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Le fait que le corps humain soit un support sémiotique de première importance est un 
lieu commun : son aspect et les odeurs qui s’en dégagent, ses parures, ses mouvements 
et ses postures font sens plus ou moins directement, plus ou moins clairement, pour 
ceux qui y sont confrontés 1. Il constitue également une réalité phénoménale signifiante 
en elle-même : il indexe une forme d’existence spécifique qui reçoit différents faisceaux 
de définitions selon la façon dont la personne humaine est pensée en des lieux et des 
époques différentes 2. Il s’inscrit enfin dans l’ordre réglé du monde. À ce titre, il fait l’objet 
de traitements ordinaires et rituels qui soutiennent et renforcent les processus biolo-
giques, parfois y contreviennent ou visent à les annuler, pour le « produire » conformé-
ment à – donc selon – des principes et des normes proprement culturelles et sociales 3. 
Cette perspective, désormais classique en anthropologie, implique une approche à la fois 
critique et comparative que je retiendrai ici afin de comprendre en quoi l’évangélisation 
d’une société polynésienne – Wallis/’Uvea, en l’occurrence – a plié les pratiques locales 
à des principes sémiotiques chrétiens sans toutefois effacer des processus plus profonds 
qui, liés aux conceptions locales de la personne et du cosmos, sont toujours attestés par 
les rites contemporains. Aborder la question à partir du corps montre les effets et les 
limites de la christianisation, tant dans son déploiement historique que dans ses réalités 
actuelles, quant aux dimensions sociocosmiques de la société et quant à l’idéologie 
sémiotique locale 4.

Le « corps », un enjeu de l’évangélisation

L’évangélisation de la société océanienne de Wallis (’Uvea, en Polynésie occidentale) 
consista à y diffuser l’Évangile, une parole messianique visant à assurer le salut des 
âmes tout en y imposant un ensemble de prescriptions à la fois pratiques (tempora-
lités et formes de sociabilités, activités genrées, interdits et abstinences…) et morales 
(rectitude, charité, humilité…). Celles-ci étaient étroitement associées, au xix e siècle, 
à des normes sociales issues d’une lecture rigoriste de la Bible qui proscrivaient, entre 
autres, « impudeur », « promiscuité » et relations sexuelles hors mariage 5. Au-delà de 
l’entreprise évangélisatrice furent donc promus des projets de sociétés refondés selon 
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des normes pensées comme universellement chrétiennes, mais éminemment occiden-
tales et culturellement ancrées dans les courants les plus conservateurs du christianisme 
de l’époque, toutes obédiences confondues. En somme, l’évangélisation fit œuvre de 
dissémination, dans les sociétés d’Océanie, des valeurs bourgeoises qui ont également 
présidé à la naissance des nations coloniales, au premier rang desquelles l’Angleterre 
géorgienne puis victorienne, et la France de la Restauration et du Second Empire. De 
grandes similitudes sont ainsi repérables dans l’imposition du christianisme – puis de 
l’ordre colonial – à l’échelle de la région pacifique 6.

Dans cette perspective très générale, la place et l’importance du corps en tant 
qu’objet d’attention ont varié selon les époques et les missionnaires considérés. Les 
principes théologiques développés par les méthodistes, par exemple, ont évolué entre 
l’évangélisation de Tonga (années 1830) et celle de la Mélanésie insulaire à la fin du 
xix e siècle 7. Au cœur même du xix e siècle, d’importantes différences s’observent entre 
les protestants de la London Missionary Society (aniconisme et refus plus ou moins 
poussé des médiations rituelles opérées par un clergé, par exemple 8) et les catholiques 
(importance des sacrements, des reliques et de l’iconographie religieuse 9). En Océanie 
centrale, les Pères maristes commencèrent par imposer, face au modèle protestant déjà 
en place, celui du prêtre abstinent, humble et charitable, respectueux des coutumes 
locales et des hiérarchies sociales 10, qui perdura à Tonga et à Samoa 11. Le cas de Futuna 
et de Wallis, discuté ici, est un des rares où les missionnaires catholiques ont pu éta-
blir, à la suite de cette phase d’adaptation, un monopole durable qualifié à l’époque 
de «  théocratique » 12. Leur autorité morale et leur pouvoir de coercition favorisèrent 
un changement radical des pratiques liées au corps et à ses usages. S’est développée 
une forme locale de catholicisme, en étroite imbrication avec l’ensemble d’un système 
social et rituel préexistant, mais assez radicalement reconfiguré 13. Chose importante, 
cette fondation jumelée donne aux insulaires le sentiment d’une parfaite intégration de 
la religion (lotu) à la « coutume » (’aga’i fenua) – et non le contraire, selon l’espoir des 
missionnaires.

Le « gouvernement des corps » et « par les corps 14 » fut donc le moyen et le résul-
tat des différentes entreprises missionnaires, toutes obédiences confondues. Or, com-
prendre les processus et les résultats de cette évangélisation pose, de mon point de vue, 
un problème épistémologique plus fondamental : que faut-il ici entendre par « corps » 
et, plus spécifiquement, de quel type de réalité un corps atteste-t-il en Polynésie ?

Marcel Mauss était conscient de tels problèmes puisque, au-delà même du concept 
de « corps », c’est l’universalité de la personne humaine en tant que « catégorie de l’es-
prit » qu’il interroge pour en montrer la construction historique, particulière au monde 
occidental 15. Si « la personne » peut être acceptée comme une catégorie universelle, 
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c’est à la condition d’en déterminer, d’en expliciter les différentes conceptions et réalisa-
tions selon les lieux et les époques. Il s’agit donc d’un « universel » tout relatif. Certes, un 
corps a une dimension matérielle évidente, mais cette matérialité manifeste, indexe, une 
forme d’existence culturellement déterminée : le mot français « corps » suppose la per-
ception et la reconnaissance d’une réalité matérielle et idéelle particulière. Il signifie une 
forme d’existence dont un corps est l’évidence. On peut donc légitimement se deman-
der quels sont, dans d’autres contextes sociaux, culturels, linguistiques, les contours 
conceptuels et les représentations, mais aussi l’organisation des processus sémiotiques 
associés à cette réalité telle que nous la discernons et la nommons « corps ». Selon quels 
principes et dans quel univers de significations émergent-ils : celui des Polynésiens, celui 
des missionnaires ou encore celui des chercheurs occidentaux en ce début du xxi e siècle ?

