yarimus. Il est pour cela tenu a une certaine distance respectueuse
par les autres : il boit seul son kava dans une place de danse qui lui
est réservée. Les membres de sa lignée l'assistent dans ses pratiques
rituelles et le remplacent le cas échéant. Chaque grande pirogue a son
yatam assim qui se confond bien souvent dans la pratique avec un segment
de lignée correspondant & un site d'habitat précis et une petite place
de danse particulidre. Le yatam assim peut &tre considéré comme un prétre
aux pouvoirs redoutables : il n'agit toutefois que sur l'ordre des yani
niko qui le rétribuent ensuite ; son pouvoir est & double tranchant

car le mal qu'il peut susciter, il est aussi en son pouvoir de le faire
disparaltre.

(1) Ou encore yerem aheusim en langue des White-Grass.
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Le yatam assim est lui aussi considéré comme un &tre dangereux
3 mi-chemin entre le monde des hommes et celui des yarimus : la nuit,
racontent les hommes de la Coutume, les "hommes sacrés" mettent d'autres
yeux qui leur permettent de voir les yarimus et de participer & leur
vie, notamment & leurs actes guerriers ou & leurs ébats amoureux.
Le jour, ils reprennent leurs yeux d'hommes et reviennent dans le monde
des mortels. Pour cette raison, le groupe lui délégue le pouvoir de
nourrir les yarimus sur son propre jardin, de fagon & ce que ceux—ci
ne viennent pas piller les jardins des hommes. Le yatam assim leur ré-
serve un espace spécial dans son jardin constitué par une butte d'igna-
me autour de laquelle pousse un assortiment de tout ce qui est cultivé
ailleurs. Ce carré symbolique n'est jamais récolté ; on le laisse aux
yarimus qui viennent s'y nourrir. Dans certains cas, la butte de 1l'igna-
me est surmontée d'un petit échaffaudage de roseaux représentant la
maison des yarimus.

.Les grands ika assim sont souvent associés deux par deux et
se situent toujours & proximité des grands itinéraires traditionnels,
point trop loin dans ce cas des grandes places de danse ou bien en po-
sition de frontiére, & la jointure territoriale des territoires de pi-
rogues. Ainsi en est-il de l'aire sacrée du Centre Brousse, de Letiet
en pays Namasmitane, dont les mains rejaillissent & la fois chez les
Nakane (groupe de la c8te Ouest) au lieu-dit Towermul et en pays
Rakatne au lieu-dit Lail ; une autre main ressurgissant en pays Busaine
sur le littoral de la c8te Est. Towermul hante cette chaine de lieux,
il a le pouvoir de faire couler le sang des hommes et des femmes et
de provoquer  des hémorragies mortelles. L'homme qui est chargé de la
garde du lieu de fondation de ce réseau magique est en position domi-
nante par rapport aux autres yatam assim qui gardent dans d'autres
territoires les mains de Towermul. Les Ya'une et les Rakatne, & la fron-
tiére desquels se situe l'aire sacrée de Towermul, se sont déchargés
de l1l'encombrant devoir de la garde du lieu sur des clans de réfugiés,
originaires d'autres territoires.

De mé&me, au Centre Brousse, entre les groupes Numaine et
Kliakitne, le petit groupe tampon des Numatune assure -selon un prin~
cipe identique & celui des Rakawurne- la garde du lieu-tabu dénommé
Lowanu Nilkam. A ce lieu est associée la force du feu, puissance redou-
table et difficilement contrdlable, dont dérive le tabu qui veut que
personne ne touche & un tison allumé dés que quelqu'un commence & boire
du kava. Les Numatune exercent cette charge pour le compte des deux
grands groupes qui leur sont voisins et envers qui ils sont en position
d'allégeance.

Les '"tabu-ples" se répondent les unes les autres : celle
de Lamalatal située en pays Numaine a le m&me pouvoir que la pierre
Kalem Kalem en pays Nalhyaone : elle déclenche un état de faiblesse
qui empé&che pratiquement de marcher ou de remuer. On retrouve ailleurs
dans d'autres territoires et sous des noms différents le m@me pouvoir
maléfique. Les aires maléfiques forment ainsi des réseaux supra-—
territoriaux, traversant 1'Ile selon un axe Est-Ouest, avec un coeur
en général situé sur la route axiale Naokonap et des mains qui rejail—
lissent sur les deux versants de 1l'ile.
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Plus au Sud, l'aire sacrée de Layanepayak s'étend sur un bos-
quet de préds de trois hectares ; la garde en est confiée a celui qui
est censé &tre le descendant direct du yarimus YA'UKO NALPALIP qui,
avant qu'il ne se fixe dans ce lieu, mangeait les hommes. Dans l'aire
sacrée de Layanepayak, l'actuel 'tabu-man' ne peut pénétrer qu'en
"nambas" et aprés avoir subi des tabu de purification (sexuels et
alimentaires). IL doit notamment se débarasser des odeurs trop humai-
nes gui pourraient irriter le yarimus. Le lieu est d'autant plus dan-
gereux que l'on se rapproche de son centre ; le "tabu-man" n'y avance
qu'en "tremblant! ; le moindre manquement & la loi du lieu provoque
en effet des morts et des maladies dont il sera automatiquement accusé.

Mais le réseau de lieux magiques le plus craint du Centre
Brousse est encore celui dont l'aire centrale de Lepmol en pays Namas-
mitane constitue le coeur. La pierre contenant le yarimus est entiére-
ment immergée dans l'eau d'un creek, tout prés de la route Naokonap ;
tout autour il est interdit de couper du bois, toute blessure ou chute
entraine la mort. Il suffit au "tabu-man"' de Lepmol de briser la bran-
che d'un bois spécial sur la roche, en pronongant le nom de 1'homme
visé, pour que celui-ci, littéralement envo(ité, meure sans tarder.

En dessous de Lepmol, git plus bas une autre pierre du nom
de Yetowat : celle-ci peut &tre considérée comme une oreille de la
premiére. Elle observe et écoute les hommes et rapporte a Lepmol le
nom de ceux qul ont manqué aux lois de la Coutume.

Cette magie d'envolitement & distance, liée & la parole
~Lltacte central est de prononcer le nom de celui que l'on veut tuer
prés de la pierre maléfique- correspond en fait & la premiére é&poque
magique des kapiel et de la Nepro. On la justifie dans 1l'idéologie
traditionnelle en disant que cette magie &tait la '"prison des chefs",
c'est-a-dire le moyen de se faire obéir et de punir ceux qui man-
quaient au code de relation sociale. Aujourd'hui ces magies d'envoii-
tement ont pratiquement cessé ; la crainte des lieux est restée, mais
le "tabu-man', souvent heureux de faire oublier sa fonction, est deve-
nu un homme plus trangquille, qui vit comme tout un chacun.

En dehors des ika assim, se répartissent les multiples lieux
a kapiel (kapiel assim), 1iés en général & des yarimus plus débonnaires
et pour lesquels la simple magie des hommes du territoire suffit. Beau-
coup de ces magies de lieux se sont & l'heure actuelle perdues et ne
sont plus utilisées. Il semble qu'une certaine banalisation d'un espace
autrefois entiérement empreint de magie, se soit produite, un peu comme
si les hommes aux racines magiques s'étalent fatigués de 1'é&tendue de
leurs pouvoirs ou aient cessé d'y croire. Seule la toponymie témoigne
encore d'une richesse qui, parfois, n'est plus connue dans toute
son extension.

2) LES MAGIES DE NETUK OU MAGIES NOIRES.

D'une toute autre portée sont les netiikk, qui cor-
respondent a 1'époque magique des héros. On sait que KARAPANEMUM est
le mafitre des pierres netiik (1), des pierres des cochons et des pierres
des phratries politiques. Les informateurs traditionnels sont en géné-

(1) narg&k dans les langues de 1l'Est et nalak dans le Sud de 1l'ile.
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ral moins diserts sur les netiik, pour la bonne raison que tous les
hommes de Tanna continuent & les redouter. En 1978, le bruit courut
qu'au Nord de 1'ile, les magies noires de netilk avaient repris ; les
empoisonnements frappaient des villages entiers et les morts suspectes
se seraient comptées par dizaines. Je n'ai pas rencontré alors un seul
habitant des zones ol je me trouvals qui ait émis le moindre doute

sur la réalité de ces empoisonnements. Le contexte politique rendait
encore plus tragiques les rumeurs : les gens des groupes coutumiers

y voyaient la main de leurs adversaires politiques. Des expéditions,
véritables raids guerriers, furent alors entreprises contre les soi-
disants villages d'empoisonneurs : une centaine de jeunes gens d'Ipeu-
kel ou du Centre Brousse partirent de nuit vers le Nord de 1'Ile. Ils
en ramendrent le lendemain des prisonniers, garrottés, qu'ils firent
"avouer" sous la menace. Les prisonniers furent placés ensuite en
résidence surveillée dans d'autres villages et les pierres confisquées
furent cachées dans les frondaisons des banians. Pourtant les rumeurs
de netiik ne cessérent pas pour autant et chacun se surveillait, dés
que l'on sortait de l'aire de sécurité (1).

L'origine des netiik liée & 1l'ogre KASAM KASEYEU envoyé par
KARAPANEMUM, se situe dans 1'Est ol on lui connait un lieu de fondation
en pays Kasarumene et un "tabu-man'", mais les pierres maléfiques se
seraient ensuite répandues dans toute l'ile d'homme & homme. Contraire-
ment aux magies d'envolitement de la premiére génération, qui sont des
magies localisées, liées & des lieux de fondation, & des "mains" et
3 un "tabu-man" institutionnalisé, qui en exerce les pouvolrs au nom
de la communauté, les magies noires netitk sont des magies voyageuses
beaucoup plus difficiles & contréler. La encore, chaque grande pirogue
de terre s'est assurée la possession de quelques unes de ces pierres,
confides ensuite & un "sorcier", en général un homme d'une "lignée
magique', un naotupunus, ou un membre du clan des '"tabu-man'.

La technique des netiik différe de celle des magies anciennes
d'envolitement : ces dernidres consistent en effet & '"piéger" au moyen
d'un procédé symbolique "l'esprit" de celui qu'on veut tuer, puis &
prononcer son nom prés du rocher maléfique. Le netiik part d'un autre
principe : pour agir, la magie doit en effet s'appuyer sur un élément
matériel quelconque appartenant & la victime : cheveux, mégots de ci-
garette, déchets d'aliments, bouts de v&tements, etc... Ces éléments
enveloppés de feuilles particuligres sont mis en paquet que le magicien
met en contact avec la pierre netilkk. Plusieurs procédés et incantations
magiques sont ensuite utilisés. Le résultat est une mort rapide de
la victime : atteinte de fiévres et de maux de téte dans la matinée,
elle se couche et meurt avant la tombé&e du jour. C'est & ce signe que
1'on reconnait la marque de la magie noire.

(1) Les prisonniers furent libérés aprés l'échec de la "révolte" de
Tanna.
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L'homme qui agit de la sorte est un "sorcier! et non pas un
homme habité par la présence des esprits invisibles comme le sont les
magiciens des pilerres et des lieux. Peut-&tre est-ce la raison pour la-
qguelle ils sont beaucoup plus craints, car ils ont en main une technique
secréte redoutable qui échappe au pouvoir de la communauté. Il suffit
de posséder la pierre et le secret de son utilisation pour libérer une
force qui ne doit plus rien & l‘espace magique traditionnel. Le netiik est
pour cela dangereux, car c'est une "magie sauvage'. On comprend dés
lors l'acharnement a traguer ceux qui pourraient posséder ces pierres
et la facilité avec laquelle fusent les accusations dés qu'une mort
suspecte survient.

Ce type de magie voyageuse constitue déja une rupture avec le
monde des pierres et des lieux de l'espace magique traditionnel. Il
semble d'ailleurs que la sorcellerie des netilkk se soit "enrichie!" de
procédés nouveaux, provenant notamment des Iles du Nord de 1'Archipel
et d'Ambrym qui, en la matiére, posséde une solide tradition d'empoi-
sonnement. Les netiik actuels agiraient en effet au moyen de cendres
résultant de la combustion de paquets spéciaux, soit une technique
empruntée & la sorcellerie en usage dans les Tles du Nord de 1'Archipel
et gque 1l'on connait en bislama sous le nom de "Su'".

Cette nouvelle sorcellerie, connue sous le nom local de n€la-
pen, repose sur des feuilles spéciales et des os d'hommes morts réduits
en cendres et mélés & des cendres de fourmis ou de 1lézards. Ces cendres
sont alors mélangées au kava ou a la nourriture de celui dont on veut
la mort. Cette sorcellerie, redoutable parce qu'‘elle se déroule entre
proches, peut toutefois 8&tre utilisée & des fins bénéfiques de guérison.
Les nélapen sont 1iés au monde des esprits des morts qui errent la nuit:
c'est & eux que l'on s'adresse lors des incantations. Les n&lapen sont
souvent détenus par des hommes plus jeunes qui les ont ramenés de leurs
voyages, ce qui les oppose aux magiciens traditionnels pour lesquels
rien ne saurait convenablement agir, s'il n'a pas quelgue part une
pierre et un lieu consacré dans l'espace de l'Ile.

Le succés des netilk et encore plus récemment des nélapen ré-
véle une dérive de la magie. Aux temps premiers de la Coutume, le pou-
voir magique se reproduisait uniquement par l'espace : en contrdlant
les lieux du territoire, on contrélait l'usage des pouvoirs dangereux
qui s'y trouvaient. Aujourd'hui ou les magies voyageuses semblent
l'avoir définitivement emporté, le contrdle social des pouvoirs invi-
sibles semble devenu beaucoup plus difficile. La société de la Coutume,
en se détachant de son espace magique de fondation, apparait dés lors
aujourd'hul engagée dans les voies plus dangereuses de la "magie sau-—
vage" et incontrdlée.

IV. L'ESPACE IMAGINATRE.

1) LES DIFFERENTS ETAGES DU MONDE HABITE.

Le culte des pierres, le culte de l'eau et des ar-
bres achévent 1'investissement magique que les hommes de la premidre
Coutume de Tanna, celle de la Nepro, projetérent sur 1l'ensemble de leur
espace. Si les sources du Centre Brousse portent un nom et des pouvoirs,
au bord de mer, la plupart des trous d'eau du récif, découverts 3 marée
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basse oli ils forment des vasques naturelles, sont également dénommés

et porteurs de pouvoirs. L'espace tout entier, celui des roches et des
pierres, des arbres et des plantes, des points d'eau, des cascades et
des sources, est ainsi le siége de forces magiques qui renvoient a des
hommes qui ont le pouvoir de les incarner et de les rendre actives.

On comprend dé&s lors la force émotive qui relie les hommes & leur ter-
re ; le moindre de leurs gestes s'inscrit dans un environnement habité
par des forces qui les dépassent. La nature est en soi l'objet d'un cul-
te qui fait d'elle le temple sacré de la culture. Rien ne peut exister
de vrai a Tanna, s'il n'y a pas quelque part un lieu de fondation qui
n'en soit le réceptacle sacré : une géographie imaginaire, merveilleuse
et redoutable & la fois, s'imprime ainsi en taches discontinues sur
l'espace de 1l'7le enchantée.

La plupart des bosquets respectés par l'extension des ter-
roirs cultivés ont ainsi une essence sacrée. Méme si les rochers et
les pierres qui sont en leur centre ne sont plus utilisés par une ma-
gie dont les pdles se sont déplacés vers les techniques voyageuses,
du genre n€lapen ("Su"), netiik ou médecines de plantes, les hommes con-
tinuent & respecter ces emplacements et & manifester & leur &gard une
crainte prudente.

La géographie imaginaire, sous-jacente & la géographie réelle,
est pergue par les hommes de Tanna comme un livre dont les symboles
réveélent la croyance et l'histoire mythologique. On 1'apprend avec les
pieds, en marchant et en voyant. Les hommes de la société traditionnel-
le ne dissocient jamais leur pensée des lieux ol elle se révéle et s'in-
carne tout a la fois : il ne peut y avoir de compréhension réelle de
la culture traditionnelle, si on ne cherche pas au préalable a la situer
dans le contexte géosymbolique des lieux magiques et des lieux forts
oli elle s'exprime.

Les hommes de 1'Ile considérent que leur espace ne constitue
qu'un étage de l'univers. Ils habitent 1l'espace des clairiéres, des
jardins et des routes, c'est-a-dire celui ol la lumiére éclate et se
fait jour, les yarimus habitent la forét et les bosguets sacrés et tout
ce qui reléve du monde des ombres et de l'obscurité. Lorsque les hommes
défrichent un jardin, ils font au préalable un grand tapage et soufflent
dans les conques marines pour faire fuir les yarimus et leur annoncer
qu'ils prennent possession du site.

La nuit et la for&t constituent non seulement la face inverse
du monde des hommes, mais elles détiennent sa puissance secréte. Les
grands pouvoirs, les racines de la magie sont dans ce monde obscur;
1'8tre réel, l'intelligible ne sont pas du c6té des hommes, mais au—
dela d'eux, dans cet espace sombre gqui, la nuit, les enveloppe et dont
la forét est le symbole.

Sous les pieds des hommes, existe également 1l'espace encore
plus secret vers lequel plongent les morts. L'espace géographique percgu
n'est pour les hommes de la Coutume qu'une apparence, un simulacre de
réalité qui n'existe qu'en fonction des autres espaces situés en pro-
fondeur, au-dela des mers et dans les foré&ts nocturnes. La lumidre du
jour, l'espace sensible sont un espace visible, mais non signifiant.

La célébre caverne ou PLATON voyait des prisonniers enfermés ne perce-
vant de la réalité intelligible, & qui ils tournaient le dos, que des
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ombres qui sont portées sur un mur, représente un peu 1l'espace
sensible des Mélanésiens traditionnels. L'espace signifiant, celui oi
se révélent les principes d'organisation du monde et oll siégent les
forces cosmiques qui l'animent est au-deld. Tout 1l'effort de la pensée
magique consiste A entrer en contact avec cette réalité signifiante

et puissante. La géographie des lieux et de leurs réseaux n'est pas
l'effet d'une pensée nécessairement crédule, mais bien au contraire

la projection dans l'espace d'une démarche intellectuelle précise qui
consiste & vouloir capter les forces et les puissances de l'espace
secret fondamental. Les aires sacrées (ika assim) et les pierres (ka—
piel) sont les entrées de cet espace : le sacré mélanésien consiste

en une recherche du contact avec 1'é&tre profond (le seul & exister
réellement)} par l'intermédiaire des lieux qui ouvrent sur le monde
invisible souterrain, Ainsi les rochers qui s'enfoncent dans la terre
et dont on ne voit pas les soubassements, les gouffres marins ou

les failles dans les plateaux calcaires soulevés qui plongent vertica-
lement vers la profondeur, les sources gui en jaillissent, les arbres
dont les racines descendent loin dans le sol sont des objets de culte,
parce qu'ils communiquent avec l'espace imaginaire de la puissance.

Pour entrer en contact avec l'espace magique de la profon~
deur, les hommes disposent de deux moyens : la puissance que leur don-
nent les pierres de leur territoire, la puissance d'explication que
leur donnent les réves qui peuplent leur nuit. En sous~jacence au monde
magique des pierres, vient donc s'ajouter le monde des réves et des
"voyants".

2) LES PHENOMENES DE VOYANCE ET DE DIALOGUE AVEC L'AU-DELA.

Par la magie de l'espace et par la magie du réve,
les hommes essailent d'entrer en communication avec le monde de l!'inex-
plicable. De cette union entre le géosymbolique et l'univers du réve,
découlent l'explication du monde et les pratiques magiques qui permet-
tent d'accéder & l'univers de la puissance. Pour ce faire, la voyance
joue un rdle majeur.

Ce réle est traditionnel, mais il semble avoir encore augmen—
t&€ & l'époque contemporaine, avec le développement du mouvement "John
Frum", dont tous les leaders étaient et restent des voyants. Par le
réve naissent en effet les prophéties qui constituent le ciment doctri-
nal du mouvement et de nouveaux réseaux de lieux qui viennent se super—
poser aux plus anciens.

Dans la société traditionnelle, la voyance était un privilége
accordé a certaines lignées. Lorsqu'un problé&me se posait, on s'adres-
sait & un yanmik, un homme qui par statut avait le pouvoir d'entrer
en contact avec le monde des esprits. Le yanmik est dans la Coutume
un possédé, une sorte de "chaman! , dont l'esprit va quitter le corps,
voyager ailleurs, rencontrer les yarimus et obtenir d'eux les secrets
recherchés. Pour arriver a ce but, le yammik, dit-on '"meurt" ; il cesse
d'étre un homme et devient lui-méme un yarimus. Son corps tremble de
plus en plus fort, ses yeux se révulsent, il entre en transes et se
roule par terre ; ces manifestations sont accueillies avec un grand
respect et un certain effroi par ceux qui 1l'entourent et qui reconnais-—
sent 14 le signe de la possession par les esprits. A son retour a la
vie normale, le yanmik redevient un homme comme les autres.
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Cette fonction a aujourd'hui évolué et a ma connaissance,
il n'y a plus guére d'hommes ou de femmes dans l'actuelle société qui
puisse tenir ce rdle. Par contre, ceux gu'on appelle les yemelait ou
visionnaires sont devenus plus nombreux. Tout homme du reste, dans la
mesure ol il a des songes, peut se targuer d'un pouvoir de vision et
de prophétie. Le yemelait ne présente pas de signes extérieurs de
"possession" : il se contente de réver. La nuit, son esprit sort de
son corps et erre & la recherche de la vérité ; dialoguant avec les
morts, il découvre la nature et l'origine des maladies, le sens des
événements actuels et les legons & en tirer. Les leaders du mouvement
"John Frum" entrent ainsi en contact avec l'esprit de John, ils dialo-
guent avec KARAPANEMUM ; & leur retour dans le monde, ils proclament
les enseignements qu'ils ont tirés du contact avec 1l'au-dela.

Les yanmik traditionnels s'adressaient plutdét aux yarimus,
c'est-a-dire aux esprits issus du monde des pierres ; les yemelait
s'adressent aux morts, récents ou connus ; la voyance moderne devient
de plus en plus un dialogue avec les anc8tres, Le glissement de la
magie vers la communication avec 1'au-deld du monde des vivanis semble
8tre un trait caractéristique de 1'évolution survenue depuis ces
dernidres années. Le monde minéral des kapiel et des esprits reste
présent et respecté, mais les hommes actuels s'en Eloignent au bénéfice
de nouvelles magies. De méme que les n€lapen semblent &tre les magies
ou contre-magies les plus en vogue actuellement, le nombre des vision-
naires tend a s'accroitre. Fort souvent, ces rdles sont liés, le vision-
naire devient en effet le magicien ; le r&ve lul enseigne la confection
d'un nélapen & base de cendres d'une substance quelconque. Ainsi la
magie sort-elle de plus en plus de 1l'armature des pierres ol la société
traditionnelle avait tendance a l'enfermer ; elle devient en quelqgue
sorte un phénomé&ne "libre". Un homme sans statut, sans nom coutumier,
sans pierre particuliére, habitant m&me dans un lieu qui lui est dis-
puté peut s'essayer & la magie et s'y tailler éventuellement un certain
succés : les réves et les nélapen sont en effet & la portée de gquiconque,
ce qui n'était pas le cas des magies plus anciennes rivées aux lieux
et aux hommes du territoire. Nul doute que le mouvement "John Frum"
n'ait en 1l'occurrence servi d'accélérateur : ses leaders n'ont d'ailleurs
en général ni pierre, ni statut particulier, ce sont m&me souvent des
"transplantés" ; il y a 1& 1l'indice d'une mobilité sociale nouvelle,
dont les effets, tdt ou tard, concorderont avec l'apparition d'une au-
tre société.