Si le recul que donne le temps rend manifeste les effets profonds de la conversion 
religieuse dans les sociétés du Pacifique, la portée de cette dernière semble limitée pour 
ce qui concerne les « corps », qu’il s’agisse des conceptions relatives au sens de leur 
engagement dans le monde ; celles concernant les relations avec l’au-delà et Dieu ; 
plus généralement, les théories locales de la personne et de l’action. Robert Lévy a bien 
montré, concernant une communauté polynésienne de Huahine, à quel point le chris-
tianisme (ici l’influence des protestants de la London Missionary Society) a réglé l’ordre 
des pratiques corporelles et sociales sans pour autant atteindre profondément le socle de 
ses conceptions locales 16. Nous ignorons la façon dont ce que nous appelons « corps » 
pouvait être pensé et vécu en Polynésie avant l’évangélisation. À Wallis comme à 
Huahine, la question des corps fut incontestablement un enjeu central de la politique 
missionnaire, une fois les prêtres en mesure de s’appuyer sur l’autorité consolidée d’une 
chefferie christianisée (à partir de 1842, donc). Dans les deux cas, une part de ce projet 
rencontra des obstacles insoupçonnés. Il en est résulté une synthèse nouvelle acceptée 
par le clergé local, mais échappant en partie à la doxa catholique.

Comprendre quelle fut la portée réelle de l’évangélisation des corps et par les corps 
à Wallis suppose de considérer les modalités de cette conversion menée dans les années 
1840 par le père Bataillon, membre de la Société de Marie, ainsi que ses conséquences 
en matière d’activités, de présentation de soi et de sexualité, d’engagement, de res-
ponsabilités et de positions dans l’ordre du monde sociocosmique. Dans le contexte 
polynésien où les dimensions rituelles du corps étaient essentielles 17, la conversion au 
catholicisme a entraîné une reformulation de ce qui lui donnait une signification et 
une place particulière dans les façons d’être au monde des insulaires. Sur la base de 
témoignages relatifs aux pratiques préchrétiennes et d’une ethnographie centrée sur le 
cycle rituel et les circulations cérémonielles 18, je m’attache à dégager ici les significations 
actuelles attachées aux « corps », à leur émergence en contexte, avec les valeurs et 
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les principes donnant sens aux actions et à leurs résultats. Je commencerai, pour ce 
faire, par traiter des problèmes de définition concernant le corps et la personne à Wallis, 
afin d’aborder, dans un second temps, les questions plus spécifiquement relatives aux 
dimensions sémiotiques et rituelles.

« Corps » - « sino » ; « sino » - « corps » : une traduction acceptable ?

La polysémie du terme français « corps », déjà présente dans ses origines latines, repose 
sur la matérialité de l’entité considérée. Le dualisme chrétien 19, tel que diffusé par les 
missionnaires, posait l’unité substantielle que forment le « corps » matériel (sino) et 
l’« âme » spirituelle (ou l’« esprit », laumalie) 20, complémentaires et indissociables.

À Wallis, le terme sino est donc utilisé pour traduire le français « corps » 21 : « le 
corps de l’homme » traduit te sino o te tagata 22. Cependant, le mot s’applique éga-
lement aux minéraux (sino’i maka, « pierre »), aux végétaux (sino’i ’akau 23, « tronc 
d’arbre »), aux objets (sino’i vaka, « coque de pirogue »). D’après le père Bataillon, le 
mot sino signifie plus généralement « matière, masse quelconque, unité en comptant les 
ignames : ’ufi nima gesino, [ignames / cinq / classificateur comportant le lexème sino] 
“cinq ignames” ». Sous forme d’adjectif, il signifie « gros, gras ». Toutefois, le dualisme 
dont témoigne implicitement le dictionnaire de Bataillon entre un corps-matière et une 
âme-esprit butte sur une conception ternaire de la personne où trois principes assemblés 
sont rituellement traités tout au long de sa vie : un principe « âme » laumalie, un prin-
cipe « corps » sino, et un principe « matière sanglante » toto kakano 24. Ici, le principe 
« corps » est indépendant de ce qu’il contient et, pour les humains, de ce qui l’anime : la 
chair animée du souffle et où pulse la vie. Le terme sino présente ainsi un sémantisme 
synthétique relatif à ce qui, massif et fermé, donne à une entité, une existence, une 
présence sensible 25. D’emblée se pose donc une question d’adéquation catégorielle 
entre notre concept de « corps » (et ce, malgré sa grande polysémie en français) et ce 
qu’entendent les Polynésiens dans un terme, sino, qui ne le recoupe et n’y correspond 
que de façon partielle et approximative.

Pour revenir aux propositions de Mauss, citées en introduction, notons que «  le 
corps », tout comme les catégories « du » sacré et « du » mana 26, sont formulés en des 
termes substantialisés 27, c’est-à-dire comme renvoyant à ce qui, du référent, serait un 
principe permanent, non atteint par les accidents ou les contingences. Mauss s’appuie ici 
sur la tradition philosophique qui, depuis Platon et passant par Descartes, irrigue la pen-
sée occidentale et infuse les idées courantes sur notre conception d’un monde peuplé 
d’entités dont l’essence sous-jacente forme un fondement substantiel. Cette perspective 
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centrée sur les choses, leurs propriétés essentielles et leurs attributs indépendamment 
des accidents, des contextes et des relations où elles se trouvent engagées et dont elles 
forment des pôles, est donc culturellement et historiquement située. Par commodité, je 
nommerai « ontologie substantialiste » 28 ce paradigme en ce qu’il s’oppose, nous allons 
le voir, au « monde relationnel » propre à la perspective polynésienne 29. C’est à partir des 
généalogies qu’Anne Salmond attire notre attention sur ce point : 

En Polynésie, les ordres fondamentaux du monde étaient racontés dans des chants 
cosmologiques faisant provenir toutes sortes d’êtres d’une seule origine générative. À 
partir de cette source, différentes entités furent créées, puis réunies pour générer de 
nouvelles formes de vie, qui se sont ensuite distinguées dans le monde par des actes 
de division. À l’intérieur de ce réseau partagé de parenté, tous les êtres étaient dotés 
d’une forme et d’un esprit, mais ceux-ci différaient selon les sortes d’être. C’était très 
différent des hypothèses cosmologiques occidentales, qui suggéraient généralement 
un substrat matériel partagé, mais des types distincts de conscience pour différentes 
formes de vie 30.