3) LE PAYS DES MORTS.

Le "pays des morts" se situe dans les profondeurs
de la terre au contact des forces cosmiques qui animent le monde. Cet
univers paralléle est en continuité avec celui des vivants : la mort
n'est pas la rupture de l'étre, elle est seulement un changement de
lieux et la plongée dans un nouvel espace. L'esprit continue ailleurs
une existence dont l'essence est &ternelle et & l'intérieur de laquelle
la personne des hommes est interchangeable. Ce qu'écrit Maurice LEENHARDT
a propos des Mélanésiens de Nouvelle-Calédonie s'applique également
a Tanna : "La limite de la vie et de la mort est celle qui distingue
deux états de l'étre et non point celle ol s'opposent l'étre et le néant?
(1937).
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Les morts pénétrent dans leur nouveau monde par des gouffres
terrestres ou sous-marins qui sont des portes les conduisant & leur
nouveau lieu d'existence. Sur terre, des routes spéciales ou 'chemins
des morts'" (numakonap) conduisent aux entrées du royaume souterrain.

Pour tous les gens du Centre de 1'fle, la grande entrée du
pays des morts se situe au Nord de Lenalilk, dans un lieu sacré du lit-
toral, proche de la place de danse de Lownapik-Ruan. Dans ce gouffre
sous-marin, l'esprit du mort se rend en suivant la route littorale
Kwoteren ; arrivé & cet endroit, il se lave avec des feuilles odori-
férantes. Le mort perd alors son odeur d'homme, il prend également une
nouvelle peau de jeunesse et de beauté. Lorsqu'il plonge vers la pro-
fondeur, des bruits de claquement se produisent alors sur toutes les
places de danse entre Ipak, Black Beach et Lownapik Ruan, indigquant
qu'un homme a quitté le monde des vivants. Le mot Ipal, qui signifie
“plonger profondément", évoque ce passage vers l'autre monde (1).

Sous terre, les esprits des trépassés continuent leur che-
min par une premi&re route qui les conduit sur la c8te Est de 1l!'ile,
a la pointe Lenemtahim ol ils ressurgissent. Ils continuent alors
leur chemin sur le sable noir du liseré c&tier oli, dit-on, on peut sui-
vre l'empreinte de leur marche. Arrivés & Ipeukel par la route litto-
rale, ceux de Yenkahi peuvent alors, le soir, voir les ombres des tré-
passés gravir sans bruit les flancs du volcan pour disparaltre & nou-
veau dans le cratére en feu, d'ou ils partent définitivement vers leur

nouveau séjour (voir carte 10, p. 88).

De ce monde, personne n'a connaissance. Il est sous terre,
mais on ne sait exactement olt i1 se trouve, pas plus qu'on ne connailt
son nom, ni quel genre d'existence on y méne. Les gens disent d'un
mort qu'il a "plongé", c'est-a-dire qu'il est parti, sans que l'on sa-
che vers ol. Une deuxiéme géographie, réplique de celle de 1l'espace
vivant, existerait sous terre, avec d'autres routes, d'autres places
de danse, des rituels et des coutumes. Ce séjour, comme celui des vi-
vants, ne serait pas forcément un espace de félicité, méme si les morts
se retrouvent 1& entre eux, regroupés selon les lieux et les affinités
qui é&taient ceux de leur existence terrestre.

De ce mystére qui entoure la destination réelle du chemin
des morts, la magie actuelle des voyances et des divinations fait son
coeur . Le monde des réves est une pérégrination vers le monde des es-—
prits décédés : l'univers des "John Frum" est aujourd'hui presque tout
entier b&ti sur ce dialogue avec les morts ; il ne s'agit plus 13 de
la Coutume originelle, mais bien de ce que l'on appelle aujourd'hui
dans 1'Ile la "nouvelle Coutume!.

(1) Les chemins des morts différent selon les différentes aires cultu-
relles qui se partagent 1'fle. Le Sud et la région de Port-Résolution
ont d'autres routes et d'autres lieux de plongée (voir J. GUIART, 1956).
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Ce trait répond a une tendance qui existait déja dans la
société traditionnelle, mais qui s'est accentuée a 1'é&poque contempo-—
raine. Il semble méme que la croyance au volcan, lieu terminal de tous
les chemins des trépassés, soit également un phénoméne 1ié & 1'expan-—
sion du mouvement "John Frum" d'Ipeukel sur le territoire duquel se
situe le volcan Yasiir. Autrefois, les morts disparaissaient par les
divers gouffres marins que la tradition reconnait comme des entrées
locales vers l'au-deld. A Lenakel, les gens du rivage pensaient que
le gouffre de Lenaliik, & l'extr&me Nord de 1'ile, é&tait 1l'entrée d'une
route sous-marine qui conduisait & Lapnuman, 1l'Ile flottante de MWATIK-
TIKI, ol les morts des groupes cBtiers se rendaient.

Les morts du littoral devaient &tre immergés dans des nattes
attachées & une pierre et jetés dans des passes du récif bien particu-
lidres, ol des requins venaient les dévorer (1). Dans le Centre Brousse,
on les installait assis et recouverts de nattes dans des grottes souter-
raines. Aujourd'hui, les morts sont enterrés dans un endroit proche
des yimwayim, tandis que les plantes totémiques qui appartiennent au
clan du mort sont plantées tout autour pour représenter son esprit.

Le deuil doit &tre respecté par la veuve, son jardin sera
détruit, les hommes proches se laigsent pousser la barbe. Quelques
mois plus tard, un grand repas funéraire sera célébré oll participe
toute la parenté et les alliés du clan. Si les bonnes régles du deuil
et du rituel funéraire ne sont pas observées, si l'enterrement ou l'im-
mersion n'ont pas eu lieu dans le bon endroit et dans de bonnes condi-
tions, si les cochons nécessaires lors des repas funébres n'ont pas
&té sacrifiés, l'esprit du mort ne peut suivre la route qui va le mener
a4 l'entrée du séjour. Il devient alors condamné & &tre une &me errante;
il perd ses lieux et ses routes, il se confond avec les yarimus et
partage leur vie. De méme si quelqu'un meurt aprés avoir enfreint des
“tabu" qui n'ont pas été réparés, son esprit devient prisonnier des
yarimus ; il est condamné & errer dans le royaume de nuit et de nourri-
tures crues. C'est aussi le triste sort de ceux qui ont été tués a
la guerre et dont le corps est tombé aux mains de leurs ennemis
ils étaient consommés rituellement et par ce fait condamnés & vivre
&ternellement dans le néant glacé du monde des yarimus. Ils ne rejoin-
dront jamais la chaude amitié de ceux qui les ont précédés dans le
trépas (2). Le méme risque guette ceux qui meurent loin de Tanna et
dont le corps ne revient pas sur 1'Ile : enterrés dans une terre étran-
gére, ils ne pourront prendre les routes nécessaires qui ménent a l'en-
trée du séjour des morts.

(1) Cette pratique avait lieu en particulier dans les clans gui font
du requin 1'un de leurs totems.

(2) Les gens de Tanna traduisent cette idée en affirmant que lors d'un
festin anthropophagique, ce n'était pas un homme que l'on mangeait,
mais un yarimus. Ils ne font dés lors qu'anticiper, car celui qui n'est
pas enterré ou immergé dans les lieux de son clan a perdu en effet
toute chance de rejoindre le pays des trépassés : ce n'est plus un
homme, il ne sera jamals un anc&tre, c'est donc déja un yarimus.
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Les morts continuent & s'intéresser aux choses d'ici bas
(on devrait dire en l'occurrence d'en haut, puisque le séjour des morts
est situé sous terre). La nuit, leur esprit revient r&der prés des
lieux des hommes, ils trouvent un réceptacle dans les plantes qui pous-
sent sur leur lieu de sépulture. Les esprits des morts qui rddent sont
appelés dans la langue des White-Grass des marmetani. Ce sont avec
eux que les voyants cherchent & entrer en communication ; ils entrent
parfois d'eux-mé€mes en communication avec le monde des hommes et livrent
des messages pendant le sommeil de leurs proches. Peu aprés la mort
tragique d'Alexis YOLOU, le jeune chef politique des "John Frum", un
fort violent tremblement de terre secoua l'Ile : on l'attribua & une
manifestation de son esprit et & un message posthume que les différents
voyants de l'ile cherchérent & interpréter.

Les morts restent donc des &tres proches pour l'homme de
Tanna. L'ancienne société cherchait surtout par ses rituels & s'en
protéger en les cantonnant dans des lieux précis ; la tendance semble
aujourd'hui s'inverser. Toute une partie de l'actuelle société tradi-
tionnelle cherche & établir un dialogue avec l'au-deld pour en tirer
de nouvelles sources de connaissance et de pouvoir. Le monde des pier-
res, des yarimus, des lieux sacrés reste omniprésent : on continue
a le respecter, particuliérement dans les magies nourriciéres, mais
tout un monde de magies nouvelles tend & se superposer de plus en plus
a celui-la. Ce n'est pas la fin de la magie, mais la naissance d'une
nouvelle tactique de puissance par des voies plus occultes et le signe
encore peu distinct d'une nouvelle société de la Coutume ol le kava
qui ouvre le monde des réves joue notamment un r8le de plus en plus
important. Face & ces nouvelles tendances gqui naissent surtout en mi-
lieu "John Frum", les paiens, fidéles & leurs kapiel, comme c'est le
cas de ceux du Centre Brousse, restent dubitatifs : ils font 1l'effet
de "réalistes'" par rapport & la dérive mystique des premiers et hochent
la téte, peu convaincus, devant les récits des visionnaires, un peu
comme les prétres de nos jours restent réservés face aux annonces
d'apparitions nouvelles ou de guérisons miraculeuses.

\ =



Onziéme chapitre

L’'UNIVERS DES JARDINS

Jardins magiques et jardins de modernité

Les pirogues de Tanna revivent par le rite et par la magie,
mais elles renaissent par les jardins de la Coutume. L'horticulture
traditionnelle est en effet un rituel, 1l'espace agraire de la Coutume
fait tout entier partie de l'espace magique. Le renouveau de la magie,
qui accompagna aprés la Seconde Guerre Mondiale le mouvement de retour
3 la Coutume, ou du moins & une nouvelle interprétation de celle-ci,
se 1lit dans les jardins de Tanna qui, de tout 1'Archipel, sont restés
les plus proches de la pratique agricole et des valeurs traditionnelles.
Encore aujourd'hui, la production des tubercules somptueux fait la
fierté du peuple paysan de Tanna.

I. LES JARDINS DE MAGIE.

1) L'HORTICULTURE EN TANT QUE RITUEL.

La beauté et la fécondité des jardins de Tanna témoignent
de la gloire de MWATIKTIKI ; le pouvoir des pierres de la magie réalise
le pouvoir de fécondité de ia terre des jardins. L'horticulture s'orga-
nise selon un calendrier et des techniques qui sont au préalable forma-
lisés en rite dans le jardin du magicien, le nemayassim, que les jar-
dins profanes reproduisent ensuite selon un modéle agrandi.

Dans un tel systéme, il n'existe que peu de place pour l'in-
novation individuelle : l'horticulture rituelle, une fois qu'elle a
atteint un certain niveau de perfection, revient ensuite uniformément
chaque année et selon les mémes rythmes. Le nemayassim constitue sur
un espace réduit 1l'expression parfaite de ce modéle initial » c'est
2 la fois la mémoire vivante de la pratique horticole et le centre
de ses principes magiques.
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Cette production horticole obéit 2 des valeurs qui sont essen-
tiellement culturelles : la recherche du beau va de pair avec une exi-
gence de qualité. On ne cherche pas & produire des tubercules nombreux,
mais des tubercules qui répondent aux exigences du rite. Les techniques
horticoles s'inscrivent dés lors dans une harmonie d'ensemble, dont
la pratique magique est le fondement et le rite la finalité. On ne peut
dissocier aucun de ces é&léments sans mettre la globalité de 1'édifice
en péril. Le lien entre le systéme agricole et le fondement magique
est un lien vital ; si la croyance aux pouvoirs des pierres disparalt,
ctest alors tout un type de production horticole qui se désarticule
et perd ses fondations.

Cette situation se refléte bien dans les paysages agricoles
de 1'ile, ol la permanence des jardins traditionnels exprime les valeurs
des groupes coutumiers. Une horticulture Upaienne' aux procédés agri-
coles savants s'oppose dés lors a une horticulture “chrétienne" aux
procédés de plus en plus distraits et extensifs. Dans le premier cas,
le jardin reste le centre de l'activité de production agricole, dans
le second, 1l n'est qu'un appendice & une activité de production dont
les centres se sont déplacés vers les activités modernes a finalité

commerciale.

La frontiére entre les deux types d'horticulture n'est pour—
tant pas toujours aussi nette. Souvent les habitants de 1'ile flottent
entre les deux univers ; beaucoup continuent & suivre les chemins de
la tradition sans pour autant renoncer a toute attitude de modernité.
De nombreux jardins sont dés lors des structures mixtes ; le centre
de la parcelle, parfois une parcelle séparée, reste dévolu 3 la prati-
que traditionnelle, la périphérie ou la somme des autres parcelles
deviennent des jardins vivriers modernes. Le mélange des genres au
sein de chaque terroir, voire de chaque tenure individuelle, refléte
ainsi la situation culturelle ambigu®& de la société insulaire.

2) L'HORTICULTURE "PAIENNE".

Par le jeu des alliances, chaque groupe local pos-—
séde un certain complexe de clones, soit qu'il en détienne lui-méme
les kapiel, soit que ceux—ci soient détenus dans un environnement pro-
che par des alliés et voisins. Le complexe de clones qui est cultivé
de fagon intensive dans chague te€rritoire dépend du stock des
kapiel qu'il posséde et dont il peut bénéficier par ses relations d'al-
liance. Chaque région de l'Ile s'appuie ainsi sur un certain patrimoine
biomagique dont la maftrise lui est assurée en droit par les pierres
de ses magiciens.

Les clones du patrimoine biomagique sont cultivés avec soin
et selon des techniques savantes qui permettent une production de qualité.
Pour les horticulteurs traditionnels, ce sont les kapiel qui permettent
a leurs techniques de se révéler efficaces ; les groupes coutumiers
ne pratiquent donc l'horticulture savante de la Coutume que dans la
mesure ou ils ont les kapiel et les magies qui permettent sa production.
L'horticulture paienne ne peut exister sans ce fondement.
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G. HAUDRICOURT (1964) a écrit fort justement & propos de
1l'horticulture mélanésienne : "La culture des tubercules est une cul-
ture de clones : & chaque saison de culture, les mémes individus sont
replantds pour &tre récoltds 4 la suivante. Le mot clone désigne 1'en—
semble des tubercules provenant par repiquages successifs du méme indi-
vidu. Il s'agit done d'une agriculture dont la base biologique est
absolument stable'. Les paysans de Tanna ont tiré de ce caractére des
conséquences logiques : les clones sont pergus comme des clans qui
proviennent, tout comme les hommes, d'un anc&tre originel représenté
par une pierre magique. Chaque variété reconnue est donc soigneusement
répertoriée, localisée, hiérarchisée et dotée d'un "statut".

Les ignames que l'on destine aux échanges et relations céré-
monielles sont appelées les ignames des ireméra. A ce titre, elles
sont cultivées au centre du jardin et selon des techniques sophistiquées.
Les autres sont des "ignames yolat koken'", c'est-a-dire des ignames-
sujets, dont la valeur décroit parallélement & leur €loignement du
centre du jardin. Alors que les ignames irem&ra sont cultivées pour
leur taille, les ignames yolat koken, destinées & la consommation,
le sont pour leur prolificité et pour leur quantité. Le mé@me principe
de classification et de hiérarchisation prévaut pour les taros.

Chaque clone d'igname cérémonielle est cultivé dans une
niche &cologique individuelle : c'est le complexe butte~trou. L'in-
dividualisation de l'horticulture aboutit & un processus de miniatu-
risation et la hiérarchisation des clones & un systéme d'intensivité
différentielle. Ce complexe butte-trou constitue chaque fois une unité
agricole bien individualisée et placée dans le jardin selon un ordre
spatial particulier.

Ctest & la grandeur de la butte, & sa position au centre
du jardin, a la profondeur du trou et aux soins accordés aux tuteurs
de roseaux que l'on reconnait les grandes ignames cérémonielles placées
en téte de la classification des clones. Le jardin traditionnel s'or-
donne ainsi par rapport aux buttes centrales que l'on consacre aux
"ignames ireméra'.

Les tubercules étant considérés comme une société d4'individus,
lthorticulture devient une oeuvre culturelle qui vise & reproduire un
ordre paralléle a celui des hommes. Les clones ont, tout comme les
humains, leurs mythes d'arrivée, leurs territoires, leurs lieux de
fondation, leurs pierres magiques et leur hiérarchie : les hommes,
en batissant leurs jardins, reproduisent cet ordre. Le jardin hor-
ticole traditionnel ne répond donc pas seulement & une exigence de
survie et d'alimentation, il symbolise également la finalité magique
du monde et l'ordre d'apparition des éléments qui le composent.
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L'horticulture traditionnelle !paienne", si elle est '"inten-
sive" par ses rendements &levés (20 & 30 tonnes & 1l'ha) et les travaux
méticuleux qu'elle requiert, l'est également par la qualité des tuber-~
cules obtenus. L'inflation cde la production joue en effet au niveau
de la grandeur et de la perfection longiligne des tubercules obtenus.
Les paysans traditionnels de Tanna passent beaucoup plus de temps sur
leurs buttes géantes & obtenir ces tubercules qu'ils vont donner ou
échanger qu'a récolter les ignames de consommation qui vont servir a
les nourrir. Ces gens de la Coutume se comportent en l'occurrence en
esthdtes et en magiciens généreux ;la quantité de la production les
intéresse moins que sa qualité.

3) LES IGNAMES DE LA COUTUME.

Les grandes ignames irem&ra du Centre Nord de ltile,
le nu, sont en nombre limité et n'admettent elles-m&mes qu'un nombre
limité de clones, ce qui contraste avec le grand nombre de variétés
qui constituent la cohorte des ignames vivriéres & finalité de consom-
mation domestique, notamment les ignames nowanuruk (ignames courtes)
ou nowanem (ignames rondes), dont les variétés communes se comptent
par dizaines.

L'igname en téte de la classification traditionnelle du
Centre Brousse est l'igname nuya —ou nussua selon les dialectes— ; sa
taille moyenne atteint 1,5 & 2 métres de long et son tubercule, légére-
ment poilu, est de couleur blanche. Selon Dominique BOURRET, cette
igname existe également & Mare (Iles Loyauté), ol elle est connue sous
le nom pratiquement identique de nmuia. Son lieu de fondation se trouve
3 Itipa (pirogue Imaya'une).

Dans la région des White-Grass, l'igname milu est la variété
cérémonielle dominante (1) ; elle serait apparue A Tanna pour la pre-
midre fois dans la Baie de Loanpakel, au Sud des White-Grass (Imanaka),
sous la forme de pierres flottantes provenant de 1'Ile d'Erromango.

Les kapiel et les magies de fécondité qui lul sont liées sont possédées
par la pirogue Yelone.

L'igname kahuye, qui contient deux sous-variétés, l'une blan-
che, l'autre sombre, est un autre clone cérémoniel, dont le lieu ori-
ginel se situe a Lamkail (pirogue Nokurne).

On retrouve également dans les terroirs cdtiers du Centre
Ouest 1'igname naravanua, qui semble largement répandue sur l'ensemble
de 1'Tle. Cette derniére igname posséde plusieurs lieux de fondation,
mais son aire de répartition majoritaire paralt se situer sur le rivage
Est, ou elle est considérée comme l'igname dominante. On retrouve éga-

lement 1l'igname naravanua & Futuna en tant qu'igname ireméra!, ol on
lui accorde -dans les mythes- une origine polynésienne.

(1) L'igname milu est également cultivée comme une igname cérémonielle
dans l'est de l'ile (Imaki) oll elle est connue sous le nom de semanu.
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Aprés les ignames nu, les ignames nowanuruk de seconde caté-
gorie sont les plus nombreuses. Certaines d'entre elles du reste, cul-
tivées selon des procédés d'horticulture intensive dans les complexes
de buttes et de trous, peuvent atteindre des dimensions également impo-
santes, mais elles n'obtiennent toutefois qu'assez rarement la pureté
longiligne des formes de l'igname nmu. La plus grande partie des clones
de nowanuruk provient d'un stock génétique pratiquement commun & toute
1'fle, méme si on en retrouve les variétés sous des noms différents
selon les régions. Certains de ces clones ont pour origine spécifique
le Centre Nord, ainsi 1'igname natiati qui est liée & l'igname cérémo-
nielle kahuye -leurs magies de fécondité marchent de concert- ou encore
l'igname nowanuruk ilmanga, apparentée & la grande igname milu et égale-
ment arrivée par "flottaison" d'Erromango (1).

L'origine des ignames nowanem ou ignames rondes se situerait
dans le Nord de 1'fle d'ol elles auraient migré ensuitevers le reste
de Tanna. Parmi les plus largement représentées dans le Centre Nord,
citons les nowannalulu, seramatu, holekole naheu. Le Nord du Centre
Brousse en poss&de les kapiel et ce serait l'un des lieux de fonda-
tion de ces ignames ou du moins de certaines variétés d'entre elles.

Il est clair qu'autrefois le nombre de clones cultivés dans
un terroir donné était beaucoup moins important qu'aujourd'hui -une
vingtaine au maximum- car on ne cultivait que les tubercules dont on
était assuré de posséder les magies de fécondité. La rupture des cloi-
sonnements traditionnels et la croissance de la mobilité intra et extra
insulaire ont entralné une véritable inflation des clones connus et
cultivés, dont le nombre a plus que doublé. Mais les ignames locales,
surgies du sol et des pierres de 1'fle au "temps du réve", sont les
seules & qui l'on applique les procédés horticoles intensifs de la
Coutume.

4) LE CALENDRIER PAIEN.

Cette horticulture aux clones et aux territoires
de répartition bien répertoriés se déroule dans le cadre immuable d'un
calendrier agricole fixé par l'avancement des travaux de l'igname dans
le jardin du magicien. La marche du temps et la découpe des saisons
en découlent (voir tableau 7, page suivante).

Comme le révéle le tableau du calendrier agricole, les grandes
phases des travaux masculins concernent le défrichement, la plantation
et la confection des complexes buttes-trous, la confection des tuteurs
de roseaux et la récolte des grandes ignames nu. Aux femmes et aux en-
fants reviennent les travaux méticuleux du désherbage (le sol doit en
effet rester constamment nu), la plantation et la récolte des ignames
vivriéres nowanuruk et nowanem et des plantes secondaires gui poussent
3 la périphérie du jardin (choux canaques, canne a sucre et plantes
introduites).

(1) Ilmanga est le nom local sous lequel est connue 1'Ile d'Erromango
dans les régions du rivage Nord Quest de Tanna.
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Le calendrier agricole de 1'igname. (1).