Dans ces généalogies, les différentes entités du cosmos apparaissent sans distinctions 
quant à leur nature, leur essence ou leur substance : des végétaux et des animaux naissent 
de minéraux, des humains naissent d’animaux… Dans ce processus continu d’expansion, 
seules les relations d’engendrement (ordre des naissances entre générations et au sein 
d’une génération) forment des reconductions et des bifurcations. Elles créent ainsi les 
distinctions pertinentes qui situent chaque entité dans un monde sociocosmique ainsi 
progressivement constitué, mais sans cesse remodelé. Cette dynamique relationnelle 
organise le cosmos dans la diversité de ses composantes et du potentiel de vie ainsi 
généré. Les généalogies humaines constituent l’aboutissement de cette extension à la 
fois temporelle et spatiale, l’humanité elle-même formant une catégorie fluide et tou-
jours incertaine 31.

À Wallis, le corps et les autres composantes des choses et des personnes ne 
sont donc pas conçus comme des essences ou des substances – matériellement ou 
non – réalisées, mais comme des réalisations – entre autres matérielles – de relations 
qui prennent des formes différentes selon (1)  leur place dans la généalogie à la fois 
cosmique et humaine et (2) leur histoire et le contexte où elles sont engagées et per-
tinentes. « Hommes et femmes vivants » (tagata mo fafine ma’uli) sont des réalités 
qui trouvent origine et forme dans cette dynamique et dans l’ordre qu’elle imprime au 
monde sociocosmique 32. Ce dernier échappe donc à une appréhension substantialiste 
et monadique : l’étude des rites de passage montre que la personne ne possède pas un 
corps 33. Comme je l’ai indiqué plus haut, elle se compose, entre autres, d’un « corps » 
(sino), une structure, à la fois dressée et fermée dans une configuration particulière. Un 
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autre principe anime ce « corps » : la « matière sanglante » (toto kakano), le siège de la 
vie (foi’i toto) d’où émanent volonté et sentiments. Chacun de ces deux principes puise 
son existence hors de la personne qu’il constitue, bien avant sa naissance et bien après 
sa mort, dans les relations aux entités du monde sociocosmique (Dieu, ancêtres, déi-
tés, parents et enfants vivants, dépendants et partenaires cérémoniels…) dont dépend 
l’existence sociale de toute femme, de tout homme. Les aspects matériels du corps 
(structure, matière, motricité) résultent de ces relations, les manifestent, les donnent à 
percevoir ; ils les actualisent en ce monde. Le corps manifeste une existence définie par 
la position, le statut de la personne dans le monde social et son cosmos. Sa perfection et 
sa bonne santé sont la preuve de la prospérité que les vivants tirent de l’au-delà, d’une 
ascendance plus ou moins prestigieuse, de l’attention quotidienne des proches et de 
l’investissement rituel des membres du groupe dans les rites la concernant. A contrario, 
imperfections, maladies et infortunes attestent d’un défaut de statut, de relations défail-
lantes ou dégradées.

Vers une définition chrétienne et wallisienne de la personne et de l’âme ?

En reprenant le programme de Mauss, Louis Dumont aborde la question de l’individu en 
adoptant successivement des perspectives comparative et généalogique 34. Il décrit ainsi 
un christianisme dont les racines puisent principalement, par la médiation paulinienne, 
dans l’Antiquité gréco-romaine. Le concept d’âme est essentiel dans ce développement 
en ce que son origine divine lui confère une valeur à la fois éternelle et absolue 35. Notons 
que, fondant le principe de fraternité au sein de la communauté des croyants, le concept 
et son usage devinrent des leviers d’exclusion et d’intégration, comme en témoigne la 
controverse de Valladolid, mais aussi les entreprises missionnaires dont il est question 
ici. La question des corps n’en fut pas moins réelle, notamment à Wallis, où les mis-
sionnaires catholiques se sont montrés sensibles aux qualités physiques des insulaires 
(ils notent leur taille remarquable, la couleur de leur peau et les proportions agréables 
de leur corps, la force et l’aisance des mouvements). Durant la seconde moitié du xix e 
siècle, ils entreprirent toutefois d’en modifier les usages et de redéfinir ce que devait être 
la personne.

Comprendre l’organisation actuelle des composantes de la personne à Wallis 
demande que l’on commence l’analyse par la question de l’âme. Le dictionnaire de 
Bataillon donne deux termes pour « âme » : le premier, ma’uli, désigne communément 
la vie par opposition à la mort et aux morts (mate) ; le second, laumalie, n’est qu’un 
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synonyme partiel de ma’uli. Il signifie « vie », mais aussi « âme, esprit » dans le registre 
lexical très particulier réservé au roi et aux grands aristocrates 36.

Selon Aliki Liufau, le terme laumalie désignait, avant la christianisation, un principe 
que la mort n’altérait pas 37. Dans ce même registre de langage soutenu, « mourir » 
(communément mate) se dit maliu : « changer, retourner, revenir, changer de direc-
tion », mais aussi « venir, arriver ». Là où le principe de vie ma‘uli qui animait les gens du 
commun s’éteignait dans la mort, le principe de vie laumalie faisait, pour les aristocrates, 
« changer de direction » ; le décès les faisait advenir en tant qu’ancêtres siégeant dans le 
domaine de la Nuit (Po) pour veiller sur la destinée des vivants. De là, ils revenaient à leur 
guise, selon divers moyens, investissant leurs descendants de leur présence et agissant 
par leur action ainsi devenue particulièrement efficace. Certains défunts conservaient 
donc, par la médiation de leurs descendants, une présence agissante dans le monde des 
vivants – et donc une forme d’existence dans l’au-delà –, pourvu qu’ils soient de statut 
supérieur. Seuls, ils accédaient à l’ancestralité et devenaient des déités tutélaires, comme 
des vivants aspirés dans l’au-delà après avoir été élevés, dans l’ici-bas, du fait de leurs 
connexions généalogiques avec leurs propres ascendants qu’ils rejoignaient ainsi, tout 
en restant au contact de leurs descendants vivants. Les autres sombraient dans l’oubli 
et disparaissaient, ou tout au moins devaient être voués à une existence très dégradée.

Le principe constitutif autrefois appelé laumalie était donc avant tout relationnel : 
l’existence des aristocrates se prolongeait « sur l’autre face de la vie 38 » en position de 
médiation entre leurs ancêtres et leurs descendants qu’ils continuaient à soutenir et à 
rendre prospères 39. Or, c’est ce terme que les missionnaires retinrent en référence au 
principe d’existence du Christ, de la Vierge et de l’« Esprit saint » (Laumalie ma’oni’oni), 
mais aussi pour désigner l’« âme immortelle » chrétienne. Les déités furent catégorisées 
comme « démons » (temonio) et les ancêtres relégués à un rang subalterne, tandis 
que Dieu, aux bienfaits duquel chacun avait désormais directement accès, prit la posi-
tion dominante dans l’au-delà. Ce faisant, l’adoption du catholicisme étendit à tous les 
convertis un principe d’existence (laumalie) autrefois réservé aux seuls aristocrates : 
ils purent prétendre à un statut post mortem rehaussé et à une existence ancestrale 
dans l’au-delà, auprès de Dieu. Ainsi, leurs descendants pouvaient désormais bénéficier 
conjointement d’une étroite connexion avec Dieu et du soutien des ancêtres. Tel fut pro-
bablement un levier essentiel de l’action évangélisatrice des prêtres catholiques. Certes, 
la conversion conférait une « âme » chrétienne, mais surtout elle étendait à tous et à 
toutes le principe relationnel d’existence (laumalie) autrefois réservé aux aristocrates.