Terme ver—

Période cor-

Nature des travaux

Organisation et répar+

naculaire respondante et cycle végétatif ;| tition du travail
1) mahuk aolit—septem. Défrichement du jar—;Travail en "compagnie"
maiye din :abattage des d'alliance dans le ca-
grands arbres, brilis dre de la famille é-
tendue et des relatiors
de voisinage. Travail
principalement masculin
2) mahuk septembre (Plantation des igna-;Travail masculin et int
wiya mes, creusement des ;dividualisé dans le cat
trous et confection ;dre de la famille nu-
des buttes cléaire.
3) mahuk octobre Naissance des lianesTravail masculin et
klo au sommet de la but-;individualisé.
te sur laquelle on
fiche des roseaux 1lét
gérement inclinés
4) katik novembre a) préparation des |a) travail masculin et
mokohos tuteurs des roseaux |individuel
(nepianhang) . .
. b) travail masculin
b) confection de la -
.~ collectif dans le ca-
barylere en roseaux |.. oo Ucompagnies
(aujourd'hui abandon#d‘alliance".
née).
5) narua janvier— Croissance de l'ignagles travaux de désher-
mars me, désherbage du bage reviennent aux
jardin, explosion vérfemmes et aux enfants.
gétale de 1l'été aus-
tral, période ol les
tabu"sur les jardins
sont les plus forts.
6) yat début avril [L'igname touche le Entretien des jardins

fond de son trou,les
roseaux et les lianes
commencent & fleurir
féte nalislis (2)

par les femmes et les
enfants.

(1) Les termes du calendrier agricole traditionnel ont été recueillis
en langue des '"White—Grass' auprés de la place de danse d'Imaleo (pi-
rogue Yelone).

(2) La fé&te nalislis a lieu en février, lorsque le bout de l'igname de
semence (niling) qui sort du sommet de la butte est consommé rituelle—
ment par le groupe de parenté.

(voir suite du tableau page suivante).
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Suite du tableau 7 de la page précédente.

Terme verna—
culaire

Période cor-
respondante

Nature des travaux
et cycle végétatif

Organisation et ré-
partition du travai.

7) mohuk nu
(langue des
White-Grass)

fin avril

—~ f&te des prémisses
de la récolte, paie-
ment des magiciens,
levée des "tabu"

— récolte des igna-
mes hAtives (nelim
nu)

féte interne au grous
pe local

8) silmus mai-juin Période de récolte et Récolte par les
de libre consommation femmes et les en-
des ignames hAtives | fants.
d'abord, puis des igm
mes vivriéres

9) yapakel-— |juillet-aolit [Période des fétes et; Récolte par les

pakel des rituels d'échan-; hommes.
ge, récolte des gramng
des ignames nu dans

les complexes '"buttes
trous".

10) yowan mei

fin aolt

Début de la nouvelle
saison agricole :les
hommes se réunissent
pour chercher et se

répartir de nouveaux
endroits pour leurs

jardins et fixer les
temps d'entraide

Réunions tenues par
les hommes au sein
de chaque territoi-
re.

Les tubercules récoltés sont conservés dans de petites cases
de jardins, ol on les aligne sur des claies. Le temps de conservation
des tubercules permet une consommation régulidre jusqu'en décembre,
parfois jusqu'en janvier. La période de soudure ne se pose donc que
pendant quatre mois de l'année, de janvier & avril, date de la récolte

des premidres ignames h8tives (nelim nu)

elle était autrefois comblée

par les produits de cueillette et la consommation des bananes, aujour-—
d'hui par les récoltes de manioc.

Le calendrier traditionnel s'organisait ainsi selon deux pé-
riodes bien distinctes, entiérement rythmées par la magie de la crois-

sance de l'igname

le temps du travail sur les jardins d'aofit & avril

et le temps de le consommation des produits et des fétes de 1'échange
rituel, qui durent de mai & la fin aolit, parfois jusqu'en septembre-

octobre, époque des nekowiar.

L
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IX. LES "FACONS DE PLANTER"

1) L'HORTICULTURE DE BUTTES : LES TOH.

Les meilleurs sols de culture pour les ignames sont
les sols bruns humiféres des basses et moyennes pentes que l'on appelle
dans la région des White-Grass "mopten apen'". Cette terre, dite "strong"
ou namatak (dure), correspond & un horizon supérieur brun reposant direc-
tement sur un horizon rouge moins fertile. Toute la technique de l'agri-
culture de buttes consiste a n'utiliser pour la croissance du tubercule
que l'horizon superficiel fertile auquel on ajoute des composts mélangés
a4 des cendres.

Pour les longues ignames milu de toute la cdte du Centre Ouest,
les cultivateurs creusent donc au préalable un trou, profordd!'un métre
ou deux, et relativement large. Dans ce trou, ils remettent de la terre
d'humus friable, r#clée tout autour et mélangée & des cendres de végé-
taux (de roseaux en particulier): c'est dans la profondeur du trou éga-—
lement que le magicien place des cendres de feuilles magiques de la méme
identité que celles qui lui ont servi & nettoyer ses kapiel. Puis sur
le sommet de la butte (toh) qui peut atteindre un ou deux médtres de haut
pour les plus élevées, un petit monticule (tankapa, la t&te) est aménagé.
Le diamé&tre de la butte atteint au sol 2,5 & 3 métres (voir fig.15).

Ltigname de semence est introduite latéralement sous la téte
de la butte, tandis qu'un morceau de celle-ci est laissé a ltextérieur
et sera plus tard enlevé & l'occasion de la féte nalislis. Plusieurs
tubercules se développent dans l'axe du trou; pour obtenir ltigname de
qualité souhaitée, on aura intérét & sélectionner les pousses de tuber-
cules de fagon a ne laisser se développer que deux ou trois plants, par-
fois un seul : le calibre du trou module alors la croissance du tubercu-
le. Des'tabu'rigoureux veillent & ce que l'on ne détruise aucune de ces
lianes en surnombre : elles seront soigneusement prélevées avec 1l'embryon
de tubercule dont elles dérivent et plantées ailleurs dans le jardin
ou sur la bordure de la butte. Le fait de briser une liane en croissance
est considéré par MWATIKTIKI comme un acte sacrilége.

Sur les meilleurs sols, la hauteur de la butte et la profondeur
du trou présentent des proportions réciproques relativement équilibrées.
En principe, des ignames géantes de 2 métres et méme plus peuvent y croi-
tre. Dans le Centre Brousse par contre, on se trouve en présence d'une
terre différente, appelée hilolulu, dont lthorizon noir humifére est
plus épais que sur les pentes ; les trous faciles & creuser sont alors
plus profonds, tandis que les buttes sont moins élevées. L'igname céré-
monielle nmussua, que l'on plante ainsi, atteint un calibre égal a celui
de l'igname milu du littoral, pour peu que l'humidité et la pluviosité
de saison humide ne soient pas trop excessives.

Dans les conditions écologiques de la terrasse littorale, la
terre, dite kilu-kilu, est au contraire peu profonde et caillouteuse.
Les conditions sont moins bonnes pour l'horticulture ; aussi &léve-
t-on la butte, construite & partir de cendres et de l'humus prélevé tout
autour. Par contre le trou disparait. Ces toh sans trou annexe sont appe-

1lés nowanases ; 1'igname kahuye est réservée & ce type de butte.

¢
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La confection des tuteurs est un travail complexe. Pour cha-
cune des lianes on prépare un lit de roseaux(nepianhang) sur lequel la
tige va pouvoir croltre selon une direction légérement inclinée vers
le haut. Le lit de roseaux repose sur un bAti vertical léger, fait de
roseaux croisés (kaholu) et sur lesquels une longue tige horizontale

est noude a chaque croisement (voir fig. 16 ). La longueur de ce béti
horizontal peut atteindre selon les ignames entre 4 et 8 métres de long.

Le jardin, fait d'un ensemble de buttes entre lesquelles s'a-
lignent les architectures blanches des roseaux desséchés, prend au dé-
but de la plantation une allure fantdmatique un peu irréelle : les ba-
tis de tuteurs s'ordonnent les uns par rapport aux autres et projettent
vers l'extérieur du jardin leurs longs alignements paralléles. De la
longueur et de la solidarité des tuteurs de roseaux dépendent la bonne
croissance et la qualité future de 1l'igname.

Dans une journée pleine, deux hommes peuvent préparer jus—
qu'd une vingtaine de tuteurs horizontaux, soit les alignements néces-
saires & 3 ou 4 buttes toh. Pour un jardin moyen comprenant une tren-
taine de toh, il faudra a deux hommes une dizaine de journées de tra-
vail intensif, et plus encore si l'on tient compte du travail de coupe
et de préparation des roseaux. Chague butte est en elle-méme un micro-
jardin artificiellement recréé : sous la té&te de la butte, les ignames
iremé&ra occupent l'espace central ; sur la périphérie, sont introdui-
tes ce que l'on appelle les katuk toh, c'est-a-dire de petites ignames
de bordure, de type nowanuruk ou nowanem, ou bien encore des cldnes
d'origine étrangére au terroir. Cette ordonnance des ignames classées
selon leur finalité cérémonielle se retrouve partout.

A partir de février, lorsque les toh commencent & &tre recou-
verts par l'explosion végétale des lianes d'ignames, on plante entre
chaque butte les plants de kava qui, une fois la récolte achevée, seront
les seuls a occuper le jardin pendant encore deux ou trois années. En
bordure du jardin, s'alignent sur un ou plusieurs rangs, des rideaux
de bananiers, intercalés parfois d'ignames sauvages que l'on cultive
avec négligence. Telle est la figure du jardin traditionnel ; c'est une

image qui reste encore fréguente a Tanna.

Les grandes buttes toh, qui occupent le centre du jardin,
sont souvent flanquées sur leur bordure de petites buttes, dites
toh to'inio. Celles—ci sont des toh en miniature, elles atteignent
40 & 50 cm de hauteur et, selon la qualité des sols, sont ou ne sont
pas prolongées par un trou. Les hommes ne construisent plus ici la sa-
vante architecture de tuteurs de roseaux, qui font 1'étrange beauté
des grandes toh, ils fichent seulement sur son sommet un grand roseau
flexible d'un ou deux métres autour duquel s'enroulera la liane en
croissance. Il s'agit donc d'une version simplifiée de l'agriculture
de buttes traditionnelles, moins exigeante en temps de travail.

Cette agriculture de buttes simplifiée tend a se répandre,
mais elle n'a pas fait disparaltre dans les territoires coutumiers
les complexes des grandes buttes. Souvent les jardins de toh to'inio
s'ordonnent autour d'un carré central constitué de 2 ou 3 grandes but-
tes consacrées & des ignames cérémonielles. La proportion des grandes
buttes cérémonielles devient toutefois plus élevée lorsqu'un rituel est
en cours de préparation ; en temps normal, elle diminue et se réduit
a quelques témoins épars, présents surtout dans les jardins des magiciens.
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2) L'HORTICULTURE D'ENFOUISSEMENT : LES TGNAMES KOPEN.

Les groupes Nakane et Yelone, proches des White-
Grass, sont dans le Centre Ouest de Tanna a l'origine d'un type de
culture qui, en raison de sa simplicité, s'est depuis considérablement
répandu. Sans doute parce gue sur ces terroirs de terrasse littorale,
la confection de grandes toh n'était pas une opération facile et que
les sols friables de la terrasse se prétaient facilement au développement
superficiel de tubercules, un type d‘'horticulture plus simple par enfouis-
sage des semences s'est développé. Cette fagon est dite '"kopen", ce qui
signifie "enfoncer" : les ignames "katuk toh', qui occupent ailleurs
la frange des buttes, sont ici cultivées dans des parcelles spéciales.
Il s'agit d'une technique rudimentaire que l'on retrouve ailleurs dans
bien dés Iles du Nord de 1l'Archipel : les semences -1l s'agit ici de
petits morceaux d'ignames et non plus d'une igname compléte comme dans
les toh- sont simplement enfouies sur une profondeur d'environ 30 cm
sur un sol qui n'est méme pas retourné, mais que l'on a simplement bri-
sé au préalable au bdton & fouir. En régle générale, on ne butte pas,
ou & peine, les pieds d'igname ; les tuteurs ne sont représentés que par
des tiges de roseaux ou plus communément par des morceaux de bois que
1'on fiche légérement en biais dans le sol et qui viennent s'appuyer
a plusieurs, formant aingi des faisceaux renversés.

Les ignames kopen sont des katuk toh ; la culture en est lais-
sée aux femmes, alors que les ignames de butte sont au contraire dévolues
au travail masculin. Selon les Nakayelo, ce type de culture serait venu
avec les pierres nowanuruk ilmanga de 1'Ile d'Erromango. Au début, uni-
quement réservée & la culture des nowanuruk (ignames courtes ou digitées
souvent avec bulbilles aériennes), cette fagon de cultiver s'est peu
a peu étendue & toutes les ignames non cérémonielles et aux cldénes de
tubercules "étrangers''. Les jardins '"kopen" sont & l'heure actuelle ex—
trémement répandus sur tout le littoral Ouest de 1'ile et constituent
la fagon la plus simple de cultiver les ignames.

L'extension de cette technique revient dtailleurs & reporter
sur les femmes l'essentiel d'un travail agricole qui autrefois reposait
en grande partie sur les hommes (BONNEMAISON, 1984). Le gain de temps
réalisé sur les jardins kopen est évidemment assez considérable : on
ne fait plus ni trou, ni butte, le tuteurage est réduit & sa forme la
plus élémentaire. La qualité des tubercules en revanche disparalt et
les rendements obtenus sont environ de moitié inférieurs & ceux de l'hor-
ticulture en buttes. L'assortiment des variétés cultivées est en général
trés large ; les clones importés, originaires d'autres 1les tendent de
plus en plus & &tre majoritaires dans les jardins kopen. La sélection
des variétés n'obéit pas aux critéres magiques -la possession ou non
des kapiel appropriés— ou & des critéres rituels —obtenir des tubercules
somptueux~. Il s'agit seulement de produire et de la fagon la moins cofi-
teuse en temps de travail. Pour cette raison, certaines variétés d‘'igna-
mes prolifiques, originaires d'autres Iles, ont colonisé assez rapide-—
ment les jardins kopen. Parmi les plus importantes, citons 1l'igname
ross, qui serait originaire des Torrés, lt'igname "tumad! dont la proli-
ficité est indiquée par son nom bislama -"tumas" signifiant beaucoup-,
l'igname konkip, l'igname solomon, ow encore l'igname dite "kooperativ",
originaire de Santo, appelée ainsi parce qu'elle fut introduite sur le
rivage Ouest par la coopérative d'Ure (région de Loanatom).
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3) L'HORTICULTURE DU TARO DANS LE CENTRE BROUSSE.

On reconnalt dans les jardins du Centre Brousse
une douzaine de variétés de clones de taros : le stock total cultivé
dans l'ensemble du Centre Brousse s'établit autour d'une vingtaine
d'unités. Ce chiffre apparait relativement faible, si on le compare &
la richesse de la sélection des clones dans d'autres Iles de 1'Archipel,
notamment & Anatom (SPRIGGS, 1981) ou encore dans les Iles du Nord, a
Pentecdte et Maewo (BONNEMAISON, 1974), oll le nombre des clones reconnus
et utilisés approche le chiffre de 80 unités. Il semble en effet qu'au
moins sur Tanna les clones de taro considérés comme une culture secon-
daire aient fait 1'objet d'une sélection moins méticuleuse et d'un re-
gard moins attentif. La plus grande concentration des pierres et des
lieux magiques consacrés a l'igname vient encore confirmer ce fait. Le
taro, confiné au rdéle de culture cérémonielle secondaire -sauf dans
les terroirs marginaux d'altitude, ou.l'igname ne peut plus pousser,
est donc loin d'avoir donné lieu & une classification aussi riche que
celle des ignames (1).

Les plantations s'effectuent de fagon échelonnée sur des par—
celles différentes, du mois de juin & décembre, ce qui, compte tenu
d'un temps de maturation légérement plus long, aboutit & une récolte
3 peu pr&s concomitante & celle de 1l'igname, de mars & juillet pour
1t'essentiel, avec des possibilités de récolte tardive jusqu'en sep-
tembre et octobre. La grande période de plantdation des taros se déroule
en septembre et la féte des prémisses, tenue dans le Centre Brousse en
avril-mai, suit de prés celle des ignames. Apré&s octobre, les récoltes
qui surviennent sont moins abondantes. Cette périodicité du taro,impo-
sée par la fraicheur du climat local du plateau, ne permet donc pas a
cette plante de jouer le rdle de plante de soudure disponible toute
1'année, qu'elle assume beaucoup plus pleinement dans les Tles du Nord.
En période de soudure, de janvier a mars, le recours aux plantes de
cueillette s'avérait donc presqu'aussi indispensable qu'au bord de mer,
méme si la présence de quelques taros tardifs en atténuait la nécessité.

Le mode de culture se calgue dans une certaine mesure sur le
modéle de l'igname. Les taros du Centre Brousse sont plantés dans des
trous creusés a 1'épieu, au moyen d'une sorte de bois dur aiguisé ap-
pelé kaken, dont l'extrémité épouse la forme et la grosseur désirées
du tubercule. La profondeur du trou peut ainsi dépasser pour les taros
cérémoniels la longueur de l'avant-bras et atteindre 30 & 40 cm. Des
rejets naturels prélevés sur les vieux jardins sont alors introduits
au fond des trous : lorsqu'au bout de 2 ou 3 mois, de nouvelles feuilles
apparaissent et qu'un début de croissance du tubercule se manifeste,
le trou est en partie comblé une premig&re fois avec de l'humus soigneu-
sement réduit en poudre. Cette pratique appelée kaharnatiem signifie
'mourrir le tubercule" ; elle est renouvelée i plusieurs reprises au
fur et a mesure de la croissance en hauteur du taro, dont le tubercule
tend alors a épouser les formes du trou préalablement aménagé. En fin
de cycle, le trou est comblé par un dernier apport d'humus (kaharassuim):

(1) Sur la cbte Sud-Est de l'ile, et notamment & Imaki, ol les relations
traditionnelles avec Anatom é&taient fréquentes,le nombre des clones re-
connus de taros est pour cette raison plus élevé : entre 40 et 50.
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Il ne reste plus alors qu'a attendre le stade final de la maturation.
Par cette technique d'apports d'humus successifs au fur et & mesure

de la croissance du taro, les horticulteurs régulent le développement
de celui-ci selon le calibre du trou et ils arrivent ainsi & obtenir
des tubercules relativement imposants. Il y a 1l une certaine analogie

de principe avec la culture de l'igname cérémonielle.

On n'applique cette technique qu'aux taros cérémoniels culti-
vés au centre des jardins et faisant 1l'objet de magies de fécondité.
Les taros de consommation courante ne sont qu'enfouis dans un sol & peine
brisé au préalable, un peu comme le sont les ignames kopen sur les mar-
ges des jardins. Les taros d'introduction récente, comme le Xanthosoma,
appelé & Tanna kapia, sont plantés sur la bordure extérieure des jar—
dins. Ils ne jouissent du reste que d'une considération limitée.

Les Alocasia , ou taros géants, ne sont pas absents. On les trou—
ve surtout dans les jachéres ou en bordure des parcelles de culture
ils servaient autrefois de plante de réserve, sorte de '"garde-manger!
laissé dans le sol et auquel on avait recours s'il survenait un cyclone.

Enfin, des taros d'eau existaient autrefois dans le Centre
Brousse. On les plantait au fil de l'eau, au pied des cascades ou des
sources permanentes, sans qu'il y ait aménagement du sol ou irrigation.
Ces taros d'eau, qui étaient autrefois assez répandus, se seraient raré-
fiés a la suite d'un asséchement assez récent du climat se traduisant
par le tarissement général des points d'eau permanents.

Dans tout le Centre Brousse et d'une fagon générale & partir
de 400 métres d'altitude, le taro devient dominant et joue alors le
réle de plante cérémonielle et de plante vivriére. Dans le Centre Brousse,
oli le systéme est mixte, l'igname reste la culture rituelle -ce qui se
vérifie partout ol sa culture reste possible-, mais en raison de condi-
tions naturelles plus favorables aux taros, ceux—ci l'emportent en su-
perficie dans une proportion de trois ou quatre sur celle de l'igname.
Les taros cérémoniels figurent alors dans les rituels aux cdtés des
grandes ignames, mals en position d'accompagnement, et pour le reste
jouent le rdle de plante vivriére qui est dévolu aux ignames kopen sur
le littoral et dans les terroirs de basse pente.

III. JARDINS DE LA COUTUME ET JARDINS MODERNES.

1) LE JARDIN COUTUMIER.

Les jardins de la Coutume n'intégrent qu'un nombre
limité de clones : au centre résident les grandes buttes toh, flanquées
d'une couronne d'ignames kopen enfouies et au-deld de rideaux de bana-
niers plus ou moins denses. La méme disposition spatiale régit les jar-
dins de taros avec clones cérémoniels au centre et vivriers a la péri-
phérie. Cette organisation de l'espace du jardin refl@te la position
des hommes dans une place de danse selon leur statut hiérarchique; l'idée
que les hommes doivent &tre séparés les uns des autres selon leur statut
se retrouve au niveau des tubercules.



2

Photo 41 : Butte géante d’igname Natmakel au centre du jardin de Nemisa dans la
région de Loanatom. On distingue au premier plan les tuteurs de roseaux et au pied de
Yameu, fils de Nemisa, quelques poireaux qui poussent sur le flanc de la butte. (Photo
de |'auteur)



Photo 42 : Jardin de butte toh dans un jardin du bord de mer & Imanaka. (Photo de
|"auteur)

Photo 43 : Aprés le débroussage et la confection des buttes, une grande partie du tra-
vail d’entretien et de sarciage revient aux femmes et aux enfants. (Photo de |"auteur)
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Dans les vrais jardins coutumiers, le souci de disposer les
clones d'ignames dans l'espace du jardin selon leur ordre hiérarchique
est poussé jusqu'a l'extré&me. Ce ne sont plus en effet seulement les
clones qui sont ordonnés selon leur finalité rituelle, mais l'ensemble
des plants rituels eux-mémes qui sont ordonnés par rapport & l'un ou
4 plusieurs d'entre eux. Ainsi ce sont les buttes toh qui sont elles—
mémes hiérarchisées : au centre exact du jardin, une butte toh plus gran-
de est construite, au sein de laquelle le tubercule rituel va voir son
développement pousser au maximum et atteindre les "limites de 1l'im-
possible".

Cette igname située au coeur de la plus grande des toh est
reine : tout le jardin s'agence autour dfelle et les différents travaux
agricoles ne se déroulent qu'aprés qu'ils aient eu lieu au préalable
sur celle-ci. Cette butte centrale, coeur du jardin et lieu de dévelop-
pement maximum de toutes ses virtualités, peut prendre des dimensions
somptueuses. Ainsi dans la région de Loanatom, le jardin de NEMISA,
de la place de danse d'Ipai (voir fig. 17 ), contient une toh géante,
appelée matkamel, érigée au centre d'un petit jardin de 345 m2 contenant
par ailleurs 12 autres toh de dimension plus habituelle consacrées a
des clones d'essence rituelle. Ces buttes s'ordonnent en étoile autour
de la butte matkamel, qui en elle-m€me représente un véritable é&difice
circulaire, de 6 métres de diamétre & sa base et d'une hauteur supérieure
a4 deux métres. Au centre de 1'édifice, la tankapa, ou téte de la butte,
est elle-méme une deuxiéme butte toh qui vient s'emboiter sur la premiére.
De tels édifices surélevés,représentant une superficie voisine de 15 m2,
sont,en soi,de véritables jardins artificiels projetés en hauteur et
contenant l'assortiment de tous les cldnes cultivés par un groupe local.
Tout autour, les toh habituelles forment comme une couronne d'honneur
et s'écartent largement les unes des autres pour laisser l'espace suffi-
sant au déploiement de l'architecture des tuteurs de roseaux (voir fig.l7).
La butte matmakel est, selon son constructeur, la "stamba" du jardin
et le point focal autour duquel s'ordonne l'espace cultivé. Clest le
lieu d'intensivité agricole maximale : elle décroit au fur et a mesure
que l'on s'éloigne de ce centre.