On peut comprendre que ces derniers aient hésité à accepter l’arrivée des mission-
naires et leur influence grandissante sur la population. Le contexte régional totalement 
désorganisé et les tensions internes conduisirent cependant le chef suprême de l’époque 
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et sa branche généalogique à recevoir les Pères maristes et à s’appuyer sur eux plutôt 
qu’à laisser le champ libre à leurs rivaux et aux protestants tongiens qu’ils avaient déjà 
rejetés par deux fois. Une alliance fut donc réalisée entre les missionnaires et la branche 
aristocratique prééminente, qui accepta l’emprise grandissante du clergé pour affirmer 
sa suprématie face aux rivaux et son autonomie face aux Tongiens. De cette connivence 
résulta la refonte de la chefferie et d’une société locale qui se pensent de nos jours 
comme profondément « traditionnelles » et chrétiennes 40.

Le « corps » sino des vivants, réceptacle des 
ancêtres et support de leur action

On a vu le choix lexical opéré par les missionnaires pour transposer le concept d’« âme » 
– et la réalité qu’il désigne – en s’appuyant sur les ressources conceptuelles disponibles. 
Très tôt après leur arrivée, ils ont entrepris de catéchiser en wallisien. Or, « ce travail a 
été d’autant plus long que nos idées religieuses n’ont presque pas d’expressions dans 
la langue du pays », explique le père Bataillon 41. Il témoigne aussi de son intérêt pour 
les façons locales d’agir et de penser, notamment pour ce qui paraissait alors relatif aux 
dimensions religieuses des pratiques, notant que la religion des insulaires « n’adresse pas 
son culte aux idoles. Leurs divinités sont toutes de purs esprits » qui se déplacent entre 
les deux mondes et « descendent » dans le corps d’hommes et de femmes (taula ’atua) 
le temps d’une interaction 42.

Quelques décennies plus tard, le père Henquel précise : 

Ce sont ces [déités] ’Atua Tanutanu qui prenaient possession des corps des hommes 
et des femmes devenant ainsi des Taula ’Atua. Ces ’Atua Tanutanu avaient droit de vie 
et de mort sur les humains, ainsi que la faculté de jeter des maux divers sur l’île.

La dernière catégorie de dieux se compose des dieux inférieurs ou ’Atua Muli, ils 
ne prenaient pas possession des corps des hommes mais résidaient dans des objets 
appelés Vaka et leur fonction était d’engendrer des maladies 43.

Il continue : 

On rendait responsable les dieux des maux divers comme les maladies et les décès qui 
pouvaient survenir dans [une maisonnée] ‘Api, car les êtres frappés auraient enfreint 
des interdits. Le Taula intercédait alors auprès de son dieu en faveur des gens de ce 
’Api 44.

Bataillon évoque des scènes comparables où les interactions pouvaient être très libres 45. 
Le Dr Viala confirme qu’il n’existait autrefois ni temples ni représentations figurées des 
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divinités 46. Des offrandes aux déités tutélaires étaient déposées devant un pilier de la 
case du chef avec des prières afin de se les rendre propices, le roi et les chefs prin-
cipaux faisant office de prêtres « dans les corps desquels étaient supposées vivre des 
divinités 47 ».

Ancêtres et déités ne sont donc pas attachées à un corps permanent et immédiate-
ment tangible pour les vivants. Afin d’interagir avec ces derniers, ils prenaient autrefois 
possession (hekasia 48) de personnes (taula’atua 49) ou des supports (« pirogues », 
vaka) que constituaient les réceptacles matériels (un animal, une pierre, un arbre), 
manifestant ainsi leur volonté agissante et relayant leur action directe 50. Tel est toujours 
le cas, bien qu’en contexte chrétien ces interactions soient perçues comme déréglées 
et génératrices de troubles ‘avea (convulsions, prostration). Les sépultures (sino mate, 
des « corps morts », minéraux et secs) étaient également – et restent – des points 
d’ancrage pour les défunts et le lieu d’interactions privilégiées avec les vivants. À tout 
événement inhabituel ou surprenant (fakapunama‘uli) correspond toujours la percep-
tion d’une performance et la validation a posteriori d’une interaction avec une entité de 
l’au-delà. J’ai proposé d’appeler « instanciation » ce type d’actualisation reposant sur un 
principe indexical, ce dernier liant, sous une relation de contiguïté spatiotemporelle, un 
phénomène et la signification qui s’en dégage 51. 

Sino : un support de processus sémiotiques indexicaux complexes

De tels faits révèlent un système local de significations différent de ce qui est communé-
ment associé, en Occident, aux théories classiques du langage, et de la signification en 
général (référencialisme, représentationnalisme, structuralisme 52). Contrairement à des 
approches interactionnistes et pragmatiques plus récentes 53, toutes tendent à considérer 
un fonctionnement sémantique fondé sur des correspondances conventionnelles plus 
ou moins rigides entre (1) un signifiant, un signe et (2) un signifié, un sens, une signi-
fication. Ce que j’ai proposé d’appeler, plus haut, l’« ontologie substantialiste » autorise 
ces correspondances stabilisées, voire les favorise (orthonomination). Lexicographie et 
sémantique tendent à établir une relation (représentationnelle, référentielle, dénota-
tive) entre un référent (l’entité, l’objet du monde – réel ou imaginaire – dont on parle) 
et une (ou des) catégorie(s) lexicalisée(s) en fonction des attributs du référent perçus 
et considérés comme pertinents. Or, les processus de catégorisation reposent essentiel-
lement sur des logiques culturelles et des idées communément admises concernant ce 
qui compose le monde 54. Ces phénomènes sont donc à la fois linguistiques et cognitifs, 
mais aussi fondamentalement sociaux et culturels. Ils relèvent de l’idéologie linguis-
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tique commune (pour ce qui concerne les conceptions relatives au fonctionnement de 
la langue et à ses usages 55). Sur un plan plus général, ils relèvent de ce que Michael 
Silverstein appelle l’ethno-méta-pragmatique (la conception culturellement spécifique 
du fonctionnement des indexicaux 56) et, d’un point de vue plus proprement anthro-
pologique, de ce que Webb Keane appelle l’« idéologie sémiotique », c’est-à-dire les 
conceptions qu’un groupe humain nourrit quant à ce qui constitue son monde et au 
fonctionnement des signes dans ce dernier 57.

Nous avons vu qu’à Wallis le terme sino présente un sémantisme synthétique tel 
que l’élicitation du sens repose non seulement sur le contexte de l’interaction, mais 
sur la façon dont le monde est conçu  : les « corps » (sino) n’y sont pas des entités 
substantielles. Ce sont les supports sémiotiques d’interactions qu’il s’agit de percevoir et 
d’identifier conformément à des catégories particulières de relations socialement perti-
nentes. Pour ce qui concerne plus spécifiquement les humains vivants, le « corps » rend 
perceptible, indexe iconiquement, les principes constitutifs sino, toto kakano et laumalie 
et les faisceaux de relations composant chacun d’eux (je reviendrai sur ce point). On 
peut ainsi reconnaître dans de tels « corps » les aspects que Silverstein énumère quand 
il décrit le rituel : « une activité-événement intentionnellement autoréférentialisante qui 
structure de façon convaincante l’ici et maintenant de l’expérience participative humaine 
comme une occurrence incarnée sur Terre – l’occurrence d’une figuration dynamique – 
de l’universel ou de l’abstrait, de l’ordre “cosmique” sur lequel repose l’efficace du 
rituel 58 ». Il faut entendre par « figuration dynamique » ce qui « engage les participants 
à incarner un rôle en fonction de règles de recrutement particulières, mettant en branle 
le mouvement dans l’espace et le temps à travers des canaux sémiotiques multiples […] 
ce qui a pour effet de produire un portrait diagrammatique [indexicalité iconique] des 
buts de l’événement ou de ses fins 59 ». Or, explique-t-il, cela suppose des participants un 
savoir relatif aux « ordres cosmiques » (cosmic orders), c’est-à-dire au « savoir culturel 
des normativités de l’univers social ». Au terme sino correspond un fonctionnement qui, 
comme celui des rites, relève du niveau hyper-méta-sémiotique.

Les perspectives de Keane comme de Silverstein s’appuient sur les théories de 
Charles Peirce pour comprendre finement la complexité de ces phénomènes et leurs 
agencements. Dans le cas des processus sémiotiques fondés sur l’iconicité et le sym-
bolisme, conventions et culture jouent toujours dans l’émergence d’une « signification 
contextuelle » (interprétant). La perception d’une relation de contiguïté – ou de cau-
salité – fondant l’indexicalité repose, quant à elle, sur l’expérience. Or, l’expérience est 
culturellement construite et transmise.

Si l’on considère le corps tel qu’il « fait » signe dans le cadre des conceptions com-
munes de la signification en Occident, il présente ou représente (indexe) une entité 
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selon un principe d’adéquation (un processus sémiotique à la fois analogique/iconique 
et conventionnel/symbolique) pensé comme stable : un corps féminin renvoie à l’objet 
« femme » du fait de son adéquation avec les attributs caractérisant une femme (défi-
nition « substantialiste »).

Diagramme 1. Structures comparées des signes indexant la présence d’une entité.

Les faits présentés plus haut montrent qu’il en va différemment à Wallis – et probable-
ment ailleurs en Polynésie : un corps féminin ne renvoie pas nécessairement à une entité 
telle que définie par la catégorie « femme », mais à une entité (X) dont il est le signe, et 
qui doit être déterminée en fonction du résultat de l’interaction perçue en contexte rela-
tionnel. Le jeu de l’indexicalité est ici dédoublé : d’une part, la relation indexicale entre 
le signe et son objet ; d’autre part, celle constitutive de ce dernier. Ce qui fait signe n’est 
pas un corps de femme, mais un support – ici un « corps » sino – face auquel il convient 
de déceler le type et le registre de l’interaction dans lequel on se trouve engagé : avec 
une personne humaine vivante, elle-même constituée de principes relationnels ; ou avec 
une entité à identifier (défunt, ancêtre ou « démon »). Dans ce cas, corps, objets, images 
ne sont que des « instanciations » temporaires, parfois accidentelles de cette entité 60.

Parce qu’ils ont une valeur qui, sans être exclusive, est générale dans chaque monde 
culturel considéré, chacun de ces deux agencements sémiotiques fonde un système de 
significations, une « idéologie sémiotique » particulière : l’analogisme substantialiste et 
l’indexicalité relationnelle. Pour Wallis, cette dernière combine une ontologie relationnelle 
et une prééminence des processus d’indexicalité dans la conception et la compréhension 
de ce qui organise le cosmos : les choses ne sont pas ce qu’elles semblent être, mais le 
résultat de relations plus ou moins contextuelles telles que les processus d’indexicalité, 

Objet
= entité (substantielle)

Interprétant InterprétantSigne = corps
(substantiel de cette entité)
= entité définie dans son essence

Signe = « corps » (tout objet 
matériel investi par cette entité) 
= entité rendue présente car on 
en perçoit l’action

Objet
= entité (relationnelle)
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rendus essentiels, permettent de les inférer. À ces derniers correspond une saillance à la 
fois culturelle, sociale et psycho-cognitive des phénomènes d’abduction 61 donnant, par 
l’entremise de la performance d’interactions socialement validées, une réalité avérée 
aux entités sociocosmiques composant l’univers local. Centré sur la perception d’une 
performance et de son résultat dans et sur le monde, ce système s’attache peu à la 
discrimination rigoureuse et à l’identification catégorielle des entités du monde que 
génèrent, en Occident, les processus où prévalent iconicité et symbolisme. La relation 
et la performance qui la détermine priment, avec la trace – bénéfique ou maléfique – de 
l’action ainsi réalisée dans et sur le monde.

À la différence des protestantismes puritains d’origine calviniste et de l’idéologie 
sémiotique qu’ils ont promue 62, un tel primat de la performance sur la forme n’est pas 
totalement étranger au catholicisme, qui le reconnaît dans les manifestations miracu-
leuses de la puissance divine. Ce fonctionnement sémiotique n’a donc probablement 
pas échappé aux missionnaires. Plusieurs faits montrent que le père Bataillon saisit le 
principe et l’importance de la performance dans les processus sémiotiques indiquant la 
présence agissante et le soutien de l’au-delà 63. Il sut tirer parti du caractère spectaculaire 
de certains événements pour faire admettre aux insulaires la puissance du dieu catho-
lique et sa suprématie sur les déités tutélaires et ancestrales 64.