Ces édifices géants & buttes embolftées étaient autrefois systé-
matigquement érigés dans les jardins des magiciens oll ils servaient aux
magies de fécondité, mais ils existaient aussi dans les jardins profanes
pour peu qu'un effort important soit entrepris au niveau des cultures
rituelles. Chaque grand groupe du rivage Ouest avait ainsi sa propre
tradition de butte centrale et un esprit de compétition dans la recher-
che du beau et de l'insolite animait les horticulteurs. Les buttes géan-
tes emboitées de type matmakel sont une tradition d'Ipai et de la pirogue
Semo-Semo. Les groupes situés plus en altitude confectionnaient un autre
type de butte gé€ante, appelée katkale, qui est plus étalée sur la base
et ne comporte pas de toh & son sommet. Les groupes littoraux &difiaient
par contre des buttes lowkaweheheti, & forme conique et toute projetée
en hauteur. A l'heure actuelle, ces grandes buttes ne sont plus qu'un
souvenir : le bon NEMISA, mort en 1979, était dans toute la région du
Centre Nord le seul qui, & ma connaissance, continuait ainsi cette forme
particuliére d'horticulture. Le jardin de la société traditionnelle,
qui reflétait l'ordre symbolique des clones, s'articulait comme une vé-
ritable piéce d'art.
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2) LES JARDINS SEMI-TRADITIONNELS.

La plupart des jardins d'aujourd'hui ont simplifié
leurs techniques et admis un assortiment de variétés et de plantes
cultivées plus large ; on peut les qualifier de semi-traditionnels.

Dans les jardins littoraux de la cbte Ouest de Tanna, on
distingue encore un certain ordre de répartition des plantes cultivées
qui refléte les hiérarchies de la Coutume. Au centre se développent
des buttes d'ignames toh avec leurs tuteurs horizontaux, puis tout
autour des buttes toh to'inio. Une couronne d'ignames kopen enfouies
dans le sol sans autre forme de tuteurage que des bois dressés les
enveloppe ; enfin & la périphérie du jardin se répartissent des maniocs,
ananas, légumes divers, taros fidji, patates douces et bananiers. On
ne peut toutefois véritablement parler d'un ordre strict en auréoles,
mais seulement d'une densité différente de ces différentes plantes.

L'ordre de répartition spatiale des plantes cultivées est
encore plus net dans les jardins du Centre Brousse. Au centre se trou-
vent les taros rituels, puis les taros vivriers locaux dont on posséde
les pierres et enfin tout autour des taros "all abaot", c'est-a-dire
"de partout" qui se mélangent avec les '"taros fiji'" et les cultures
diverses. Certains jardins de taros du Centre Brousse admettent a 1l'in-—
térieur un cercle d'ignames cultivées en buttes. Les ignames kopen
apparalssent en revanche rares dans le Centre Brousse, sans doute parce
gue les taros abondamment représentés assurent la masse des besoins
vivriers ; l'igname n'est plus alors cultivée que pour ses aspects
rituels.

Les superficies mises en culture dénotent aujourd'hui la
suprématie croissante des types d'horticulture simplifiés. En régle
générale, chaque cultivateur ne fait plus qu'un petit jardin toh, alors
qu'il ouvre en moyenne deux ou trois grands jardins d'ignames kopen
et de cultures secondaires.

Dans les jardins semi-traditionnels, les plantes introduites
lors du contact avec le monde extérieur, comme les maniocs, les patates
douces, les taros Xanthosoma et les légumes divers sont rejetées a
la périphérie du jardin ou dans des espaces intercalaires situés entre
les buttes d'ignames. Elles restent malgré tout culturellement margina-
les, méme si elles occupent des superficies non négligeables et jouent
un rdle important dans l'alimentation.

Trés souvent encore, ces cultures introduites n'apparaissent
vraiment dans le jardin qu'aprés la récolte des tubercules de la Cou-
tume : elles se mélent alors aux kavas qui continuent leur croissance,
aux bananiers replantés et & des repousses sauvages d'ignames ou des
rejets de taros. Ce jardin de deuxiéme saison devient alors un jardin
a plantes multiples ol les plantes introduites prédominent sur les
tubercules locaux.
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3) LES JARDINS A PLANTES MULTIPLES.

Ce modéle de jardin assez largement répandu dans
toutes les Iles de l'Archipel est une sorte de "suite" du jardin tra-
ditionnel que l'on exploite ensuite selon un modéle extensif et relati-
vement négligent jusqu'ad épuisement des sols. Ce mode d'exploitation
ressemble plus & de la jachére cultivée qu'ad de l'horticulture propre-
ment dite : les plants sont seulement enfouis dans un sol qui n'est
ni sarclé, ni nettoyé&. On laisse en général aux patates douces le soin
de recouvrir la terre afin d'empécher sa reconquéte trop rapide par
la brousse (1). Les femmes vont y prélever les tubercules et les légu-
mes nécessaires & la consommation quotidienne ou & la nourriture des
cochons ; ces jardins & plantes multiples, sortes de jachéres complan-
tées, remplacent dans une certaine mesure la cueillette des lianes,
fruits et racines sauvages qul permettaient autrefois de franchir les
périodes de soudure.

Pendant longtemps, ces jardins, dominés par les plantes in-
troduites, n'ont constitué qu'une forme d'occupation du sel marginale
n'intervenant qu'aprés les cycles de l'horticulture traditionnelle.
Toutefois, au fur et & mesure de l'extension de l'agriculture de plan-—
tation, ce mode d'exploitation extensif et peu exigeant en temps de
travail est devenu dans certaines des régions du rivage "sous cocote-
raie! le type d'agriculture vivriére prédominant. Dans ce cas, le jar-
din & plantes multiples n'intervient plus seulement aprés la récolte
d'ignames ou de taros ; il devient la forme unique d'agriculture. Dans
de telle parcelles, on trouve pé€le-méle et sans ordre apparent des
tubercules traditionnels et des tubercules introduits, tous cultivés
de la fagon la plus simple possible, par enfouissage et sans compost.

Ces jardins purement vivriers et sans investissement de
magie fournissent néanmoins des rendements relativement suffisants,
compte tenu de la qualité générale des sols, et surtout une production
réguliérement étalée tout au long de l'année. Ils signent alors l'aban-
don de l'horticulture rituelle et de ses fondements magiques.

Les cultures introduites n'ont donc pas révolutionné les
systémes agraires, pas plus qu'elles n'ont enrichi le patrimoine techno-
logique de l'horticulture mélanésienne. Elles ont surtout offert des
produits de substitution aux tubercules traditionnels et entrainé dans
certaines régions de 1l'Ile le déclin ou 1l'abandon progressif de 1'horti-
culture a finalité rituelle. En revanche, la disette ponctuelle des
mois creux de février et mars a pratiquement disparu, de méme la
diversité des nourritures produites a augmenté pour un temps de travail
moindre.

(1) Souvent, des jeunes cocotiers sont plantds en ordre épars sur le
jardin. La plupart des cocoteraies mélanésiennes sont nées de cette
fagon, par l'extension progressive de jachéres complantées de plantes
introduites et de jeunes pousses de cocotiers.
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Les jardins de Tanna peuvent &bre considérés comme une pla-
que sensible ol se reflétent les contradictions culturelles de la so-
ciété. A la magnificence d'une horticulture traditionnelle qui résiste
bien, s'oppose le caractére pratique de l'horticulture moderne. Plus
fondamentalement deux types de comportements et de conceptions du monde
se révélent : les jardins de la Coutume sont au centre d'un univers
dont la finalité est l'alliance ; ces jardins sont beaux parce qu'ils
reflétent une croyance et que leurs tubercules sont destinés a &tre
"dovnés!, Les jardins de la modernité sont par contre sans magie, sans
investissement de beauté et culturellement 'neutres". On s'en débarasse
aux goindres frais.

IV. UN EXEMPLE D'OCCUPATION DU SOL : LE TERROIR D'IMANAKA.

La modernité agricole correspond somme toute & un déclin
des formes les plus intensives de l'horticulture traditionnelle au
bénéfice de pratiques agricoles simplifiées s'étendant sur des super—
ficies plus importantes ol ne sont obtenus que des rendements moindres,
que l'on peut estimer inférieurs de moitié aux précédents. Lorsqu'on
demande aux gens de Tanna la raison du déclin progressif des jardins
traditionnels, tous font ressortir le gain de temps permis par l'horti-
culture moderne. Les jardins de la Coutume sont en effet des jardins
enchantés ou la recherche du beau va de pair avec l'investissement
magique et rituel : ce faisant, ils obtiennent des rendements élevés,
de 20 & 30 tonnes & l'hectare en régle générale, mais au prix d'un
travail considérable. La confection des buttes et des tuteurs exige
en effet des travaux contraignants qui reposent exclusivement sur les
hommes, sans commune mesure avec ceux que requiert la plantation des
ignames d'enfouissement et des plantes introduites, toutes tiches d'ail-
leurs accomplies en majorité par les femmes.

L'exemple du terroir d'Imanaka (voir cartes 13 et 14) peut &tre
considéré comme représentatif de 1l'horticulture actuellement pratiquée
sur la cOte Ouest de 1'Ile dans un village "néo-coutumier" (1). Les
35 habitants de ce petit hameau forment le clan Nakane ; ils vivent

. ensemble dans un nowankulu (voir carte 15) d'implantation relativement
récente (voir p.374 et suiv.), constitué de 9 unités familiales domes-
tiques. La somme des jardins mis en culture en 1978 par les habitants
d'Imanaka représentait une superficie globale de 3,3 ha ; le reste,
soit encore 1,5 ha, é&tait travaillé par des alliés, pour la plupart
napang niel traditionnels qui viennent de régions littorales plus
éloignées, en particulier de la région de Loanatom (voir carte 13).

La cocoteraie & finalité commerciale qui représente 10,2 ha, répartis
a égalité sur la terrasse littorale et les basses pentes du terroir,
est par ailleurs en extension régulidre, la plupart des jardins pro-
ches du rivage é&tant replantés en cocotiers dés la fin de la premidre
récolte d'ignames. Le temps de jachére habituel dans ce terroir est

de l'ordre d'une dizaine d'années, ce qui correspond & la norme tradi-
tionnelle : on peut donc évaluer & 33 ha la superficie actuellement

(1) Les habitants d'Imanaka sont, comme on le verra plus loin, des
"John Frum", qui appartiennent a la frange millénariste de 1'ile. Ces
anciens chrétiens presbytériens sont revenus & la Coutume depuis une
quarantaine d'années.
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nécessaire aux cultures vivridres et encore & 48 ha, si l'on tient
compte de l'accueil important qui est fait aux jardins des alliés.

Le territoire Nakane s'étend par ailleurs sur prés de 340 ha, ce qui
constitue un cadre spatial large ol l'horticulture vivriére tout comme
les plantations commerciales peuvent se déployer librement : de vastes
réserves de terre sont encore disponibles.

Sur un ensemble de 68 parcelles de culture bien individuali-
sées —un jardin peut en effet contenir plusieurs parcelles cultivées
selon des types différents— on comptait en janvier 1978, 21 parcelles
cultivées & la fagon traditionnelle sous la forme exclusive de buttes
toh et toh to'inio ; 20 parcelles cultivées sous la forme semi-
traditionnelle comprenant gquelques buttes, mais surtout des ignames
d'enfouissement kopen et des plantes introduites rejetées en périphé-
rie, et enfin 27 parcelles cultivées sur le mode moderne des jardins
mélangés & plantes multiples. En somme 41 parcelles sur 68, soit 60 %
du total, étaient cultivées sous un mode traditionnel ou semi-
traditionnel, dont 21 (31 %) sous une forme réellement "intensive".

Cette année-la, les 21 jardins traditionnels purs recou—
vraient 3.233 m2, soit un saupoudrage de toutes petites parcelles
dispersées dans le terroir ou intercalées dans de plus grands jardins,
d'environ 150 m2 de superficie moyenne. Pour la plupart ces parcelles

étaient cultivées a proximité du lieu d'habitat ou sur les sols de
terrasse par des gens qui résidaient & Imanaka.

Les jardins semi-traditionnels dominés par 1l'extension des
ignames d'enfouissement kopen, cultivés sur un mode extensif, recou-
vraient une superficie 8 fois plus grande, soit 24.245 m2, la super-
ficie moyenne des parcelles étant de 1.212 m2.

Les jardins modernes a plantes multiples recouvraient enfin
21.495 m2, dans le cadre de parcelles d'une superficie moyenne de 796m2.
Pour la plupart, celles—ci sont rejetées & une plus grande distance
du village, sur les pentes moyennes du terroir Nakane.

Il en résulte que dans ce territoire qui se réclame de la

Coutume, les jardins intensifs & grandes buttes représentaient seulement
6,5 % de l'ensemble des superficies consacrées a 1'horticulture vivriadre,
tandis que les jardins extensifs consacrés aux ignames d'enfouissement
s'étendaient sur 49,5 % des superficies et les jardins extensifs moder-
nes a plantes multiples sur 43,5 %. En dépit de ce partage des surfaces
cultivées en faveur des modes extensifs, les gens du village affirmaient
qu'ils passaient presque autant de temps & cultiver sur leurs parcelles
d'ignames toh que sur les autres (1).

(1) La raison vient sans doute de ce qu'ils considdrent surtout le
travail masculin et ne prennent pas réellement en compte le travail
féminin qui se déroule exclusivement sur les parcelles extensives,
destinées & la consommation vivriére (BONNEMAISON, 1984). Celui-ci
est,en fait, quotidien et fort astreignant : femmes et enfants se ren-
dent chaque jour au jardin pour l'entretenir, y prélever de la nourri-
ture et en ramener les chargements au village.
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Du reste la part de 1l'espace cultivé consacré aux jardins
intensifs croit si l'on ne considére que les superficies cultivées
par des gens d'Imanaka. En excluant les jardins des alliés qui se dé-
roulent surtout sur un mode extensif, on s'apergoit en effet que la
culture "intensive" en buttes toh ou toh to'inio représente 3.200 m2
sur un total de 33.000 m2 cultivés, soit 9,6 % de la superficie d'en-
semble. €ette année-la, les gens d'Imanaka construisirent prés de
1.000 buttes d'ignames, soit 28 par habitant, ou encore 110 par unité
familiale : il est vrai que pour la plupart, celles—ci étaient & 90 %
des petites buttes toh to'inio de dimension modeste. Cette proportion
de 9 & 10 % des superficies de jardins cultivés selon un mode intensif
et d'une centaine de buttes d'ignames de tailles diverses construites
par chague unité familiale peut &tre considérée aujourd'hui comme la
norme dans les terroirs vivriers se réclamant de la Coutume. Elle était
autrefois sans nul doute bien plus considérable.

Ces quelques chiffres aident a comprendre la nature de 1l'hor-
ticulture vivriére de Tanna. Les jardins intensifs a finalité rituelle
représentent en fait de petits 716ts de culture sophistiquée et savan-
te dans un cadre agricole globalement extensif. Ces il8ts sont égale-—
ment des ©18ts magiques qui font l'objet de la fierté et de l'attention
des magiciens naotupunus. Comme on l'a vu plus haut, leur finalité
tient dans la production des ignames somptueuses, les mu, sans lesquel-
les il ne peut &tre tenu de rituel d'alliance digne de ce nom. Chaque
paysan entrant dans la sphére culturelle de la Coutume doit chaque
année consacrer une part plus ou moins importante de ses jardins a
une production socialisée de ce type.

Mais cette part varie considérablement selon les régions
considérées et selon les années, tout dépend en effet des rituels cou-
tumiers en préparation. Les <ldts magiques se répandent ou se rétractent
en fonction du calendrier cérémoniel : résiduels et symboliques, les
années ordinaires, ils ont la part belle les années ol l'on prévoit
de grandes fétes coutumiéres comme le sont les sorties de circoncision
(kawiir) ou & plus forte raison les toka. Ces années-la, les terroirs
vivriers se couvrent en effet de jardins d'ignames rituelles a grandes
buttes et c'est & elles qu'est alors consacré l'essentiel des travaux
agricoles. L'année ol eut lieu le relevé de terrain pouvait &tre consi-
dérée & Imanaka comme une année de repos rituel ou presque, puisque
seule une. f&te de mariage était prévue cette année-la dans le village,
ce que l'on ne considére pas dans la Coutume de Tanna comme une céré-
monie majeure (1).

Aujourd'hui la modernité agricole tend & réduire la part
de ces i1l8ts de culture intensive et & agrandir l'espace du cadre ex—
tensif ; en certains endroits du rivage densément peuplés et oll la
cocoteraie commerciale s'est largement développée, les jardins tradi-
tionnels disparaissent. C'est par exemple le cas dans les régions de

(1) La grande f&te du mariage est en effet célébrée lors des sorties
de circoncision des enfants médles : & ce moment-1l3 véritablement, les
clans débiteurs palent & ceux qui leur ont donné les méres de leurs
fils le prix de l'alliance.
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White Sands ou de Lenakel ; la compression dans l'espace des jardins
vivriers oblige alors & un raccourcissement important des rythmes de
jachére (de 2 & 3 années en moyenne). Parallélement & 1l'extension de
la cocoteraie, les jardins modernes & plantes multiples deviennent
ainsi le modéle prédominant de l'horticulture vivridre. Mais plus que
la modification des rythmes de culture, c'est la recherche de 1l'écono-
mie en temps de travaux qui est la cause principale de l'arré&t de mort
de l'horticulture intensive., L'économie de temps se traduit alors par
une plus grande extension apportée aux surfaces de cultures ; ce qui
est d'autant plus illogique que l'on se trouve dans des terroirs gagnés
par la cocoteraie oii la terre manque souvent pour de telles exbtensions.
Le raccourcissement général des temps de jachére qui en résulte,

ne va pas, en dépit de la qualité générale des sols, sans poser des
problémes de conservation, cela d'autant plus que cette horticulture
est réalisée sans composts, ni apports de fumure organique.

Cette tendance & la disparition des jardins traditionnels
n'apparalt pas toutefois & Tanna comme une fatalité. L'exemple d'Ima-
naka prouve en effet le maintien de l'horticulture intensive & finalité
rituelle, alors que l'espace abonde. D'autres exemples ou d'autres
années auraient pu révéler une extension encore bien plus grande des
ildts magiques, notamment dans le Centre Brousse. Ce qui est en réali-
té surprenant, ce n'est pas tant le développement des jardins modernes
a4 plantes multiples -ils tendent & devenir le lot commun dans la plus
grande partie de 1'Archipel-, mais bien au contraire la permanence,

si forte a Tanna, des jardins traditionnels et semi-traditionnels.

Cette permanence est en grande partie liée au renouveau de
la pratique de la Coutume, & sa magie et aux croyances traditionnelles
dans le pouvoir de fécondité des pierres kapiel. La vitalité de 1'hor-
ticulture vivriére traditionnelle, partout visible dans le paysage
agricole de Tanna, révéle ainsi la force que conservent dans cette
Tle les modéles culturels hérités. Les pirogues magiques ne peuvent
en effet exister que dans leur cadre géocérémoniel ; les jardins en-—
chantés céldbrent leur gloire et leurs pouvoirs de fertilité. Pour
1'homme de la Coutume, il ne saurait y avoir de véritable Coutume sans
la production des ignames somptueuses de MWATIKTIKI, ni sans les inves—
tissements de beauté et de magie qui les entourent. Cette pratique
respecte parfaitement les exigences du cadre écologique et par un mélan-
ge souple des genres -le dosage des ildts d'intensivité et des jardins
extensifs— elle permet d'obtenir une production & la fois sociale et
vivriére, dont les proportions peuvent varier & volonté selon les be-
soins relatifs de l'une et de l'autre. A cet &égard, il faut bien recon-
naftre que la modernité agricole, si elle ménage plus de temps libre
pour d'autres activités, ne correspond pas véritablement & un progrés
par rapport a la pratique agricole traditionnelle.






Douzieme chapitre

LES LIEUX DU COEUR ET LES LIEUX DU PARCOURS

Contrdle du territoire et droits d’usage

La pirogue, avant d'&tre une structure géocérémonielle ou-
une "personne magique", est d'abord un territoire politique, une assise
fonciére. En cherchant & retrouver les chemins de son unité, la société
de la Coutume vise & faire revivre les solidarités conviviales de la

société organique et & retrouver la sécurité de la terre des ancétres.
Mais c'est la lé domaine de ses plus grands problémes.

Les territoires de 1'fle sont devenus aujourd'hui un enjeu
politique, culturel et économique. Les conceptions des droits sur la
terre ne peuvent &tre comprises qu'a l'intérieur d'une tactique globale
de confrontation et non pas a partir d'un "systéme juridique" stable.
Toute une société bouleversée, et parfols transplantée par le choc
culturel et colonial, cherche aujourd'hui a se reconstruire & partir
d'un lien renoué avec la terre. Il s'agit de régler des conflits en
suspens depuis plus d'un siécle et demi et qui datent souvent des guer-
res mélanésiennes pré-coloniales. Mais il s'agit aussi de ré-inventer -
un nouveau discours sur la terre, de penser des lois nouvelles qui
permettront de concilier les traditions que l'on estime justes et tout
autant l'adaptation que l'on juge nécessaire & des temps et & des modes
de production nouveaux. En somme, il s'agit de concilier un droit ter-
ritorial, répondant a une tradition, & des valeurs et & une vision
culturelle héritée, avec un droit foncier moderne et plus neutre, per-
mettant & terme le développement d'exploitations agricoles tournées
vers l'économie de marché. Face a ce probléme, les individus, mais
aussi les camps géopolitiques qui se partagent 1'Ile réagissent dif-
féremment et procédent a des choix qui ne se rejoignent pas. Le 'pro-
bléme foncier! devient dés lors le point sensible de la société et
le lieu de toutes les stratégies : il correspond & un probléme de
société .
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Sans doute la meilleure fagon de définir le systéme foncier
dans l'actuelle société insulaire consiste-t-elle & ne rien définir,
car il n'existe dans ce domaine aucun consensus réel entre les acteurs
sociaux. La terre de Tanna ne peut s'enfermer dans une structure juri-
dique -c'est bien tout le probléme de ceux qui cherchent & promulguer
une réforme foncidre au Vanuatu- pas plus qu'elle ne se réduit a un
concept culturel unique, & une "tradition' dont il faudrait faire le
tour pour en saisir les diverses applications pratiques. La terre,
devenue objet de conflit, apparalt aujourd'hui comme un fait social
qui. s'apparente au destin des groupes pour lesquels elle est un enjeu;
en ce sens elle devient le centre méme de leur histoire.

I. LES FILS DE LA TERRE.

1) ENTRE COUTUME ET MODERNITE.