Les missionnaires usèrent également volontiers de la fascination que suscitèrent 
les images pieuses dans un monde où les représentations figuratives étaient rares, voire 
inexistantes. Cependant, les images pieuses, dont le fonctionnement sémiotique repose 
essentiellement, en Occident, sur l’analogie ou l’illusion mimétique en vue de finalités 
pédagogiques, édificatrices ou dévotionnelles furent, à Wallis, mises au service du prin-
cipe indexical régissant les signes dans les interactions avec l’au-delà : médailles, images, 
statues prirent la place des réceptacles autrefois destinés aux ancêtres et aux déités 65. 
Rassemblées dans les chapelles et les autels domestiques (cf. ill. 1), elles sont les médias 
d’un culte intense au Christ, à la Vierge et aux saints. Toutefois, il ne s’agit pas d’un culte 
des images, mais de la conviction que ces supports matériels offrent aux entités ainsi 
invitées à apporter leurs bienfaits des reposoirs où abriter leur présence 66. Le monde 
wallisien apparaît donc comme un univers de réceptacles ou de reposoirs potentiels, des 
formes disponibles pour l’instanciation d’entités qui trouvent là l’occasion d’une interac-
tion plus ou moins longue 67. Tel est désormais le cas des images pieuses et des hosties 
de l’Eucharistie. Nulle doctrine de la transsubstantiation n’est nécessaire, à Wallis, pour 
faire admettre l’idée que le Christ prend temporairement corps dans un morceau de pain 
afin de contribuer au destin du monde et de ceux qui le consomment.
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Illustration 1. Partie d’un autel domestique, Wallis, 2005. © Sophie Chave-Dartoen.
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Enjeux moraux et dimensions sociopolitiques 
de la conversion au catholicisme

Les missionnaires apportèrent avec le dieu chrétien de nouvelles pratiques religieuses, 
notamment en ce qui concerne la dévotion. On connaît, pour les proches archipels de 
Tonga et Samoa, certaines des logiques à la fois politiques et pragmatiques ayant poussé 
les insulaires à choisir entre des congrégations dont les rivalités épousaient celles d’em-
pires coloniaux (notamment français et anglais) en cours de consolidation. Concernant 
Wallis, l’arrivée du protestantisme avec des Tongiens déstabilisa les rapports de force 
locaux et entraîna son rejet jusqu’à ce qu’arrivent les catholiques : des religieux français, 
extérieurs aux tensions régionales et suffisamment adroits pour se faire accepter avant 
de trouver le moyen de s’imposer tout à fait. Conjuguée aux effets du colonialisme, 
l’adoption du christianisme a favorisé une recomposition des structures d’autorité. 
Certaines chefferies de la région n’y ont pas survécu, telles celles d’Hawai’i, de Tahiti, 
et de Tonga transformée en monarchie constitutionnelle. Ces changements ont aussi 
entraîné des phénomènes de réorganisation du cosmos et des rapports au monde qui 
sont mal documentés à ce jour (une étude comparative à l’échelle de la région serait 
intéressante 68).

À Wallis, outre l’évangélisation, c’est-à-dire la diffusion locale du catholicisme dans 
ses principes théologiques et liturgiques, l’entreprise des missionnaires français eut de 
lourds effets sur la vie des gens. Certes, les missionnaires catholiques – comme les pro-
testants ailleurs dans la région – associèrent l’imposition des valeurs chrétiennes à celles 
plus proprement bourgeoises de l’Occident de cette époque mais, à Wallis tout au moins, 
les faits montrent qu’ils avaient compris l’importance de la relation médiatrice opérée 
par et dans les corps lors des interactions entre les vivants et l’au-delà. L’évangélisation 
se coupla donc à un très étroit gouvernement des corps.

Avec le soutien (au début hésitant) du chef suprême (hau 69) en place et de la 
branche aristocratique prééminente au moment de leur arrivée, les Pères maristes impo-
sèrent rapidement la fin des pratiques qui, associées au très haut statut de certains aris-
tocrates, attestaient de leur position médiatrice entre ce monde et l’au-delà (polygamie, 
règles d’interaction, rites funéraires et endogamie pour la reconduction du statut au sein 
de la descendance 70). Comme cela avait été le cas dans d’autres archipels de la région 
restés hors d’un contrôle colonial direct 71, ils imposèrent de strictes règles de vie sous 
forme d’un « code » 72 applicable à toute la population (locaux et étrangers) sous peine 
de lourdes amendes payables en huile de coco (huaga) 73. Marins et commerçants étran-
gers se virent interdits de commerce avec les femmes, d’importation d’alcool et d’accès 
à la propriété des terres, tandis que les insulaires furent menacés de punition en cas de 
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« lascivité » ou de vol. En 1870, l’interdiction explicite de la nudité du buste des femmes 
n’était plus nécessaire. Seules sont mentionnées les interdictions « de se tatouer, de se 
percer l’oreille, de se rougir les cheveux » (règle n° 60) – autant de pratiques rituelles 
marquant le statut, mais visant aussi le contrôle des relations avec l’au-delà.

À la mort du père Bataillon, en 1877, le carcan de la religion telle que soutenue par 
la chefferie était très lourd : l’entretien du clergé, de ses bâtiments et de ses institutions 
(évêché et paroisses, écoles et internats, couvents et séminaires) incomba à la popu-
lation jusque tard dans les années 1930 74. Plus fondamentalement, en remodelant la 
société locale autour d’une chefferie refondée, les missionnaires ont nivelé les hiérarchies 
sociales et reconfiguré les temporalités sociocosmiques. Cette action fut également 
profonde et durable au cœur de la vie personnelle et domestique : un contrôle étroit 
des activités et des temporalités fut mis en place. La population dut se plier à de nou-
veaux rythmes réguliers de dévotions quotidiennes, hebdomadaires et annuelles sous 
la responsabilité d’« officiers » (ofisa) chargés de s’assurer de la participation de tous. 
Avec le soutien de la chefferie, l’Église mit aussi en place un contrôle des activités et la 
visite régulière (a‘ahi) des maisonnées. Les mouvements furent réduits, l’installation 
d’étrangers comme le voyage au loin des insulaires étant soumis à un accord préalable 
de la chefferie. Fait important également, l’étroite surveillance des jeunes filles, la géné-
ralisation du mariage chrétien et la punition sévère des relations sexuelles prémaritales 
ou adultérines imprimèrent un contrôle étroit d’une sexualité très probablement conçue, 
auparavant, comme une des modalités permettant d’obtenir en ce monde les effets de 
l’action génésique des ancêtres et des déités 75.