La relation des Mélanésiens & leur terre ne peut
stétudier comme un ensemble de '"lois' dont procéderait ensuite la dis—
tribution des droits sur un sol préalablement divisé en parcelles.

Un tel dispositif semble méme n'avoir jamais véritablement existé
dans la société mélanésienne pré-coloniale.

Au temps de l'errance des jardins, il n'était nul besoin
d'un partage stable des tenures. Sur la terre divisée en niko, l'usage
interne par le groupe qui l'occupait semble avoir é&té toujours libre.
Une tendance nouvelle tend aujourd'hui & se marquer dans les groupes
"&volués", oli les divisions en territoires politiques perdent de leur
actualité. Dans ces régions, pour la plupart littorales, la terre
apparait bien en voie de partage, mais selon des modalités pratiques
qui varient suivant les groupes et leur filiation '"idéologique'.

L'extension des plantations a finalité commerciale et des
valeurs qui vont de pair avec'la pénétration graduelle de 1'é&conomie
monétaire tendent en effet & faire apparaltre un type d'appropriation
individuelle du sol, qui est loin de faire l'unanimité au sein de la
société prise dans son ensemble.

Cette évolution n'est du reste ni "fatale", ni générale.
Il s'en faut pour qu'a Tanna la terre soit seulement pergue a partir
de "valeurs" marchandes. Les groupes coutumiers conservent une vision
pétrie et fagonnée par les valeurs et la mémoire des mythes. Si les con-
ceptions traditionnelles sont obligées d!'évoluer en fonction d'une
situation marquée par la pénétration des valeurs monétaires, elles
gardent toujours une grande partie de leur force culturelle. Il n'existe
plus, du moins dans les régions ou j'ai pu les &tudier, de groupes
locaux dont la relation avec la terre puisse &tre qualifiée de purement
traditionnelle, c'est-&-dire qui représente exactement ce qu'elle était
dans le passé pré-colonial, mais inversement il existe encore moins



- 225 -

parmi les groupes "évolués'" de situation enti&rement nouvelle, ol
toute trace de l'esprit et des valeurs de la culture traditionnelle
aurait définitivement disparu. Saisir la dynamique fonciére au tra-
vers des nombreux conflits ol elle s'exprime exige donc au préalable
un effort pour comprendre l'ensemble des valeurs qui commandent la
vision "classique" du territoire. Ces valeurs gardent leur actualité;
les groupes coutumiers et millénaristes ont délibérément choisi de

les conserver et 1l n'est pas un conflit foncier ol les deux parties
ne s'en réclament, méme si c'est pour aboutir & des conclusions diamé-
tralement opposées.

2) LA TERRE, MERE DE L'IDENTITE.

Dans la société de la Coutume, la terre est au
coeur de l'univers religieux. Entre l'homme et la terre se forge une
relation émotionnelle d'enracinement qui est au premier chef une rela-
tion d'identité. La fonction économique, le droit d'usage, le droit
territorial, n'apparaissent gu'en deuxiéme mouvement. Ce qui compte
ici, c'est bien la primauté du culturel, voire du religieux.

Selon les mythes d'origine et l'idéologie qui en ressort,
les "vrais hommes" sont les "hommes des lieux", ils ont surgi du sol
méme qu'ils occupent.

Le territoire ne peut donc &tre considéré comme une simple
collection de droits fonciers individuels ou comme une somme géographique
de parcelles appropriées ; il représente un tout, un ensemble organique
ordonné par un réseau de liewx dilachroniques, articulés et hiérarchisés
en fonction de leur relation & des lieux de prime apparition. Chacun
de ces lieux contient une parcelle de la mémoire culturelle de 1l'ile
et s'intdgre dans le systéme & maille souple des pirogues de la Coutume.
La terre dans cette perspective n'a de réalité qu'en tant que matrice
des lieux de fondation ; 1l'espace lui-méme n'est que l'extension des
forces sacrées qui fusent de-la profondeur des lieux.

I1 découle de cette vision que 1'existence du territoire
précéde celle de 1'homme. Il n'y a de droits sur la terre que dans
le prolongement de la relation d'identité que 1'homme entretient avec
les lieux primordiaux de l'origine. C'est en prouvant par leur généalo-
gle réelle et mythique et par leur ancienneté de résidence qu'ils ont
toujours "appartenu" aux mémes lieux territoriaux que les groupes
fondent leurs droits sur la terre.

Le droit d'un clan & occuper un territoire remonte ainsi
au temps de la fondation mythique et dans ce sens le lien formé avec
la terre est inaliénable. Le groupe clanique est de méme essence que
la terre qu'il occupe, on dit que l'un et l'autre sont d'un méme sang,
parce qu'ils ont surgi des mémes lieux de fondation. La terre dés lors ne
peut &tre considérée comme un simple "avoir'" ; elle représente une personne,



- 226 -

un "“&tre" que 1l'on ne poss&de pas mais & qui 1l'on s'identifie gréce a
la relation généalogique avec les lieux primordiaux.

La doctrine de la "prime apparition" sur les lieux du terri-
toire sert de base & la définition de lt'identité culturelle. Le premier
homme "apparu'", en ce qu'il s'identifie le plus réellement au lieu et
34 l'espace qui le borde, est le mieux fondé pour en &tre le maitre. Cet-
te affirmation traverse tout le discours traditionnel sur la terre :
le droit sur la terre découle d'une relation d'identité originelle qui
précéde tout droit secondaire acquis par le travail, par 1l'occupation
ou par une transaction quelconque, traditionnelle ou monétaire. La ter—
re, pas plus que 1l'identité culturelle, ne saurait donc &tre aliénée,

il y a entre l'homme et son territoire une relation organique qui remonte
au temps des origines et gqu'il n'est pas en son pouvoir de rompre.

Il en résulte que les groupes transplantés hors de leurs lieux
ont le droit impératif d'y retourner ; il n'y a pas en effet d'identité
possible en dehors du territoire. Cette idéologie de l'identité
fut clairement affirmée dés 1980 par le Ministre des Terres du Gouverne-—
ment indépendant de Vanuatu :

"La terre est au ni-Vanuatu (1) ce qu'une mére est d'son en—
fant. C'est par rapport a la terre qu'il se situe et c'est grdce d elle
qu'il préserve sa force spirituelle. Les ni~Vanuatu ne peuwvent jamais
divorcer de leur terre" (Sethy REGGENVANU, 1980).

Dans cette vision, les hommes apparaissent comme les "fils de
la terre'. Cette relation d'identité est au coeur méme du principe ter-
ritorial, elle va en dega et au-deld du droit de propriété, tel que
l'entend la vision moderne, car ici ce n'est pas l'homme qui dispose de
la terre, mais en derniére instance la terre qui dispose de 1l'homme.

L'homme qui reproduit sur son territoire une lignée enracinée
n'est jamais que la reproduction imparfaite, limitée et éphémére de 1'an-
cétre de pierre qui, le premier, a vécu dans ce lieu. Les groupes de Tanna
pensent leurs droits sur le sol en fonction de cette relation d'identité
collective qui les renvoie au '"lieu vivant" de leur origine : ce lieu
leur sert de coeur. Grice & lui, les clans sont en relation avec les
forces cosmiques qui peuplent leur territoire : ils en tirent une iden-—
tité quil rejaillit sur chacun de leurs membres et par un surcroit de puis-
sance,les rend "maitres du sol'. C'est dés lors en occupant ce lieu, en
rendant un culte & leurs ancétres et en célébrant par le rite le temps
des origines que les hommes de la Coutume justifient le droit qu'ils dé-
tiennent sur leur territoire.

3) LES "VOIX DE LA TERRE".

La référence permanente aux lieux d'identité originels
fonde la hiérarchie des droits sur le territoire. Ceux qui détiennent
les droits les plus forts sur la terre sont ceux qui peuvent se prévaloir
de la relation la plus proche avec l'anc&tre fondateur ; en d'autres ter-
mes, le malitre réel du sol est le descendant le plus direct du premier
homme apparu dans le lieu le plus ancien du territoire : il en porte le
"sang" et le "nom".

(1) Le terme "ni-Vanuatu" désigne aujourd'hui officiellement les citoyens
de la nation du Vanuatu.
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Dans 1'idéologie traditionnelle les "premiers hommes" apparus
sur 1'ile, ceux que l'on appelle en bislama les "rili man", ou hommes
véritables, appartiennent aux clans qui assument les fonctions de yani
niko. Cette primauté dans l'ordre des apparitions leur confére le rdle
primordial au niveau du contrfle du territoire et de la distribution des
droits d'usage.

Chaque pirogue et, & l'intérieur de celle-~ci, chaque groupe
local de résidence poss&de en son sein une lignée qui exerce cette fonc-
tion et la déldgue & 1l'un de ses membres. Celui-ci est investi d'un pou-
voir qu'il tient de 1'ancé&tre dont il reproduit 1l'existence : il n'est
pas le propriétaire du sol, mais il est le mieux fondé pour parler "au
nom de la terre", d'oll le sens exact du terme yani niko, "la voix de la
pirogue".

Les autres lignées ou segments de lignée qui assument les fonc-
tions sociales de magiciens ou encore les membres de l'aristocratie
ireméra, sont considérés comme des ayant-droits par filiation indirecte.
Ils sont en effet issus d'une segmentation dérivée par rapport & la li-
gnée initiale. En dépit de l'importance ou du prestige de leur fonction
sociale, ils m'ont de droit sur la terre qu'au travers de la médiation
des "premiers hommes.'

Stidentifiant & la terre, le yani niko la commande : il est
le maftre du sol. C'est & lui qu'il revient, sur chaque territoire,
de résoudre les conflits fonciers, de fixer & chacun les emplacements
ot il peut cultiver, enfin de garder en mémoire les droits d'usage de
chacun et les limites du territoire. Comme on dit en bislama, le yani
niko '"holem stamba", il tient la fondation et par 1& il "tient" la terre

et les hommes qui y vivent.

Ce trait explique que les "Voix de la pirogue'" soient choisies
obligatoirement dans la lignée la plus "ancienne". La relative liberté
qui est laissée dans la transmission des titres, statuts et fonctions
sociales des groupes "féminins" de magiciens ou "d'honneur" des digni-
taires de la kweriya n'a pas cours pour les groupes''masculins" en rela-
tion directe avec la terre des origines. Les '"Voix de la terre" doivent
impérativement porter le sang véritable des yani niko ; sans cette jus-
tification de parenté avec la terre, le clan perd ses droits sur le sol.

En vertu du droit et au nom du yani niko, les autres lignées
peuvent occuper le territoire dont il est la Voix. En cas d'extinction
de la lignée locale de fondation, on s'adressera & une lignée apparentée
voisine pour la reconstituer sur place. Les autres lignées a statuts
différents ne peuvent en effet assumer la fonction exercée par les
"Woix de la terre", car elles n'en possédent pas le sang. L'inverse en
revanche est possible, les membres d'une lignée yani niko peuvent, si
besoin est, se répartir entre eux des titres de magiciens ou de digni-
taires de la kweriya ; ils le peuvent, parce qu'ils sont les "stamba"
de la pirogue, qu'ils tiennent les lieux de fondation de leurs lignées
propres et par la,celles des lignées dérivées.

La société mélanésienne traditionnelle, qui adhére a la vision
"classique'" de la terre, pose ainsi un principe d'inaliénabilité indis-
soluble entre le clan et le territoire dont la personne du yani niko
est le symbole. Les lignées apparues aprés celles des '"Voix
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de la pirogue" se raccordent & cette racine vivante ; les unes et les
autres forment une unité organique enracinée. La fusion du groupe et

du territoire forme dés lors la pirogue, ce '"pays" ou imwa dont le yani
niko est le gardien et dont il exerce le pouvoir par la '"voix".

4) LE PRINCIPE TERRITORIAL.

a) La terre, le sang et la mémoire.

La pirogue forme un tout, un organisme vivant,
composé du sang du yani niko, d'une mémoire dont le mythe est porteur,
d'une terre enfin que "borne" le réseau des lieux primordiaux qui lui
sert de structure. Aucune des parties ne peut &tre retranchée, une pi-
rogue ne peut vivre qu'en raison de la légitimité que lui confére la
communauté de sang entre les hommes et la terre, mais elle a tout au-
tant besoin de la mémoire mythologique qui justifie et qui rappelle cet-
te communauté. Si l'un des éléments manque, le principe d'identité s'ef-
fondre, la légitimité et la survie ne sont plus possibles, l'ordre de
la pirogue se désagrége, la société de la Coutume meurt.

Dans cette équation & trois termes, les yani niko jouent de
part en part le rdle essentiel, puisqu'ils représentent le sang du
groupe et qu'd ce titre ils en gardent a la fois la terre et la mémoire.
Dans toutes les pirogues de la Coutume, les yani niko sont seuls & bien
connaltre les "limites' du groupe et & avoir le droit véritable de racon-
ter les mythes d'origine. Ce rfle essentiel est tout & fait logique dans
la mesure oll les mythes justifient la toponymie du territoire et par
1a la relation du clan avec la terre.

Le rdle de la mémoire culturelle est de rappeler constamment
le principe d'antériorité du territoire par rapport aux hommes; Les
groupes territoriaux ne peuvent en effet ni vendre, ni morceler leur
terre, pas plus qu'ils ne peuvent en conquérir une autre ou perdre leur
patrimoine ; ce sol leur est donné, ils doivent le conserver tel quel.

Lors des guerres de la Coutume, on pouvait par exemple détruire
des hommes, mais non pas la terre dlorigine ; un groupe éteint est appe-
1lé & se reconstituer sur ses lieux, & partir d'un m@me "sang". Le devoir
des alliés les plus proches, c'est-&-dire les napang niel, est précisé-
ment de fournir cette collaboration vitale en offrant des vies & un
groupe exsangue : ils en ont le droit parce qu'ils sont d'un sang appa-
renté & celui de ceux qui ont disparu.

En bref, la société traditionnelle refusait la possibilité
de substitution d'un sang & un autre sur une méme terre. Les guerres
de conquéte du territoire étaient par 13 mé&me théoriquement impossibles,
et l'une des fonctions des "Voix de la terre" était d'empécher qu'elles
ne se produilsent. Si, malgré tout, le cas survenait, les esprits et les
pouvoirs magiques du territoire conquis se chargealent d'en faire payer
le prix aux occupants illégitimes en les frappant de maladies.

Le principe territorial entraine également une rdgle de fixation
aux lieux. Dans la vision de la Coutume, le lien qui unit les hommes
a la terre forge leur identité, leur &tre spirituel et permet leur exis-—
tence biologique. lLes hommes du clan doivent donc vivre ensemble sur
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leurs lieux d'origine, &tre enterrés dans le sol sacré de leurs ancétres

et prendre garde & ne jamais trop s'é&loigner du cadre sécurisant de leur
territoire.

L'homme n'a au fond de droits que dans la mesure ol il assume
un ensemble de devoirs & 1l'égard de la terre, le premier &tant sans dou-
te d'y habiter. Partir revient & s'é€loigner de ses "lieux de vie", rom-
pre avec ses ancétres, suspendre ses droits territoriaux ; bref, c'est
se mettre dangereusement en marge des sécurités traditionnelles. Le vo-
yage hors des "frontiéres" n'était pourtant pas inconnu au temps de la
Coutume, mais il é&tait formalisé et "ritualisé" par des routes, elles-
mémes pergues comme des prolongements du territoire. Tout indique dans
les récits et méme dans les comportements actuels que ce geste n'était
guére fréquent, mais qu'il était bon de le réaliser de temps a autre
pour réactualiser les alliances extérieures (BONNEMAISON, 1979, 1984).

Cette loi de l'inaliénabilité du territoire tout autant que
celle de la fixation aux lieux découlent du principe de l'antériorité
de la terre. Comment l'homme pourrait-il en effet changer ce que les
ancétres et les héros primordiaux ont créé ? Comment pourrait-il habi-
ter hors des lieux de son origine ? De quel droit aussi pourrait-il
découper ou modifier les limites d'un territoire qui ne vient pas de
lui, mais qui fut créé par ses ancétres ?

b) Droit territorial et droit foncier.

I1 résulte de cette loi d'antériorité que la pro-
priété fonciére, en ce qu'elle implique une emprise de droit permanente
et individuelle sur le sol, n'existe pas et n'existait pas véritablement
dans la société traditionnelle.

Le droit territorial de Tanna est un droit d'essence collective;
il implique que l'espace soit laissé en libre usage pour les membres
du groupe de résidence. Les hommes de Tanna, dans la mesure ol ils ne
sont que les occupants éphéméres du territoire, n'ont pas plus d'auto-
rité pour le diviser durablement. Cette terre "vit" en effet en dehors
d'eux ; ils occupent le territoire, ils le gardent et contrdlent son
usage au nom des ancétres, ils s'identifient & lui en tant que communau-
té organique ; en revanche les droits des individus en tant que tels
ne comptent pas. Le parcellaire territorial d'occupation des sols ne
constitue pas un cadastre de "propriétés" ou une juxtaposition de te-
nures, il ne fait que refléter 1'état fugitif de l'utilisation ponctuel-
le et temporaire des sols au niveau d'une génération.

Par territoire et "droit territorial", j'entends donc une
relation culturelle préalable et d'origine entre 1'identité des hommes
et celle de l'espace qu'ils utilisent. L'origine de cette relation est
rejetée dans le temps du mythe et non pas dans celui de l'histoire
elle ne peut donc bien se comprendre qu'au travers d'une certaine vue
sur le monde et d'un systéme de valeurs. Le droit territorial en ce
sens est ce qui précéde l'émergence des droits fonciers individuels.

I1 est 1ié & 1'identité d'origine et & la souveraineté politique, c'est
un droit 1ié au groupe et jamais & 1'individu.
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En revanche, j'entends par droit foncier ce qui englobe une
relation de production privilégiée entre un individu et un espace qui
tend par 1& méme:a se fractionner sous l'influence de ce droit en te-
nures indépendantes sans lien les unes avec les autres. Le droit fon-
cier, dans ce contexte au moins, est donc, & l'inverse du droit terri-
torial, un concept plus ou moins individuel et aliénable qui renvoie
non plus & une vision culturelle mais a une structure de production.

Le partage du sol en découle, de méme qu'une division du sol en par-
celles autonomes, qui peuvent &tre agrandies, prétées, perdues, vendues
ou rachetées. ’

On sait que pour le Code Civil, cité par Frangois RAVAULT
1972) : "La propriété est le droit de jouir et de disposer des choses
de la maniére la plus absolue". Le terme de droit foncier que j'emploie
ici en opposition avec le droit territorial, différe pourtant du sens
que lui donne RAVAULT (1972, 1980) dans ses recherches sur la propriété
fonciére en Polynésie Francgaise. Pour cet auteur en effet, le foncier
polynésien reste indivis "les droits des uns sont automatiquement limi-
téds par ceux des autres (1972, p. 23). Dans cette perspective, la
propriété polynésienne indivise au niveau du groupe de parenté joue
a nouveau le rdle de "territoire" par rapport & la législation occiden-
tale.

Au Vanuatu, et a Tanna en particulier, on est bien en-deca
de cette évolution. Pour l'essentiel, les hommes de Tanna restent en
relation de territorialité traditionnelle avec leur terre et pour beau-
coup d'entre eux en situation de refus par rapport a l'émergence des
droits fonciers, indivis ou non.

Le principe territorial, qui perdure & Tanna, est ce qui
permet & la société traditionne de se reproduire. La terre et la Cou-
tume ne font qu'un : le sol sacré de la Coutume rassemble les hommes
et les lie aux lieux et & la chaine de leurs anc@tres. Le territoire
est une condition nécessaire & l'existence de la communauté des hommes:
il serait aussi mal venu de partager la terre des anc&tres que de vouloir
découper son propre corps, & plus forte raison celui de sa mére, chair
de sa propre chair. La terre des territoires de pirogue doit rester
ouverte a tous ses fils.

IX. LES ANCRAGES.

1) LE BON USAGE DU TERRITOIRE.

Il est habituel a Tanna d'attribuer & chaque homme
du clan une ou plusieurs petites parcelles de terre qui sont attachées
a son "titre" et dont il se considire comme le gardien légitime. Ces
parcelles qui font de l'homme de la Coutume un véritable homme-lieu,
ne peuvent &tre considérées comme des "propriétés agricoles" : ce sont
le plus souvent des sites de maisonnées, des anciennes "barridres"
de nowankulu pour les titres les plus élevés, parfois un bosquet de
cocoteraie, plus fréquemment encore quelques petites parcelles appelées
nawa, réservées autrefois & la culture du kava. Ces parts de terre
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représentent 1'anerage du titre ; ce sont les signes symboliques de
1'identité, les marques charnelles du nom. Aucun natingen, ou titre
coutumier, ne saurait ainsi avoir d'existence réelle s'il n'a pas
quelque part un lieu d'identité et une "terre" ol se référer (1).

La société traditionnelle affirme 1'égalité de principe des
droits sur la terre de ceux qui habitent le méme territoire, mais elle
ne cherche pas nécessairement & emp&cher une certaine habitude de re-
producticn des droits de culture sur les mémes lieux. Les hommes, en
habitant l'espace, acquidrent en effet des droits différentiels : cha-
que maisonnée, chaque segment de lignée se répartit et s'investit dans
certaines parties du territoire plutdt que dans d'autres. L'habitude
de l'usage, lorsqu'elle est constamment reproduite, finit par entralner
une sorte de droit réservé dans l'accés a certains emplacements.

Il revient donc & chacun de tenir compte de ces habitudes
d'usage, d'actualiser son droit territorial en fonction des occu-
pations actuelles et passées. Le principe de base veut que l'on demande
3 celui qui a occupé le sol précédemment, la permission de le mettre
4 nouveau en culture pour son propre compte. Ce droit ne peut &tre
refusé, mais il est clair que dans de telles négociations, les hiérar-
chies internes entre les membres du clan jouent un grand réle et peuvent
dans certains cas aboutir & de véritables situations de main-mise sur
les terres par quelques-uns. Ces sortes "d'usurpations'" territoriales
sont toutefois mal considérées et il est précisément du devoir du yani
niko de veiller & ce qu'elles ne se reproduisent pas ou du moins qu'-
elles n'interviennent pas & une échelle pouvant nuire & la cohésion
de l'ensemble du groupe.

Dans la société de la Coutume, tout droit acquis par l'usage
peut parfaitement &tre remis en cause par un autre usage. A la suite
d'une longue jachére ou & la mort de l'occupant, la terre passe dans
d'autres mains, sans qu'en principe cela n'entraine de conflit. Lorsque
1'horticulture vivriére reste le modéle prédominant d'occupation des
sols et que la plantation commerciale n'a pas "figé" les droits d'usage
par un état d'occupation de fait,'cette régle reste généralement bien
suivie.

A 1l'image de la plupart des sociétés océaniennes, on distingue
la propriété du sol de celle du travail accompli sur ce sol. La terre
reste donc un territoire collectif, mais les fruits du travail ressortent
de l'individu. Chacun est pleinement maltre de sa récolte, des arbres
qu'il a plantés, des constructions &ventuelles qu'il a b&ties.