Ces mesures, dont les plus anciens peuvent encore témoigner, se sont peu à peu 
relâchées 76. Toutefois, la reconnaissance d’un principe « âme » (laumalie) à tout croyant 
a durablement opéré un nivellement des statuts sociaux par le haut. En invalidant l’ex-
clusivité des aristocrates en matière de médiation avec les déités et les ancêtres les plus 
puissants, dont dépendait le sort de la communauté, les missionnaires relativisèrent leur 
position au sein du monde sociocosmique et érodèrent les bases de leur statut sous la 
seule autorité désormais reconnue : celle de Dieu et de son médiateur en ce monde, le 
chef suprême (hau), devenu « roi » et soutenu par l’évêque. Ce faisant, ils imposèrent 
de nouvelles fondations à la société locale autour d’« anciens » (matu‘a) parmi lesquels 
les aristocrates prirent la position dominante. 
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Un contrôle resserré sur les pratiques corporelles

La reconfiguration du statut et des pratiques opérées sous l’influence missionnaire laissa 
aux hommes une relative liberté de mouvement. Les femmes, en revanche, subirent un 
double enfermement : les religieuses leur apprirent rapidement à enfermer leur corps 
dans des tuniques couvrant le buste du cou jusqu’aux genoux, par-dessus un pagne 
fermé autour des hanches. Elles ne purent plus dormir dans l’espace commun de la 
maison. Deux articles du code Bataillon (n° 73 et 74) sont explicites sur ce point :

[73] Chacun doit entretenir aussi bien que possible son terrain d’habitation, ainsi que 
sa maison et les approches de cette maison, qui doivent être déblayés et très propres. 
L’arrière-cour doit être clos par une haie de roseaux et en séparant une partie de la 
maison par un rideau on doit créer un compartiment privé pour les parents et les filles.

[74] Les femmes non mariées dormiront ensemble dans la maison des femmes de la 
paroisse. Et s’il y a une femme qu’on ne puisse y garder, on arrangera chez elle une 
habitation bien fermée, où il lui sera facile d’être bien gardée.

Les femmes sont restées étroitement surveillées par la suite, une fois les internats mis en 
place sous la responsabilité des religieuses, pour ne sortir qu’à l’occasion de leur mariage, 
et ce, bien que leur statut soit redéfini dans le mouvement général de nivellement par le 
haut : les attentes et les pratiques auparavant appliquées aux seules aristocrates furent 
étendues à toutes les femmes, quel que soit leur statut et celui de leur groupe. Elles 
furent activement préservées des interactions compromettant un mariage offrant à leur 
groupe la possibilité d’une descendance socialement valorisée puisque garantie par un 
sacrement religieux 77. 

Ce gouvernement des corps a reposé sur l’adhésion des fidèles aux impératifs fixés 
par l’Église et la chefferie qui la soutint. Il reposait aussi sur l’exercice d’un contrôle 
constant et l’imposition de sanctions. Contrairement aux règles anciennes, selon les-
quelles la transgression d’un interdit entraînait des sanctions venant directement de l’au-
delà (chefs et aristocrates avaient également autorité pour sévir, mais ils le faisaient en 
tant qu’instanciations des déités et des ancêtres), les sanctions imposées par la chefferie 
sous l’influence des missionnaires furent de trois sortes : le châtiment des corps (coups 
généralement infligés après la messe du dimanche ou travail forcé) ; des amendes (huile 
de coco, porcs…) au bénéfice des chefs les ayant imposées ; une pénitence (exercices 
spirituels de contrition). Elles s’imposèrent à tous, les aristocrates devant se plier à des 
règles auxquelles ils étaient auparavant moins directement soumis. Ici encore, l’égalité 
de tous devant la loi de Dieu était affirmée, une âme radieuse étant combinée avec un 
corps souffrant, pour tous les chrétiens.
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Le catholicisme s’imposa donc dans une nouvelle synthèse au prix d’ajustements et 
de concessions plus ou moins explicites et assumés (notamment une chefferie renfor-
cée et des prêtres souvent issus de l’aristocratie). Depuis la mort de la reine Amélia, en 
1895, qui soutenait infailliblement la politique missionnaire, l’assouplissement progressif 
des contraintes et des interdictions les plus lourdes a permis à l’Église de maintenir son 
emprise morale et une influence politique encore prégnante.

Le corps, au cœur des relations sociocosmiques : 
un résultat d’investissements multiples

J’ai mentionné plus haut les principes constitutifs de la personne humaine que l’étude 
des rites – notamment des funérailles – rend explicite. Ici, la religion catholique, si pré-
sente dans l’organisation de la vie sociale, a été pliée aux impératifs rituels qu’implique le 
façonnement des diverses entités du monde, à commencer par les humains vivants. Le 
terme sino en désigne une composante qui ne peut être opposée à l’esprit, du fait d’une 
conception non pas dualiste et substantielle, mais de sa dimension à la fois ternaire et 
relationnelle. Le premier principe est donné au fœtus et pris en charge, tout au long 
de la vie, par la mère et les parents du côté maternel. L’analyse des rites de passage, 
notamment des funérailles, montre qu’y correspond la « matière sanglante », toto 
kakano, ou fo’i toto. Ce principe résulte des relations que ces parents établissent pour 
leur descendance avec les ancêtres de la maisonnée, des relations de « sang » (toto) 
mises en place lors de la gestation, puis renforcées par l’alimentation que le père tire 
de la terre et fournit tout au long de la croissance. La « matière sanglante » résulte, 
pour chaque personne, de cette relation à la terre natale et aux ancêtres maternels. Elle 
confère, avec la vie qui anime les humains, une forme d’existence particulière, que n’ont 
pas les défunts et les déités.

 L’autre principe, appelé « âme » (laumalie), résulte de la position statutaire de la 
personne et de son groupe, position essentiellement basée sur les connexions généa-
logiques avec les ancêtres les plus puissants qu’établissent préférentiellement le père 
et les paternels. Ce principe est relancé par le soutien, manifeste en ce monde, de ces 
ancêtres et de Dieu, et donc par l’efficacité des actions assurant la position statutaire du 
groupe et de la personne au sein du monde sociocosmique.