(1) Comme on l'a vu dans le Tome I & propos des Iles du Centre, les
vrais noms coutumiers sont 1liés & la terre, ce sont des tiftres qui
délivrent & ceux qui les portent un statut social et un lieu d'enraci-
nement. J'utilise ici le terme de nom coutumier dans le sens de "titre-
lieu". Un systéme tout a fait différent existe dans les fles du Nord
oll régnent les systdmes sociaux "a grades" : les noms sont ici des gra-
des, qui délivrent un rang social, mais non pas un lieu d'enracinement
ou un territoire. La hiérarchie politique, contrairement & ce qu'elle
est dans le Centre et dans le Sud, est dans ce cas établie indépendam-
ment des grands lieux de l'organisation territoriale.
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Ces droits créés par l'ancrage et les habitudes de culture
aboutissent 4 un partage de fait, mais qui n'est que temporaire et
toujours révocable. L'usage du sol doit méme obéir a une certaine mo-
bilité : il n'est pas bien considéré par la morale traditionnelle qu'un
homme continue de travailler toujours au méme endroit ; il s'agit 12
d'une attitude anti-sociale. Il doit au contraire se méler aux autres,
parcourir l'espace avec ses jardins, laisser facilement & d'autres
ses anciens emplacements de culture et demander en échange & occuper
‘ceux des autres.

La mobilité des droits d'usage, leur constant renouvellement
sur le territoire contrebalancent la tendance a la permanence de 1l'oc—
cupation qui pourrait résulter des droits d'ancrage des lignées sur
certains lieux symboliques de leur identité. Chaque homme portant un
titre coutumier et au-deld chaque unité familiale occupe en effet un
c6té de place de danse, une "barridre", des sites d'habitat (actuels
et anciens). Chacun garde aussi les parcelles de nawa que cultivaient
ses ancétres et d'autres parcelles encore, liées aux titres sociaux
qu'il porte ou garde en réserve au sein de sa lignée. Tous ces lieux
sont en effet "gardés" et retransmis, mais ce sont des géosymboles
qui ne représentent qu'une faible superficie par rapport & 1l'ensemble
du territoire, tout juste l'emplacement de quelques jardins. Leur usage
n'est dtailleurs pas exclusif aux membres de la lignée qui s'y enra-
cine ; chacun peut & tour de r8le y habiter, cultiver un jardin. Ces
marques dans le sol ne commandent donc pas nécessairement l'usage et
il semble bien que cela soit voulu ainsi.

En dehors de ces lieux, dont "l'appropriation" est plus
symbolique que réelle, ou si l'on préfére plus '"territoriale" que
"fonciére", l'essentiel de la terre de la pirogue est librement ouvert
4 tous ceux qui se réclament d'une méme identité. Les fils de la terre
sont en ce domaine des édgaux et c'est en cela que l'on reconnait le
bon usage du territoire de la Coutume. A chacun ensuite de s'accomoder
des limites qu'apporte l'usage des autres, de négocier lorsgu'un sol
a &té occupé récemment et de défricher librement lorsque le souvenir
d'une utilisation passée est devenu lointain.

2) L'ANCRAGE PAR LE NOM.

Lorsque deux hommes de Tanna se rencontrent & Port-
Vila, ils s'interpellent par le nom moderne de l'endroit le plus connu
de leur région : "man-Lenakel", "man White Sands", "man White-Grass',
etc... Si leur degré de relation s'approfondit, ils s'appellent "fréres”,
-parce que de la méme 1le- puis "man-ples', "hommes du lieu" ou "hommes
du pays', ce qui revient & ouvrir entre eux une relation de complicité
(1). Tls se nomment alors par le nom de leurs places de danse respecti-
ves et par un prénom européen, diminutif ou sobriquet (2).

(1) Les hommes de l'ancienne France, lorsqu'ils se rencontraient hors
de chez eux, en ville ou a l'armée, se regroupaient aussi selon leurs
affinités géographiques : ils s'appelaient alors des 'pays". Le terme
“man-ples" a ici le méme sens.

(2) Il était significatif qu'a Port-Vila en 1980, au moment oll des évé—
nements violents survenaient & Tanna, les membres des partis antagonistes
qui staffrontaient dans 1'Ile continuaient & boire le kava ensemble

dans un petit yimwayim, & la périphérie de la ville. Le lien qui unissait
les "man-ples" en territoire "étranger!" demeurait plus fort que lesg
dissensions internes qui les opposaient a l'intérieur de leur fle.
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Cette habitude de définir communément son identité par le nom
le plus connu de la terre a laquelle on appartient et pour le reste de
taire son titre coutumier est significative. D'une part, ce trait révéle
1'équivalence profonde existant entre le nom de la terre et le nom des
hommes, autrement dit leur commune appartenance réciproque. De l'autre,
il exprime bien une certaine réticence & dévoiler son titre coutumier.

A ce nom sont en effet associés des pouvoirs, un esprit, souvent une
"magie'. Comme tout ce qui est proprement traditionnel, ces pouvoirs
sont plus ou moins cachés et ne peuvent &tre dévoilés en dehors du cer-
cle de parenté et de résidence.

Les connotations attachées au nom sont en effet émotionnelle-
ment riches ; elles renvoient & tout un contexte mythique et géographi-
que. Celui qui porte un nom coutumier assume par 1a un destin qui, dans
une certaine mesure, est déja écrit & l'avance. Il prend place dans la
chaine spatio-temporelle des anc@tres et il reproduit leur identité a
travers les m8mes lieux, les mémes statuts et les mémes pouvoirs. Porter
un nom, c'est au-dela d'une identité, assumer le poids des existences
passées et le bilan positif ou négatif des "bubu, ou ancétres, qui se
sont succédés sous le méme titre.

Les noms personnels de Tanna sont, comme on l'a vu, des titres
d'identité, géographiques et sociaux. A chacun d'entre eux correspond
un ancrage précis qui représente en quelque sorte la signature du nom,
le lieu de la racine, Dés lors ces noms sont "comptés". Chaque namip
et segment de lignée en posséde plusieurs, autant qu'il a de "barriéres"
ou sites primordiaux d'habitat. En régle générale & chague nowankulu
de fondation correspondent ainsi deux ou trois titres. Lorsqu'une lignée
a distribué tous ses natingen, ou titres coutumiers, elle a épuisé 1'éven-
tail de ses droits hérités et ne peut plus donner que des 'nating fare
fare'", gqui sont des noms d'aventure. Ceux qui les portent n'ont pas de
pouvoir réel au regard de la société traditionnelle : ils sont sans vé-
ritable identité, et partant sans ancrage ni droit territorial. Leur
seule ressource consiste a exister au nom d'un autre, & vivre dans son
ombre, en travaillant la terre la olt il a des droits et en l'assistant
dans ses fonctions sociales.

Ces hommes '"sans racines" sont rejetés en principe hors du
monde de la Coutume, c'est-a-dire qu'ils sont "hors" de la terre et n'exis—
tent que par le nom des autres. Ils compensent souvent cette exclusion
fictive en s'investissant dans ce qu'on appelle "les nouvelles routes':
en migrant 3 Port-Vila pour obtenir un travail salarié ou en essayant
d'acquérir une position dans les nouveaux domaines du pouvoir : celui
de 1'économie (chauffeur de taxi, cultures commerciales, etc...), celui
des partis politiques modernes ou encore 1'éducation scolaire, par la
quéte d'un dipldme. Pour ceux~l&, comme on dit dans les régions litto-
rales, "l'école est une terre".

A la différence des Iles du Nord, oli les noms coutumiers sont
liés & des lignages et aux rangs obtenus par la compétition politique
de la hiérarchie des grades, dans les Iles du Sud et & Tanna, les titres
s'héritent seulement par la référence spatiale. Transmis par le segment
de lignée, ils renvoient & l'un des lieux d'habitat oll celle-ci s'enra-
cine. C'est par ce lieu d'ancrage qui le répercute sur un point du ter-—
ritoire et 1'y attache de fagon symbolique que l'homme de Tanna acquiert
le principe plus large d'un droit de culture global sur l'ensemble du
territoire de sa pirogue.
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La régulation des hommes sur le territoire obéit ainsi & une
répartition symbolique et préalable qui consiste & lier les noms coutu-
miers aux lieux dthabitat originels des lignées et a quelques parcelles.
Il stagit moins par la de distribuer des droits d'usage sur le sol que
de répartir de fagon harmonieuse les hommes dans l'espace des lieux ter-
ritoriaux et dans les différents statuts sociaux, de fagon a ce qu'ils
reproduisent un ordre. Comme on l'a vu plus haut, l'hérédité ne constitue
pas dans la transmission des titres le facteur unique, puisque de nombreux
hommes de Tanna regoivent leurs noms coutumiers par adoption, parfois
de lignées apparentées, mais parfois aussi de lignées éloignées.

A chaque génération, les hommes du territoire se répartissent
en fonction du nombre des titres coutumiers disponibles ; chaque lignée
s'efforce alors de "lever" ses noms et de leur donner une vie en les
attribuant & ses enfants m8les ou en adoptant des garcgons dans d'autres
lignées mieux loties, si les siens ne sont pas assez nombreux et inver—
sement., Il en résulte une sorte de péréquation continue entre les titres
et les hommes de fagon a ce que la coincidence la plus exacte possible
puisse 8tre établie entre les lieux d!'identité, les statuts sociaux et
les vivants.

Dans la société de la Coutume, c'est bien la terre qui donne
au nom sa densité réelle, car rien ne peut exister sans une “"stamba,
soit un signe symbolique écrit dans l'espace des lieux territoriaux.
L'ancrage des noms coutumiers correspond & ce signe, il enracine dans
un lieu, mais sans pour autant enfermer dans ce lieu. A la limite, l‘'hom-
me peut vivre ailleurs et cultiver ses jardins dans une autre partie
du territoire de la pirogue ; il n'y a pas nécessairement coincidence
entre les lieux territoriaux d'identité et les lieux sociaux de résidence.
L'homme agit et vit 14 ou il lt'entend, mais continue & se référer, en
ce qui concerne son statut et ses obligations cérémonielles, aux lieux
d'identité dont il tient le nom.

En cas de péril ou de contestation, de désunion et de conflits
au sein du clan, l'homme revient toutefois sur le lieu de la pirogue
ot son nom est attaché : il y est alors incontestable et incontesté.
Si en temps normal le lieu d'identité n'est pas forcément le lieu vécu,
en cas de troubles ou d'insécurité, il le redevient tout naturellement.
Dans la période des guerres traditionnelles, les hommes qui s'y repliaient

étaient assurés d'une certaine paix, leurs droits & vivre 1i ne pouvaient
&tre remis en question par personne.

Les lieux d'ancrage apparaissent comme des lieux d'identité
oll rien n'oblige & vivre, hormis la sécurité ; de méme, les droits d'usa-—
ge temporaires peuvent se développer & partir de ces lieux, mais non
pas nécessairement. Si l'homme de Tanna a des références culturelles
et spatiales fixes, il peut en principe évoluer librement dans le terri-
toire de sa pirogue au gré de ses stratégies personnelles, de ses affini-
tés de voisinage et des occasions sociales. Le droit sur la terre que
confére 1'attribution du titre coutumier ouvre un droit territorial glo-
bal, mais ne délivre pas l'accés & une tenure foncidre particuliédre.
Les hommes qui portent un nom '"nating fare fare! se trouvent dés lors
placés dans la pratique sociale du territoire et au moins en ce qui con-
cerne la terre des jardins, en situation d'égalité avec ceux qui portent
des noms natingen ; les uns et les autres jouissent en effet des mémes
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droits d'usage sur un territoire qu'ils se refusent & diviser.

3) LES FRONTIERES DU TERRITOIRE.

Dans la vision classique du territoire, il ne saurait
y avoir de barridres et de limites internes traversant le territoire,
pas plus qu'il ne saurait y avoir de divisions entre les hommes du clan.
Le sang des hommes et la terre de la pirogue forment une communauté or-
ganique que l'on ne peut découper ; les parties n'existent que par rap-
port au tout.

Cette vision idéale de 1l'espace et de la société réunie entraine

un territoire ouvert & l'intérieur et protégé a l'extérieur.

On définit en régle générale, et notamment en éthologie, le
territoire comme "un espace défendu", un "pré-carré" borné par des limites
claires : l'idée de frontiére serait dans ce cas synonyme de celle de
territoire. Pourtant les territoires traditionnels de Tanna sont loin

de toujours répondre a cette définition.

Dans la vision traditionnelle, ce qui limite le territoire
des pirogues de terre ne peut &tre en effet une ligne artificielle créée
par l'homme, mais les signes que la terre révéle aux hommes. Ces signes
ont été posés par les esprits créateurs ou par les héros civilisateurs
lors du "temps du réve'". Leur nature sacrée les rend incontestables et
aisément reconnaissables par tous. Les clans et leurs territoires étant
créés par WUHNGIN , leurs limites le sont également : ce sont dés lors
les limites naturelles qui, pour autant qu'elles existent, servent de
limites réelles aux territoires : les fonds de thalweg des cours d'eau
encaissés, les montagnes, les lignes de crétes, les ruptures de pente,
enfin les rochers isolés et, lorsque plus rien n'apparalt, les arbres
remarqguables.

L'homme qui n'a fait que recevoir son territoire n'est pas

en mesure de le limiter : il cherche dans la terre les signes que les
esprits ou les ancétres ont placés pour lui signaler les frontiéres de
son espace. A part les limites naturelles, il serait donc vain de cher-
cher une "frontiére" qui soit uhe ligne dessinée. Suivre la limite d'un
territoire consiste a aller d'un point-repére & un autre, d'un rocher

a4 un arbre, d'un lieu-dit & un autre ; ces contours imprécis et parcours
en ligne brisée ne délimitent pas réellement le territoire, mais simple-
ment le bornent g¢a et la, laissant souvent de fortes marges d'incertitu-
des"

Dans certaines régions de pentes et de plateaux, sans limites
naturelles et ol les arbres remarquables peuvent &tre aisément confondus
avec d'autres, c'est la notion méme de limite qui disparait. L'espace
lui-méme sert de frontiére : WUHNGIN, l'esprit créateur de la terre,
ayant omis de diviser et de "marquer" la terre, les hommes n'ont guére
jugé opportun d'en rajouter ou de le faire & sa place. C'est la forét
qui, laissée & elle-méme, sépare alors par un espace-écran les territoires
les uns des autres.

Cette absence de marque, lorsque rien n'apparait dans le ter-
ritoire pour matérialiser les lignes de fermeture, révé&le bien l'esprit
dans lequel les Mélanésiens pergoivent leur terre. Tout comme l'existence
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de la mére précéde celle de ses fils, la terre précéde l'homme : les
frontidres des clans sont donc celles de la terre elle-méme : 1'homme
ne fait qu'ajuster son espace & une réalité qui le précéde.

A bien considérer le caractére flou et informel des concepts
de limites, l'un des traits majeurs de la territorialité mélanésienne
commence & s'éclairer. L'idée mé&me de "limite", de "ligne géographique"
stable tracée par l'homme semble une donnée étrangére a cette civilisa-
tion. Le territoire se définit essentiellement par un réseau de lieux
dont la force fuse au coeur et se dégrade au fur et & mesure que l'on
s'éloigne vers la bordure. Les lieux-frontiéres sont seulement des
"bornes" disposées sans régularité, ni ordre apparent, qui signalent
la fin du territoire et la rencontre du territoire voisin. La ligne-
frontiére n'est venue que plus tard avec l'irruption des Blancs et de
leurs conceptions de l'espace géométrique.

Un territoire borné par des signes symboliques et non pas
limité par des lignes et & l'intérieur encore animé par des lieux si-
gnifiants, telle apparalt en définitive l'organisation de l'espace
traditionnel. C'est dire que les territoires sont moins des "fronti&res"
que des coeurs. Les hommes habitent le coeur du territoire, ils y pla—
cent leurs sites d'habitat, ils y creusent leurs jardins, ils délaissent
la bordure considérée comme une zone inquiétante aux contours flous.

Sur cette périphérie obscure, seul un nouveau réseau de lieux et de
signes scintille au milieu des couronnes forestidres pour indiquer
les points qu'il ne faut pas dépasser.

La structuration de l'espace par des réseaux de lieux et
non par un encadrement linéaire apparalt bien comme le trait dominant
de l'organisation de l'espace coutumier. De mé€me les parcelles d'utili-
sation agricole se définissent par un toponyme et par un point central,
beaucoup plus que par une limite topographique dont les contours tempo-
raires sont souvent imprécis. Le territoire, créé et animé par un ré-
seau souple de lieux vivants, forme ainsi un systéme réticulé qui par-
court l'espace plus qu'il ne le partage. La perception de l'espace,
des lieux du coeur vers ceux de la bordure, en découle.

ITI. LA PERCEPTION DU TERRITOIRE.

1) LES LIEUX ET LA BORDURE.

Le chevelu des lieux ponctue l'espace, lui donne un
sens et des formes, en l'animant par des nexus qui s'échelonnent en
grappes. Ces lieux, qui pénétrent l'espace plus qu'ils ne l'encadrent,
forment dans le territoire autant de coeurs autour desquels les hommes
vivent. La force spirituelle et magique, qui fuse des lieux, irradie vers
la bordure et pénétre 1'étendue toute entidre. Plus on est prés des lieux
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La perception du territoire traditionnel apparalt ainsi tout
3 fait dichotomique : d'un cb6té, se tient l'espace qui forme I'étendue
des lieux, soit l'espace du coeur, de 1l'autre l'espace périphérique
aux lieux, soit un espace de bordure. Les clans s'enracinent dans la
focalité des lieux du territoire, au-dela s'étend un espace intercalaire
"sans lieux", que l'homme utilise et ne fait que parcourir.

Les Aborigénes d'Australie distinguent dans un autre contexte
deux catégories d'espaces : il y a selon eux "um espace ou l'on s'as-
seoit” et un "espace ou 1'on marche" (YI-FU-TUAN, 1977). Ils signifient
par 1la qu'il existe, surgi du "temps du réve", un espace-lieu, ol les
clans habitent et fixent la permanence de leurs représentations cultu-
relles et ailleurs,un espace-8tendue, &conomiquement essentiel, mais
culturellement neutre. Dans le premier, les hommes sont au coeur de
leur territoire ; ils s'asseoient. Dans le second, ils sont sur la bor-
dure, ils marchent, ils chassent, éventuellement ils se battent (1).

La perception des gens de Tanna procéde d'une vision du monde
assez similaire. Tout semble se passer comme s'ils conservaient au coeur
de leur culture une vision du territoire héritée de celle des chasseurs-
cueilleurs nomades de l'origine. La ol les Aborigénes marchent, chassent
et errent librement, les hommes de Tanna déplacent librement leurs jar-
dins et leurs droits d'usage. On retrouve dans ces deux peuples, dont
pourtant les modes de production différent, une perception de 1l'espace
relativement proche : les clans s'ancrent dans les lieux du coeur et
pour le reste parcourent l'espace de 1'étendue commandée par ces lieux.
Alors que les lieux sont fixes et fondent une relation personnalisée
d'enracinement, l'espace de bordure est pergu comme un territoire d'er-
rance, un espace "d'aventure', ponctué seulement d'endroits dénommés
par l'usage ou par le hasard des circonstances.

2) LES MULTIPLES LIEUX DU COEUR.

Plusieurs types de lieux, & connotation culturelle
et sociale, composent les coeurs du territoire. On peut distinguer,
d'une part, les lieux purement culturels & finalité sacro-magique et,
de l'autre, les lieux & finalité sociale. Par lieux culturels, il faut
entendre les lieux d'identité, liés a la mythologie, au surgissement
des pouvoirs et des clans, ainsi qu'aux faits et aux gestes des grands
ancétres ou héros-civilisateurs qui ont créé les territoires. Ces lieux
culturels sont toujours "sacrés", leur fondation remonte & 1'époque
primordiale du temps du ré&ve ; ils sont & ce titre porteurs des pouvoirs
magiques qui animent le paysage religieux des ancétres.

(1) Cette dichotomie recoupe une autre réflexion de YI-FU-TUAN (op.
cité) : "Place 7s security, space is freedom : we are attached to the
one and long for the other" (le lieu représente la sécurité, 1'espace
représente la liberté : nous sommes attachés & 1'un, & l'autre nous
révons).
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Organisés en réseau, ils tissent la trame intemporelle ou les
clans ancrent la mémoire de leur origine. Mé&me lorsqu'ils sont bénéfi-
ques, ces lieux sont craints, car ils continuent & &tre hantés par les
esprits errants des yarimus qui vivent précisément 13 ol l'homme est
inquiet. Dans ces lieux qui servent de temples aux forces secrétes qui
animent la nature, l'homme préfére garder une distance plus ou moins
respectueuse : il s'en protége par l'espace boisé qui fait écran avec
ses propres lieux de vie.

A quelque distance, les lieux sociaux, places de danse et
anciennes "barriéres" de l'habitat traditionnel, s'agrégent en effet
en grappes le long des grands itinéraires de la Coutume. Ils forment
une structure stable autour de laquelle pivote et se reproduit 1l'orga-
nisation sociale. La hiérarchie des lieux suit l'ordre de leur appari-
tion : c'est, comme on 1l'a vu, de leur diversité, de leurs enchainements
et relations complémentaires que nait l'ordre de la pirogue. Alors que
les lieux sacro-magiques animent un espace culturel porteur d'identité,
qui se déploie par des itinéraires continus sur l'ensemble de 1l'Ile,
les lieux sociaux focalisent l'espace vécu ol s'organise la société
locale des pirogues.

Par le rappel des origines, une relation créatrice de cause
a effet s'établit entre les lieux culturels et les lieux sociaux. Les
premiers donnent vie, pouvoir et signification aux seconds, lesquels
permettent en retour la vie sociale et mettent en forme le territoire
des hommes : les uns et les autres structurent de cette fagon le coeur
de la pirogue, mais selon une relation hiérarchique ; l'espace social
tire sa justification de l'espace culturel plus profond qui le sous-
tend.

Les lieux du coeur sont toujours des lieux du réve, ils ont
surgi dans cette aura mystique, toute imprégnée de l'indéfinissable
grandeur des commencements., La mémoire mythique a expliqué que le temps
de la horde errante précéda celui de la société d'enracinement, que
les routes précédérent les lieux et dés lors que les lieux précédérent
les hommes., A l'origine, le territoire nait de la rencontre de deux
routes, il surgit d'une relation, d'un point de rencontre, d'un lieu
ou fusionnent deux errances. La place de danse en résulte, c'est le
premier noeud de l'espace social, un lieu masculin dont les femmes sont
exclues et ou le kava que l'on boit chaque soir en groupe rétablit le
lien avec le monde souterrain des ancétres. Dans ce lieu bat le coeur
vivant de la pirogue.

Tout proches de la place de danse, les lieux d'habitat domes-—
tigues forment les noeuds seconds de l'organisation sociale. Chacun
d'entre eux, comme on l'a vu, correspond & une route, & un parcours
qui est celui du namip des origines. Sur ce parcours, les hommes met-
tent leurs pieds sur les "traces'" de leurs ancétres : les sites d'habi-—
tat-souche sont des lieux "féminins" ol se reproduit la vie domestique
et se transmettent les noms coutumiers. Dans ces lieux régne, selon
ltheureuse expression de Maurice LEENHARDT, le "séjour paisible’.

Les cases d'habitation, autrefois basses et longues, avec des
toits dont les structures de feuilles retombent jusqu'au sol, sont au-
Jourd'hui construites plus souvent sur le mod&le haut et rectangulaire
de la maison européenne, bien que presque toujours encore en matériel
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végétal. Elles se dispersent en ordre l&che autour d'un espace au sol
nu, ombragé par de grands arbres et décoré de plantes odoriférantes.

Ca et la, des enclos & cochons, des foyers & ciel ouvert, avoisinent

les cases d'habitation. La structure traditionnelle d'un nowankulu,

sous le désordre apparent de ses constructions diverses, est batie sur
le modéle d'une cellule unique : les maisons sont en cercle autour d'une
sorte de place domestique, ou les familles font leur cuisine et prennent
leurs repas. Dans cet espace domestique communautaire, femmes et enfants
vivent le plus souvent ensemble,

Dans l'organisation traditionnelle du territoire, chacun des
sites d'habitat s'articule sur 1l'un des c8tés de la place de danse et
correspond & l'une des routes qul y conflue (voir fig. 8 ). Tous les
lieux du territoire, culturels, sociaux et domestiques se répondent ainsi
les uns les autres en fonction des routes qui les ont créés et s'articu-
lent dans un systéme qui les répartit et les hiérarchise selon 1l'ordre
de leur apparition mythologique.

En bref, l'espace culturel formé par la trame des lieux sacro-
magiques sous-tend un espace social focalisés par les places de danse
qui se renvoie lui-méme & un espace domestique et quotidien composé
par la répartition des lieux d'habitat traditionnels. Chacune des mail-
les du systéme territorial s'enchaine & la précédente et renvoie par
ailleurs & une correspondance avec les routes et sentiers de la Coutume
(voir tableau 8).

Les lieux du coeur forment moins un espace central qu'une
chaine spatio-temporelle qui traverse le territoire en se répartissant
en grappes le long des cheminements traditionnels. Dans un tel systéme,
la perception de l'espace s'effectue selon un modéle en réseau dont
chacun des noeuds s'enchaine 3 ceux qui le suivent (voir cartesh.t. 3
et 4) : 1 n'y a plus dés lors de périphérie; chaque nexus a une bordure
qui n'est elle-méme qu'un espace intercalaire entre deux groupes de
lieux.

Toutefois, si les hommes vivent leur espace en fonction des
connotations attachées & leurs lieux, ils sont le plus souvent mobiles
a l'intérieur de leur territoire, créant & l'aventure de nouveaux sites
d'habitat ou de nouvelles places de danse. Dans ce cas toutefois ces
lieux d'existence occasionnels sont, on le sait, d'aventure car ils

ne sont que les répliques des lieux primordiaux fixés dans le sol.

3) LE PARCOURS DOMESTIQUE.

a) La premidre bordure.

L'homme, s'il utilise 1l'espace de la bordure, n'en
fait pas partie : ici, il est un nomade en perpétuelle errance, il mar-
che, il travaille, il cueille, il chasse, mais tout comme 1'Aborigéne
australien, il n'habite pas. Pourtant entre les lieux dévolus aux hom-
mes et la foré&t dévolue aux esprits, les jardins forment un terme mé-
dian. Ils recélent encore une parcelle d'humanité : le pied de 1'homme
touche ici directement la terre sacrée ; le désherbage soigneux du sol
restitue un contact direct avec la terre nue, exactement comme dans
les places de danse ou sur les lieux d'habitat. Les vrals jardins de
la tradition font donc encore partie des "lieux du coeur" ou la terre



TABLEAU 8 : Le systéme du territoire : la correspondance
des lieux et des routes.

Routes (suatu) de la Cou- | Espace culturel : Espace social : Espace domestique :
tume Lieux sacrés et magiques Lieux de rencontre mascu- | Lieux d'habitat féminins
lins et familiaux.
Croisement de deux grandes Aires sacrées primordia- Place de danse primor-— "Barriéres" ou lieux d'habi-
routes les (ika ussim) diale aux pouvoirs mul- tat de fondation (nowankulu)
l tiples (yimwayim) l
Croisement d'une grande Aires sacrées secondaires Place de danse secondaire Lieux d'habitat issus de la

route avec une route se— —) Lieux sacrés (kapiel ———-y aux pouvoirs spécialisés__;)segmentation des premiers
condaire ou de deux rou- assim)

tes secondaires l J/ l

Croisement de petites Lieux sacrés simples Place de danse d'aven- Lieux d'habitat d'aventure
routes et sentiers de ———} contenant des petites ——p ture démunie de pouvoirs
circulation ordinaires pierres magiques (kapiel) (tamirara)

- ove -
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affleure et oll s'investissent les valeurs de la Coutume : ce sont
des lieux domestiques, ceux de la "premiére bordure'.

Nous avons vu plus haut les formes de l'horticulture, mais
il importe de revenir sur certains de ses aspects spatiaux. D'apreés
mes levés de terrain, on peut considérer qu'en moyenne 1.000 m2 sont
chaque année actuellement mis en culture pour un habitant (953 m2 a
Imanaka). Les besoins globaux en surface de culture sont donc pratique-
ment d'un hectare par individu et d'environ 5 par maisonnée familiale,
étant entendu qu'un diziéme de la superficie est utilisée chaque année
dans le cadre d'une horticulture qui fonctionne traditionnellement
sur le rythme d'une jachére de 10 ans.

L'intensivité des procédés horticoles sur des superficies
de culture réduites contraste avec le caractére mobile et consomma-
teur d'espace quil est la régle de toute agriculture"itinérante'"sur
brdlis. L'homme a besoin pour subsister d'une superficie dix fois plus
grande que celle qu'il utilise chaque année : méme si ce rapport s'est
& l'heure actuelle raccourci sensiblement par suite de l'extension
concurrente de types nouveaux d'occupation de l'espace, il existe tou-
jours une forte disproportion entre 1'étendue nécessaire & l'agriculture
vivriére et l'étendue effectivement mise en culture chaque année.

L'espace agraire est ainsi ponctuellement parcouru par le
jardin-ildt, contracté sur de petites parcelles qui, mises bout a bout,
ne représentent pas pour chaque noyau d'habitat de trés grandes super-
ficies : guelques hectares tout au plus. Ainsi, & Imanaka, le levé
de terrain effectué en 1978 révélait pour 30 habitants, regroupés dans
un nouveau village proche du rivage, une superficie emblavée de 4,9
ha, dont prés du tiers d'ailleurs était cultivé par des alliés extérieurs.
Cette superficie cultivée était éclatée en 68 parcelles de culture,
ce qui représentait une moyenne de jardin inférieure & 1.000 m2. Certains
d'entre eux, en particulier sur les parcelles dévolues aux buttes d'igna-
mes rituelles toh, &taient du reste d'une superficie encore plus rédui-
te : 2 &4 500 m2 en général (voir carte 14, p. 219).

Il est rare en outre que les membres d'un méme groupe concen—
trent leurs jardins dans un mé&me endroit ; le plus souvent ils les
dispersent aux quatre vents. Il n'y a donc guére de terroir vivrier
réellement organisé, mais plutdt une dispersion des clairidres de cultu-
res vivriéres au sein d'un terroir-forét ou plus exactement d'un ter-
roir pour l'essentiel occupé par la jachére boisée. Cette dispersion
s'effectue par grappes de 3 ou 4 jardins qui correspondent & de petits
groupements informels de cultivateurs, entre lesquels 1l'entraide fami-
liale est fréquente, notamment au moment du défrichage. De méme qu'un
certain niveau d'atomisation de la vie quotidienne se traduit par la
semi-dispersion de l'habitat dans de petits hameaux nucléaires, le
mode de production domestique, centré sur 1'indépendance é&conomique
de chacune des maisonnées entraine au niveau spatial la dispersion
relative des jardins. L'espace-forét parait dés lors beaucoup plus
parcouru par les jardins vivriers qu'il n'est aménagé dans le cadre
de rotations agricoles.
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b) Les parcelles du Centre-Brousse.

On a vu que dans certaines des parties bien peuplées
de 1l'ile, une certaine organisation minimale du paysage se dessinait.
Sur le plateau cendreux, aux terres malléables et fertiles, les parcel-
les, sans cesse parcourues par le travail agricole, ont fini par appa-
raitre dans la topographie. Un paysage quadrillé par des talus épais,
surmonté. de haies vives formant de véritables petits bois, les nepopo,
encadre des parcelles surcreusées et aplanies, les napuapua, dont la
superficie moyenne oscille entre 2 et 3.000 m2 (voir fig. 4 ). En ragle
générale, les napuapua furent créés par le travail agricole & une époque
~pas trés lointaine— ou les hommes cultivaient, beaucoup plus qu'aujour—
d'hui, dans le cadre de regroupements familiaux étendus. Ce travail
plus communautaire se traduisait par des blocs de culture jointifs
qui, a force de se répéter régulidrement sur les mémes emplacements,
créérent des structures permanentes.

Ces parcelles de culture, creusées dans la cendre molle du
plateau, ne représentent pas un cadastre d'appropriation, mais les
jalons d'un cycle de rotation cultural relativement régulier. Elles
prolongent tout naturellement les lieux d'habitat du Centre Brousse,
formant dans leur prolongement une sorte de marquetterie topographique
surcreusée, ol sinuent des chemins creux, tandis qu'ad leur croisement
apparaissent, légérement & l'écart, des places de danse bordées de
grands arbres, ou encore de petits hameaux aux cases basses et brunes,
ramassées sur le sol, donnant de loin l'apparence de pirogues renver—
sées (voir fig. 4, p. 18).

Dans ce paysage strié, les activités humaines se déplacent
lentement : les jardins bien slir, mais aussi les sites d'habitat passent,
au fil du temps, d'une parcelle a l'autre. Les jardins changent d'empla-
cement tous les ans et il faut compter 4 & 5 ans de jachére -c'est
le rythme actuel dans le Centre Brousse- avant que la culture ne revien—
ne sur le méme lieu d'usage. Les hameaux se déplacent en général tous
les 20 ou 30 ans, tandis que les maisons elles-mémes ne cessent de
se mouvoir au sein du hameau, la durée d'une habitation construite
en matériel végétal étant en moyenne de 10 ans. Une parcelle napuapua
traditionnelle offre en général un espace suffisant pour accueillir
indifféremment un hameau, un bloc de culture ou méme une petite place
de danse d'aventure ou l'on boit le kava dans un cercle de relation
de parenté restreinte.

Aujourd'hui ol les Jjardins tendent & se disperser de plus
en plus et la pratique agraire & s'individualiser, l'utilisation des
napuapua n'est souvent que partielle. Celui qui cultive la parcelle
opére dans ce cas une rotation, ne mettant chaque année que le quart
ou le cinquiéme de sa superficie en usage, ce qui rend 1l'occupation
de celle-ci quasiment permanente. L'horticulture vivriére qui, comme
un peu partout dans l'Archipel, tend & se stabiliser sur des emplacements
réservés a son usage, privilégie ainsi les napuapua les plus proches
comme sites agricoles permanents.

Une méme structure d'aménagement minimal du terroir vivrier
se retrouve dans les régions a forte population de la région de l'Est
de Tanna (BONNEMAISON, 1979 b). Certaines pentes de White Sands sont
ainsi aménagées en banquettes, le rebord inférieur des champs étant



- 243 -~

surélevé pour empécher le glissement des sols. Les parcelles qui résul-
tent de ces aménagements, bien qu'en général plus petites que celles
qui structurent le paysage du Centre Brousse, constituent également

des lieux de culture fixes sur lesquels l'activité agraire tend aujour-
d'hui & se stabiliser en fonctionnant sur des rythmes de jachére rac-
courcis, les lieux d'habitat s'étant par ailleurs regroupés au bord

de mer au sein de 1'espace-cocoteraie.

Dans les régions de 1'Ile les plus peuplées, cette tendance
a3 la fixation de l'espace vivrier accentue des traits qui existaient
déja dans le systéme traditionnel. Cette nouvelle structuration de
l'espace territorial se répercute sur les modes de contrdle foncier,
créant parfols 1l'apparition de "tenures" agraires plus ou moins stables.

4) LE "PARCOURS SAUVAGE".

Le paysage humanisé du territoire de la pirogue
apparait ainsi presque toujours éclaté en petits "terroirs" agricoles
plus ou moins construits, entourant des lieux sociaux et culturels
échelonnés a proximité des itinéraires. Au-deld de ces réseaux de
lieux et d'aires de culture vivriére, la for8&t habituellement domine.
Cl'est cette omniprésence d'une foré&t intercalaire, & croit rapide,
qui donne traditionnellement ce paysage boisé apparemment démuni d'or-
ganisation stable, ou les lieux des hommes et des cultures semblent
former comme des ildts et des clairiéres dispersés, noyés dans la végé-
tation de brousse et de jachére.

a) L'espace de cueillette et de chasse.

Autrefois, lorsque la disette guettait chaque pério-
de de soudure en raison des difficultés de conservation des tubercules
et surtout du danger réel que représentaient les coups de vent dévasta-
teurs sur les jardins, la forét représentait un réserve nourriciédre
qui garantissait la survie. L'homme a appris & en reconnaltre toutes
les substances comestibles : fruits sauvages, baies, racines, lianes
et feuilles, fougéres. Le r8le de ces plantes de cueillette a changé
avec l'introduction de cultures vivriéres nouvelles, comme le manioc
ou la patate douce qui assurent les soudures. On les retrouve aujour—
d'hui en tant qu'ingrédients dans la cuisine traditionnelle, comme
celle du "lap-lap", mais jadis elles constituaient au plus creux des
périodes de soudure la majeure partie de l'alimentation quotidienne.

La connaissance de la forét et du monde végétal est une valeur
essentielle de la culture mélanésienne. Toutes les plantes sont nommées,
classées et sous-classées selon la moindre de leurs variations botani-
ques : toutes ou presque ont un usage dans la société traditionnelle,
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gu'il soit symboligue et rituel, alimentaire ou médical. L'homme de

la Coutume sait non seulement reconnaitre et utiliser les plantes,
mais il sait les retrouver et reconnaltre leurs sites écologiques 4'é-
lection (1).

Pour l1'homme de la civilisation traditionnelle qui vit dans
un univers de magie, la plante représente en effet la vie et le pouvoir
fabuleux qui permet de renaitre de soi. De nombreuses lignées sont
ainsi associées 3 des plantes qui leur servent d'embléme totémique
et de forces protectrices : ces plantes poussent & proximité de l'en-
droit ol reposent les morts, ou encore dans les haies fleuries qui
bordent les maisonnées. Toutes ces plantes magiques et sacrées, culinai-
res ou faisant partie de la pharmacopée commune sont souvent replantées
prés des lieux d'habitat, mais pour les plus puissantes d'entre elles,
dont la connaissance secréte est réservée aux ''‘cleva'", les savants
de la Coutume, leur place est dans la for&t, loin des hommes., Les ini-
tiés vont secrétement les chercher dans des emplacements connus d'eux
seuls. Au-deld de son rdle vivrier, la for&t constitue ainsi un récep-
tacle de pouvoirs magiques, une réserve floristique connue et parcourue
par ceux gqui se partagent le privilége de sa connaissance.

Dans une certaine mesure, le degré d'acculturation peut se
mesurer & l'usage que les groupes font de leur forét. Lorsque celle-
ci reste préservée, parcourue, connue de tous, lorsque la cueillette
reste une activité importante, essentielle a la survie magique et cul-
turelle des hommes et que les feuilles ou les lianes continuent d'agré-
menter la cuisine traditionnelle, on peut encore parler d'une société
qui reste proche -en esprit comme en pratique- du modéle océanien clas-—
sique. La plus grande partie des groupes locaux de Tanna est toujours
dans ce cas.

La chasse joue également un rdle important. Pourtant, a
Tanna, ol l'homme et les fusils sont nombreux, le cochon sauvage a
pratiquement disparu, sauf en quelques endroits déshérités. Les hommes
se reportent donc sur les oiseaux : pigeons, perruches, poules sultanes,
canards sur le Lac Siwi et le soir chasse & la "roussette" (chauve-
souris locale). Dans de nombreuses régions, cette chasse s'effectue
toujours a l'arc ; elle fait partie du domaine réservé des hommes,
tandis qu'une grande partie de la cueillette, notamment alimentaire,
constitue une activité féminine, complémentaire du travail agricole
quotidien dans les jardins.

(1) A propos du systéme traditionnel des classifications botaniques,
Pierre CABALION, qui en réalise 1l'étude au Vanuatu, écrit encore :
"La botanique traditiomnelle... a presque inventé le systéme linnéen,
mats s'en éloigne par d'autres caractéristiques... la principale dif-
férence est que 1'observation des caractéres sexuels n'est pas systé—
matique. En conséquence, ce manque de rigueur fait que la conception
traditionnelle de la botanique est plus un art pré-linnden qu'une
science. Et cependant bon nombre de variédtés et de cultivars, comme
ceux du kava ou des plantes alimentaires, sont parfaitement reconnus
et identifiés. Dans ce domaine, la coutume downe parfois de meilleurs
résultats que la chimiotasconomie et que la botanique" (1984, p. 5).
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Lorsque les hommes se rendent en groupes dans des jardins
€loignés de forét, sous le prétexte apparent d'y faire des travaux,
j'ai souvent remarqué qu'ils passaient la plus grande partie de leur
temps & chasser les pigeons verts. La chasse est en effet l'activité
ludique par excellence et il n'est gueére de rencontre dans un endroit
un peu €loigné qui ne se termine en réalité par une partie de chasse.
Les oiseaux, tués le jour, sont consommés le soir avec les autres hom-
mes du village, grillés sur les braises au moment de la boisson rituel-
le du kava. On peut se demander si, pour certains, l'usage toujours
actuel de faire des jardins en pleine forét n'est pas un prétexte au
parcours : ce n'est pas la récolte de ce jardin qui compte réellement,
mais l'occasion qu'elle donne de chasser.

b) Un espace vivrier complémentaire.

A une certaine distance des sites d'habitat et
des jardins réguliérement utilisés, la for&t constitue le dernier espace
de parcours d'une horticulture vivriére de complément, réalisée sur
un modéle beaucoup plus extensif que celle qui se situe & proximité
des lieux du coeur. Loin des hameaux et du parcours domestique, le
caractére savant et intensif de l'horticulture s'atténue, voire dispa-
rait : le défrichement opéré sur briilis n'est que rarement complet
et méthodique, les contours de la clairiére restent vagues. Dans le
Centre Brousse, on ne plante alors que des cultures n'exigeant pas
de grands soins horticoles : taros en vrac le plus souvent, "ignames
sauvages", bananiers, patates douces. Dé&s que la récolte a été effec-
tuée, la clairiére revient & la brousse, perd ses contours, son usage
et méme souvent le souvenir de son usage.

La forét forme ainsi autour de 1l'espace domestique un "out—
land", une réserve d'espace qui ne regoit des cultures que lorsque
des besoins supplémentaires se créent, en particulier si un rituel
d'échange est prévu, impliquant la constitution de surplus,ou si le
nombre des hommes devient trop grand,

c) Forét-jardin et for&t-écran.

L'espace du parcours marqué par la mobilité des
activités humaines devient de plus en plus "sauvage" 3 mesure
qu'on s'éloigne des lieux domestiques et de la rencontre sociale
pour se rapprocher des "frontiéres" d'aventure. A proximité des lieux
d'habitat, la foré&t, prise dans les cycles de jachdre réguliers du
parcours domestique, n'est en fait qu'une brousse secondarisée, parse-
mée d'espéces utiles : arbres fruitiers, bananiers, repousses de plants
sauvages de taros ou d'ignames, taros géants, palmiers & coeur comes-
tible que l'on replante dans les jachéres. Lors des défrichements,
les grands arbres dont le bois peut &tre utile, notamment pour la cons-
truction des maisons,ou ceux dont les feuilles ou les fruits sont comes—
tibles, sont soigneusement préservés. Il s'ensuit que cette forét-
jachére est en réalité une foréit-jardin qui cercle les lieux d'habitat
et de culture. Elle sert d'espace de cueillette quasi-quotidien, sillon-
né de sentiers et d'empreintes humaines ol 1'homme se meut a l'aise
au milieu des reprises plus ou moins drues de la végétation et de vas-
tes étendues de roseaux, plantes de jachére par excellence.
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Cette forét-jardin, dont la composition floristique a complé-
tement été transformée, constitue aujourd'hui une formation végétale
en extension constante, en particulier dans les paysages de ce que j'ai
appelé le "triangle peuplé" de l'ile. Les cultures s'y succédent de fagon
de plus en plus réguliére ; les jachéres, qui sont souvent courtes et
de plus en plus complantées d'espéces utiles, ne forment que l'un des
volets d'une occupation humaine qui en fait ne se relche pas. On plante
en effet dans les nouveaux jardins, mais l'on ne cesse ensuite de cueil-
lir pendant plusieurs années dans les anciens jardins abandonnés par
la culture.

Au-dela du cercle utile de la forét-jardin, qui forme le pay-
sage du parcours domestique, s'étend progressivement une forét de moins
en moins marquée par les hommes, oll l'horticulture redevient véritable-
ment errante. Cette foré&t, qui a conservé la plupart de ses espéces et
associations végétales primaires, ses grands arbres, sa faune, consti-
tue parfois sur les grandes frontiéres des territoires de véritables
réserves naturelles. Ce n'est plus une for&t-jardin, mais une forét-
éeran, un terrain de chasse et d'aventure, dévolue aux "esprits" et
dont l'homme se méfie.

Le caractére inquiétant de la forét—-frontiére se renforce
encore quand se trouvent la les grands lieux sacrés, dépositaires des
forces maléfiques que l'homme redoute. Souvent ces lieux sont situés
dans le fond d'un thalweg, séparant deux grandes entités territoriales:
ils constituent alors une zone d'évitement ol personne ne se risque.
Ces zones hantées par la malveillance des esprits sont encore la meil-
leure des frontiéres politiques.

Les fonctions de l'espace dévolu au parcours sauvage étaient
autrefois liées & la sécurité politigque des groupes. Elles se sont au-
jourd'hui plus ou moins vidées de leur contenu : les anneaux de foré&t-
frontiére se sont dés lors souvent considérablement retrécis par suite
d'une pression accrue des hommes sur l'espace et llextension de modes
concurrents d'occupation du sol : cocoteraie sur le littoral, enclos
d!'élevage bovin dans le Centre Brousse ou encore cultures maralchéres.

Les grandes zones de parcours sauvage n'existent plus aujour-
d'hui que l& ol les hommes sont rares : par exemple, au Nord du Centre
Brousse ou encore & partir de 400 métres d'altitude. Dans les "mondes
pleins" des zones du rivage, l'ancienne structure d'occupation des ter—
ritoires traditionnels s'est en revanche dramatiquement retrécie : l'es-—
pace territorial, caractérisé par l'alternance de jachéres boisées, des
jardins vivriers et des cocoteraies, tend & ne plus former qu'un seul
et méme "espace domestique" indifférencié.
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Cette transformation marque le passage a des formes agricoles
ou pastorales de plus en plus consommatrices d'espace : l'espace inter-
calaire autrefois en grande partie libre, tend & devenir une denrée
rare. Sur un espace territorial, ol autrefois le regard allait librement
des lieux vers un espace de parcours que nul ne songeait a limiter
ou a partager, les changements dans l'occupation du sol ont entrainé
une contraction de la vision et l'apparition de droits fonciers person-
nels.

IV. CONTROLE ET POSSESSION DU TERRITOIRE.

1) LA GARDE DES LIEUX ET LE CONTROLE DE L'ETENDUE.

Dans la vision traditionnelle du monde, 1l'homme
de Tanna n'est pas vralment propriétaire de la terre, au sens ou il
peut "user et abuser” de celle—ci. Le groupe local habite et garde
le territoire, il en contrfle les accés, il le parcourt librement
le droit d'usage de chacun est nécessairement limité par celui des
autres et par le respect des préséances.

L'homme ne contrdle vraiment que le territoire qu'il habite:
celui des coeurs territoriaux d'abord et dans une moindre mesure déja
celui, encore proche, du parcours domestique ; son droit se dilue en-
suite dans l'espace du parcours sauvage de la frontigre, 1la ou ses
jardins, comme la trace de ses pas, ne laissent plus que des marques
fugitives. La foré&t-écran apparait bien en réalité une limite au sens
plein du mot, limite politique et agricole du territoire, mais aussi
frontidre d'inquiétude qui cldt l'univers des lieux.

L'espace n'est donc ni banal, ni homogéne, c'est un tissu
d'identité disparate que l'homme ne pénétre qu'en quelques points
et dont le droit de contréle décroit & mesure qu'il s'éloigne des
lieux de son ancrage. Cette vision culturelle différe profondément
de celle qui sous-tend l'organisation du systéme foncier de type occi-
dental.

La perception moderne de la propriété fonciére repose en
effet sur la parcelle ; celle-ci quadrille l'espace, le banalise et
fait de lui une somme géométrique aux limites nettes. Déja dans l'An-
tiquité romaine : "chaque champ devait &tre entouré d'une enceinte
qui le sépardt nettement des domaines des autres familles" (FUSTEL
de COULANGES, réédité en 1982, p. 85). Le champ romain était marqué
34 chacune de ses limites d'angle par des termes, des bornes sacrées



- 248 ~

qui faisaient l'objet de cultes et de sacrifices : "le terme gardait,
en effet, la limite du champ, et veillait sur elle” (op. cité) (1).

La vision mélanésienne classique ressort d'un ordre tout
a fait différent : le territoire ne comporte pas vraiment de tenures
fonciéres et l'espace n'est qu'inégalement investi par les lieux ;
les étendues parcellaires créées par l'usage agricole ont des limites
temporaires, que chaque génération, voire chaque année agricole, recom-
pose & sa fagon. Ce qui structure le territoire traditionnel de Tanna,
ce ne sont donc pas les parcelles, mais les lieux d'identité, seul
élément stable d'un paysage humain par ailleurs en perpétuel mouvement.

Chaque lieu du territoire représente le point focal d'une
étendue aux limites variables. On considére que l'homme qui, par sa
relation d'identité, s'attache & un lieu, a la garde légitime de 1l'éten~
due qui en constitue l'extension naturelle. Mais le type de contrdle
qu'il exerce différe profondément d'un droit de propriété de type occi-
dental. Il en partage en effet l'usufruit avec les autres membres du
clan et n'exerce ce contrdle gu'en relation avec eux. En somme, le
territoire est "gardé' plus qu'il n'est "approprié", par la somme
des délégations de pouvoirs réciproques, que les mémes fils de la méme
terre s'attribuent les uns les autres sur leurs différents lieux d'an-
crage.

L'étendue dont chaque nom coutumier a la garde reste dés
lors délibérément imprécise. Les droits territoriaux se croisent dans
l'espace de la pirogue, ils se superposent et a partir d'un certain
degré d'extension s'annulent réciproquement. La configuration interne
du territoire ressemble & un champ de forces internes qui, loin de
se partager l'espace, se dispersent en poussées antagonistes : le
"'partage" qui en découle n'est donc jamais définitif, ni "donné"

il se dessine au coup par coup sur le terrain et se résoud dans la
pratique par la négociation, voire le stratageme.

Au plus profond de la vision des droits de contrdle sur le
territoire, se tient une perception dichotomique du lieu et de 1'éten-
due. Le lieu, siége de l'identité, des statuts sociaux et des pouvoirs
magiques et politiques, est stable, définitif. Il est par nature
intemporel : il a toujours été et sera toujours 1la. A l'inverse, 1l'éten-
due d'essence fluide, c'est une mer qui encercle des lieux. Elle est
donc profondément temporelle : le droit qui s'exerce sur elle est un
droit mobile et conjoncturel qui, & l'occasion, se rétracte ou se répand
et ne dure que le temps d'une habitude. Autant la relation & la terre
dans la société traditionnelle apparalt de nature inaliénable en ce
qui concerne l'enracinement dans les lieux territoriaux, autant elle se
révéle souple, mobile et soumise & tous les accomodements possibles, en
ce qui concerne le contrdle de 1l'étendue et des droits d'usage.

(1) Ce trait semble avoir été commun & tous les peuples du ramage indo-
européen. Le respect des bornes sacrées et par 14 des limites fonciéres
était d'un caractére quasi-religieux. Le droit athénien était du méme
ordre ; Platon écrivait & ce sujet : "Notre premiére loi doit &tre celle-
et : que personne ne touche & la borne qui sépare son champ de celui du
voisin, car elle doit rester immobile. Que nul ne s'avise d'ébranler la
petite pierre qui sépare 1'amitié de l'inimitié, la pierre qu'on s'est
engagé par serment 4 laisser en place” (cité par F. de COULANGES, pp.gs.-
86).
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Le contrdle du territoire est en définitive l'affaire de
tous les hommes-lieux. Dans la société traditionnelle de Tanna, Tle
"chef" yani niko apparait bien comme le maitre des hommes et du terri-
toire politique de la pirogue considérée comme une entité globale,
mais chaque homme est également le maitre '"chez soi', pour peu qu'il
porte un nom coutumier et occupe le lieu dont il a la garde légitime.
Le contr8le du territoire traditionnel s'effectue donc & un double
niveau :, la pirogue s'articule comme une structure hiérarchique, dont
l'ordre découle de l'ancienneté d'apparition ; mais elle repose en
méme temps, & chacune des articulations de son systéme territorial,
sur une structure locale autonome.

Tout homme de Tanna gqui porte un nom coutumier est dans cette
mesure un “man-ples", un homme-lieu ; il doit bénéficier a ce titre
d'un point d'ancrage dans le sol, dont il est le gardien de droit.

Il dispose par 1a d'une identité territoriale et d'une aire de sécurité.
Tous les hommes de la Coutume sont & cet égard des édgaux, quelle que
puisse &tre par ailleurs la hauteur de leur titre et de leur statut
hiérarchique. Telle est sans doute la grande loi de la société terri-
toriale des pirogues, la seule peut-8tre qui ait existé réellement
autrefois et la seule & &tre unanimement clairement respectée par la
société d'aujourd'hui.

2) LE CONTROLE DES DROITS DE PARCOURS.

Sur les terres proches des lieux territoriaux,
le fait pour un segment de lignée de cultiver toujours aux mémes endroits
revient souvent & tracer dans le dédale des lieux d'usage un itinéraire
de parcours relativement fixe. L'usage, en se perpétuant, finit par
fonder un droit préférentiel : les cheminements agraires qui partent
des lieux territoriaux pour tracer un itinéraire de parcours créent,
a la longue et de point en point, une aire discontinue de lieux d'usa-—
ge, que l'on associe tacitement & certains lieux domestiques, c'est-
a~dire au segment de lignée qui a l'habitude de les utiliser.

Cet alignement de lieuxX d'usage en ligne brisée constitue
1'aire de sécurité attachée aux lieux domestiques. Mais 13 encore,
on ne saurait parler de tenure fonciére ; l'usage ne crée pas un droit
de propriété. C'est seulement parce que des plantes de jachére et de
cueillette continuent & pousser aprés l'abandon du jardin par son der-—
nier occupant, que ce dernier y posséde un droit d'utilisation priori-
taire.

Mé&me au Centre Brousse, oll la succession des cycles agricoles
a fini par créer une mosaique de parcelles topographiques dénommées,
le lent travail de création de celles—ci n'a pas été mémorisé : les
gens disent que ces parcelles ont toujours existé, ce qui revient &
dire qu'elles n'ont pas été construites par quelqu'un en particulier
et qu'elles font partie du territoire collectif. C'est le groupe de
résidence pris dans son ensemble qui est considéré comme le propriétaire
légitime du cadastre agraire. Les différentes unités familiales sont
en droit de s'y succéder, pour peu que l'utilisateur précédent donne
son accord a celui gui lui succéde.
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Les territoires politiques de pirogue sont de cette fagon
souvent '"partagés" par des aires de parcours fluides qui s'articulent
au niveau des noyaux d'habitat. Installées sur leurs lieux territoriaux,
les lignées se tracent ainsi des "terroirs d'usage", qu'elles utilisent
et contrdlent, sans pour autant chercher & en diviser 1l'espace interne
d'une fagon permanente ou méme a le "limiter" par rapport & celui des
autres lignées et groupes de résidence. Selon les cas, les cercles
infra-territoriaux qui partent des places de danse aboutissent a créer
un espace d'utilisation d'un seul tenant, dans d'autres ils se réduisent
a un cheminement agraire qui se recroise sans cesse avec celui des
cercles voisins. En ce domaine, tous les cas de figure apparaissent
possibles.

En régle générale, une pirogue socialement unie garde un
espace de parcours ou les divers cheminements se recroisent ; il en
résulte un mélange général des lieux d'usage. Lorsgqu'd l'inverse, une
certaine désunion apparait, chacun tend & se rétracter sur lui-méme
et & éviter le voisin : les places de danse, les sites dt'habitat ten-
dent & constituer autour d'eux des petits "terroirs'" d'un seul tenant.

I1 n'était pas rare non plus qu'au cours du temps, on passit
d'une situation & l'autre, notamment lorsqu'une pirogue était constituée
des deux phratries antagonistes : les Koyometa et les Numurukwen. En
cas de guerre, la pirogue se découpait en autant de cercles territoriaux
qu'il y avait de noyaux Koyometa et Numurukwen ; lorsque la paix était
revenue, les cercles infra-territoriaux se mélangeaient & nouveau,
chacun retrouvant alors le souvenir de ses anciens lieux d'usage et
de parcours.

Les "tenures" fagonnées par l'usage apparaissent en derniére
instance éminemment fluctuantes et au fond "politiques" : la structure
de l'espace du parcours refléte les tensions internes au groupe. Elle
peut, au gré des circonstances, des variations démographiques et de
lthistoire locale, se rétracter, se dilater ou s'orienter selon des
axes géographiques différents. Des lignées "alliées" et solidaires
auront toujours tendance & rapprocher leurs jardins les uns des autres
et a échanger leurs lieux d'usage ; des lignées "& problémes!, au con-
traire, s'éviteront et placeront leurs jardins dans des directions
opposées. Dans un tel systéme d'essence mobile, seuls les lieux terri-
toriaux représentent des structures stables : au-delad il n'est que
parcours, cercles en lignes brisées, limites fluctuantes et lieux éphé-
méres,

Le cercle du parcours domestique de sécurité se dilue pro-
gressivement vers la forét-frontidre. Les groupes de la pirogue gar-
daient sur cet espace de forét-écran un drolt de regard collectif,
sorte de contrdle politique qu'ils partageaient mutuellement avec les
groupes en vis-3-vis. Les droits de parcours s'arrétaient d'eux-mémes
aux limites de l'aire frontiére, dans une zone d!'é&vitement mutuel,

ol il n'était nul besoin de tracer des lignes de séparation. A cet
égard, la masse méme de la forét suffisait.
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Seuls quelques lieux connus balisent la for&t-écran, indiquant
3 ceux qui les franchissent qu'ils se trouvent alors dans le territoire
des autres. Entre groupes qui n'entretiennent pas de relations particu-
ligdres, la limite se réduit a cette zone d'évitement. Dans le cas in-
verse, une place de danse tampon se situe souvent & la jointure des
deux pirogues dont chacune alors posséde l'un des cOtés. La forét-
tampon est A cet endroit précis remplacée par un groupe-charniére,
dont le but est tout autant de séparer que de joindre. Ces groupes
frontiéres éclatalent en cas de guerre et se reformaient en temps de
paix : ils n'étaient que rarement dans une situation stable. Chacune
des pirogues avait coutume, pour cette raison, de placer la ses propres
marginaux, des bannis ou des réfugiés qu'elle posait en situation de
"pouchon" face & un groupe adverse. Ils faisaient d'une certaine fagon
partie de la forét et de son climat d'inquiétude.

La forét frontidre, si elle est politiquement contrdlée,
n'est donc pas culturellement investie : c'est le bout du monde, la
fin du territoire. Son espace n'’est utilisé qu'épisodiquement ; 1'homme,
qui n'y voit pas de lieux, se contente de porter sur elle un regard
errant de nomade, celui du chasseur-cueilleur qu'il fut & l'origine.

\ 2y






Treiziéme chapitre

LA TERRE QUI FLOTTE ET LA TERRE QUI SSENRACINE

Pratique du territoire et pratique sociale

Le territoire, s'il est bien un "espace investi", est-il
de fagon aussi forte un "espace protégé" ? C'est ce que l'on serait
en droit d'attendre. En stricte logique territoriale, les membres d'un
groupe local sont les seuls a avoir accés aux terres de leur territoire;
inversement, i1ls n'ont pas de droit réel sur les terres qui se situent
au dehors. Le principe d'inaliénabilité entre le clan et sa terre qui
ressort dans tout le discours des coutumiers implique une idéologie
de la fixation des hommes sur leurs lieux d'identité, la régle étant
que chacun cultive et habite dans l'extension de ses propres lieux.
Pourtant, lorsqu'on commence a se pencher sur la "tenure" des terres,
on s'apergoit gu'au-dela du discours, la réalité différe sensiblement
et que la terre faisait l'objet de transactions diverses dés 1'époque
traditionnelle. Cette apparente anomalie va nous permettre de mieux
comprendre encore la relation qui unit l'organisation sociale des grou-
pes & celle de leur territoire géographique.

I. LES "TROCS" DE TERRE.

1) LES ENCLAVES HORS—-TERRITOIRE QU "SILEN".

Des parcelles du territoire peuvent &tre"troquées"
au sein de relations d'alliance particuliérement fortes. Dans une so—
ciété de tradition qui nie les rapports marchands pour ne tenir compte
que des relations d'échange personnalisées ou des liens d'alliance
"politiques", la terre n'apparalt pas comme un "bien" ou comme un
"avoir" : les Mélanésiens la regardent comme une partie de leur &tre,
comme ce qui donne la "vie". Ils ne séparent pas la terre de leur &tre
et ils tendent dés lors & 1l'intégrer dans les phases les plus importan-—
tes de la relation sociale. A un "don de vie", ne peut répondre gqu'un
autre "don de vie'", ou bien une valeur éjuivalente, c'est-a-dire éven-
tuellement un '"don'" de terre.
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La société traditionnelle a toujours connu —-et elle connalt
encore- des échanges ou des 'dons'" de terre. Ces dons ne portent pas
sur les lieux territoriaux, mais sur des étendues plus ou moins vastes
de 1l'espace du parcours domestique ou sauvage, en particulier sur celui
des "frontidres'". Ils étaient assez fréquents, & l'intérieur des piro-
gues, entre les divers groupes de résidence, ce qui tendait & renforcer
leurs relations internes, mais ils avaient lieu également dans certaines
circonstances entre des groupes appartenant & des pirogues politiquement
différentes. Chacun possédait alors chez l'autre une enclave de souve-
raineté oli il pouvait jouir d'un droit d'usage relativement libre.

Ces transactions sont toujours la marque d'une alliance poli-
tique forte justifiée par la parenté et elle n'intervient qu'entre
alliés géographiquement proches, c'est-a-dire entre napang-niel.

Ce fait met en pleine lumiére un caractére du systéme terri-
torial que je ntai par ailleurs cessé de souligner : le territoire
n'est pas un pré carré que -l'on défend, il est d'abord un coeur vivant
inaliénable autour duquel se déploie un systéme spatial aux contours
déformables qui peut, selon les cas, se négocier, s'agrandir ou se
rétracter, bref faire l'objet de transactions, voire de "trocs'", Si
les lieux territoriaux sont bien inaliénables, une partie de 1'é&tendue
qui les cercle peut dans certains cas, et pourvu qu'il y ait un accord
réciproque et une certaine "communauté de sang" entre les partenaires,
8tre 'donnée"., C'est en ce sens que les gens de Tanna parlent de “'wvente"
ou ''d'achat" de terre, sans y voir de contradiction avec la force des
régles territoriales qu'ils ne cessent d'affirmer par ailleurs. Ces
transactions ne doivent pas &tre considérées dans un sens '"marchand" :
ce sont des 'dons temporaires et personnalisés", des symboles d'allian-
ce ou des "mémoires" de faits et de gestes passés. Ils durent ce que
dure l'alliance ou ce que dure le souvenir.

Le passage de blocs de terre d'un groupe a l'autre par dela
les frontiéres territoriales traditionnelles m'est apparu avec évidence,
lorsque je me suis livré a l'exercice révélateur, bien que délicat,
d'un relevé de terrain mettant en valeur les différents niveaux du
clivage foncier et des divisions territoriales (voir cartes hors-—texte
3 et 4). Mon objectif était de comprendre comment fonctionnait le sys—
téme territorial et d'en restituer 1l'image réelle existant au sol. ¥
Il m'est alors apparu que l'imbroglio foncier tenait dans certaines
régions a l'existence dtenclaves incluses dans le tissu territorial
a la suite de relations parfois fort anciennes : ces parcelles "hors—
territoires" sont appelées A Tanna des silen.

Le silen est une parcelle de taille variable, généralement
de petite ou moyenne dimension, "donnée" et utilisée de plein droit
par un individu ou un segment de lignée dont l'identité ne reléve pas
du territoire sur lequel elle se situe. En d'autres termes, le silen
correspond & un droit de souveraineté établi & l'envers du principe
territorial.

L'origine du mot silen est en lui-mé&me une énigme. Bien que
je n'aie pu rencontrer une réelle unanimité quant & son origine exacte,
il ne semble pas que ce mot soit issu des langues de Tanna, mais qu'il
s'agisse d'un mot bislama créé & la suite d'une dérive de sens du mot
anglais "shilling". Le terme silen recouvre en fait plusieurs appellations
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en langue vernaculaire qui désignent toutes, bien qu'avec des sens
différents, l'existence d'une "possession fonciére" hors du territoire
d'origine.

Que ces enclaves hors-territoire soient associées par le
bislama & une valeur monétaire qui passe de main en main n'est pas
innocent. La "terre silen" est en effet une terre qui flotte , elle
a été acquise a2 la suite d'un événement ou d'un échange essentiel pour
passer dans d'autres mains que celles, légitimes, des habitants du
territoire originel. Par le silen, la terre entre dans le cycle d'échan-
ge de l'alliance ; elle circule tout comme circulent les piéces de
monnaie.

L'origine de la plupart des silen actuels remonte & l'histoire
mélanésienne du pré-contact ou & 1l'épogue immédiate qui le suivit.

Le terme générique désigne une terre dont la souveraineté a changé€ de sens
dans des situations qui peuvent &tre trés différentes les unes des
autres. Il tend en outre & prendre dans le contexte d'aujourd'hui un

sens nouveau de '"propriété", assez &loigné de celui que la Coutume

lui accordait & l'origine.

2) LE "DON PUR" POUR L'HONNEUR DE LA FEMME : LE NAPENGHENG.

La terre est la mére du clan originel ; elle donne
la vie aux hommes. Il ne peut donc exister pour un homme de la Coutume
de plus grand don, ou de plus grand signe d'honneur, que de détacher
une parcelle de sa terre clanique et, avec l'accord des autres membres
de la pirogue s'entend, de la donner en libre souveraineté & un allié.
Donner une part de sa terre revient & donner une part de sa vie ; c'est
signer la plus forte des alliances, celle qui crée un lien sacré entre

deux lignées et entre deux groupes de résidence.

La terre représente la mére mytnique des hommes, la femme
la mére biologigue : & un certain niveau de sens, ces valeurs sont
équivalentes, toutes deux ont pour fonction de transmettre la vie.
Les groupes territoriaux, en échangeant des femmes par des alliances
de mariage, sont par le m&me mouvement conduits tout autant & s'échanger
des terres. Ils traduisent ainsi au plan symbolique et territorial
la finalité profonde de leur relation d'alliance, qui consiste & repro-
duire la vie.

La femme, que l'on envoie pour mariage dans un territoire
allié, porte ensuite les enfants des "autres" : ce faisant, elle donne
des vies a ce groupe, mais le souvenir de la route par laquelle elle
est venue ne doit pas &tre oublié. Le sens premier du silen se trouve
dans le rappel de cette origine : on conserve dans le territoire de
départ de la femme, en son honneur et en celui de ses enfants & venir,
une parcelle réservée a leur usage. Cette "terre', laissée en jouissan-
ce aux alliés, correspond moins & une réalité fonciére ou économigue
qu'a la marque dans le sol de l'ancrage symbolique d'une alliance essen-—
tielle.
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Un tel geste dans la langue du Nord de Lenakel est dit
napengheng : il représente en guelque sorte une "dot foncidre' effectuée
en faveur de la femme (1). Mais ce don n'est pas systématique : seules
les filles de lignées &levées en bénéficient ; on considére en effet
que la fille d'un "Grand Homme", qu'il s'agisse d'un irem&ra ou d'un
yani niko attaché & une place de danse primordiale, ne peut arriver
dans un territoire allié les mains vides. La parcelle qui 1'accompagne
représente son honneur, tout autant que la racine de son identité,
elle incarne au surplus le gage de l'alliance durable qui a &té nouée
3 cette occasion.

Le silen "donné'" dans le cadre du napengheng équivaut a un
transfert de souveraineté effectué en faveur de la femme et de ses
enfants et, dans la pratique, en faveur de la lignée du mari. Le groupe
de la mariée garde dans son propre territoire une terre qui constitue
un ancrage ou celle-ci est "chez elle" et ol ses enfants peuvent libre-
ment revenir. Ce droit de retour, sorte de "droit matrilinéaire" offert
par le groupe patrilocal aux petits—enfants et neveux utérins ne consti-
tue pas au sens réel du terme un droit de propriété fonciére. Plus
exactement, il s'agit d'un droit de souveraineté temporaire ; le groupe
donateur, méme s'il ne dispose plus de l'usage du silen, conserve un
droit de regard : il est éventuellement en droit de reprendre la "terre
donnée'", si pour une raison diverse l'alliance se brise, tombe en désué-
tude ou si son usage par le groupe allié s'interrompt.

En cas de décés du mari ou de mésentente, la femme et ses en-
fants conservent 1la un recours. Ils bénéficient lors de leurs visites
d'un espace de sécurité, dont ils peuvent user librement : planter éven-
tuellement un jardin, des arbres fruitiers ou construire un abri tempo-
raire. Par extension d'alliance, ce droit de "visite", accordé & un seg-
ment de lignée précis, devient celui de la lignée alliée, voire du grou-
pe local ot elle s'agrége. Les alliés du pére peuvent en effet utiliser
la terre du silen, en vertu de leurs propres liens de parenté avec celui-
ci.

Lors de leurs déplacements ou en cas de rencontre rituelle,
les alliés qui bénéficient du napengheng ont, au bout de leur route
d'alliance, un lieu de sécurité bien a eux constituant une sorte de
"possession extérieure! a leur propre territoire. Tant que l'entente
régne, le silen constitue un asile inviolable et une terre de souveraine-—
té. Sa superficie variable ne représente en général guére plus d'une

ou de quelques parcelles, soit un hectare ou deux au total, situées

(1) Un tel trait n'existe que dans les fles du Sud ; on ne le rencontre
pas dans les Iles du Nord ol les femmes sont "payées!" en cochons et en
monnaie symboligue par le groupe du mari.
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souvent au débouché de la route d'alliance et 3 la fr