Le troisième principe, appelé sino, désigne ce qui fait la stature et l’enveloppe cor-
porelle des humains, isolant leur « intérieur » (loto) et sa « matière sanglante » (toto 
kakano) d’une relation trop directe avec l’extérieur et l’au-delà, où la vie qui les anime 
serait totalement absorbée. Le terme kakano signifie « chair, viande, substance des 
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corps en général » (dont celle de l’arbre, que contient l’écorce, par exemple), « toutes 
choses solides mises dans un contenant pour le remplir ou le garnir », précise Bataillon. 
Le terme composé fakakakano (mot à mot : « faire en sorte de donner chair, corps 
à… ») signifie « remplir, mettre dedans, engraisser ». Il diffère du composé fakasino, qui 
insiste sur l’aspect extérieur de l’augmentation corporelle : « donner de l’embonpoint, 
engraisser, faire corps, donner corps à…  » 78. Le « corps » (sino) contient la chair, le 
souffle et l’esprit qu’impulse la vie. En son « intérieur » (loto) réside la volonté, mais 
aussi la conviction et la pensée, l’intellect, la connaissance nourrie par l’expérience. 
La chair dotée de vie est ce qui expose le plus directement la personne à l’action des 
ancêtres et de Dieu. Ce principe, et les relations qui le constituent, résultent de l’action 
conjuguée – à la fois quotidienne et rituelle – des parents et des proches en connexion 
directe avec l’ensemble de leurs partenaires cérémoniels, les ancêtres, et avec Dieu qui 
garantit l’efficacité ultime des actes, leur portée réelle en ce monde.

Les sépultures (sino mate) offrent, de même, un corps aux défunts dont les humeurs 
partent rejoindre la terre et régénérer la fertilité du pays. En offrant un réceptacle aux 
ancêtres, elles permettent aux défunts d’investir l’existence de leurs descendants sous 
deux aspects que le corps donne à percevoir. 

Le premier de ces deux aspects repose sur des relations sociocosmiques harmo-
nieuses ainsi que l’investissement actif et bienveillant de l’entourage de la personne, 
ancêtres et Dieu compris. Ces relations sont rituellement rappelées et renforcées lors 
des rites de passage dont le cycle favorise la maturation sociale de chacun : le bon 
développement de la vie qui l’anime et son intégration dans le monde tels que les mani-
festent son corps (sa masse et ses proportions, la qualité de sa surface, sa plénitude 
et sa fertilité...), ses qualités morales (essentiellement des valeurs chrétiennes), mais 
aussi et surtout la portée des actions, c’est-à-dire leur réussite, comprise comme le 
résultat de la « bénédiction » (manuia) des ancêtres et de Dieu. Cette intégration de la 
personne dans le monde sociocosmique ne dépend donc qu’en partie de sa volonté et 
de son engagement dans le monde. L’engagement doit être collectif et pluriel. Chaque 
personne trouve place et statut selon la configuration relationnelle qui la caractérise au 
regard des circonstances, des enjeux et des relations pertinentes en contexte. 

Bataillon illustre bien toute l’étendue de l’engagement autrefois nécessaire pour 
créer de telles relations et les situer dans des réseaux présentant des formes d’interdé-
pendance étroite lorsqu’il relate les funérailles d’un chef : lors de bruyantes lamenta-
tions (coups de fusil, cris, chants), les deuilleurs se lacéraient la tête avec des coquilles 
tranchantes jusqu’à ce qu’une cérémonie du kava soit préparée pour le défunt, que sa 
dépouille présidait, assise, parée pour une fête 79. Sa coupe était versée à son côté 80. Lors 
de l’inhumation, cris et automutilations redoublaient (blessures à la tête, aux bras, à la 
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poitrine, tandis que l’on coupait des phalanges aux mains des enfants et que les têtes 
des proches étaient rasées). De telles pratiques étaient reconduites à plusieurs reprises 
pendant six mois de telle sorte que tous les insulaires portaient des cicatrices 81. Au début 
du xx e siècle encore, le père Bazin attestait que de nombreux anciens avaient des doigts 
coupés, une fille du « roi » Soane Patita n’ayant plus que trois doigts 82. Amputations et 
scarifications participaient à la constitution de l’entité ancestrale que devenait le défunt, 
mais elles inscrivaient aussi dans le corps des deuilleurs la relation alors créée avec lui : 
elles témoignaient du rite ayant permis à un ancêtre puissant de rejoindre l’au-delà d’où 
l’on attendait, en retour, les conditions bénéfiques à la prospérité générale. Ces logiques 
relationnelles restent à l’œuvre dans l’ensemble du système rituel, à commencer par les 
rites d’institution et de propitiation que sont les grandes distributions de vivres katoaga, 
avec les banquets et les danses qui les accompagnent.

Le second type de phénomènes dont le corps atteste est la capacité à agir dans et 
sur le monde, pour autant que cette action soit signifiante et efficace. Un « corps » sino, 
quelle que soit la forme de ce réceptacle, est nécessaire à l’action. Pour les vivants, cette 
action émane d’une volonté tout intérieure (loto), donc d’une présence qui, nécessaire 
à l’existence, ne peut qu’être soutenue de l’au-delà. C’est le « corps » sino qui rend cette 
présence tangible et opérante en ce monde. Il fonde ainsi, avec leur forme d’existence 
propre, leur mode d’action spécifique. 

Un système sémiotique en mutation ?

Les conséquences de l’action missionnaire apparaissent donc paradoxales. Tandis 
qu’elle pliait les corps à une discipline extrêmement sévère, elle n’a pu empêcher que se 
transmette jusqu’à nos jours une conception singulière de la personne combinant une 
ontologie relationnelle et une idéologie sémiotique spécifiques. Ce qui nous apparaît 
comme la réalité substantielle du corps humain s’efface, à Wallis (et probablement très 
largement en Polynésie), devant les dimensions relationnelles définissant, entre autres 
existences, celle des personnes. D’une part, toute interaction demande que soit iden-
tifiée et nommée l’entité que l’on rencontre 83 ; d’autre part, tout « corps » sino – son 
aspect, ses mutations, son destin – résulte de l’investissement permanent des parents, 
des ancêtres et de Dieu, ainsi que des relations (cérémonielles et généalogiques) qui 
donnent existence à ceux-ci comme à l’ensemble de la société et de son pays. 

Dans cette perspective, le corps humain apparaît comme un support sémiotique 
où des processus indexicaux rendent perceptible le résultat des nombreuses relations 
constituant la personne au fil des rites et des soins quotidiens que lui prodiguent les 
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vivants, tandis que le résultat de ses actions dépend d’agentivités plurielles où pèse 
le soutien reçu de l’au-delà. En rendant perceptibles ces relations, le corps manifeste 
la position de la personne dans ce réseau qui s’étend du plus au moins proche, et de 
ce monde à l’au-delà d’où les morts, les ancêtres et Dieu distribuent récompenses et 
sanctions tout en investissant les actions humaines pour déterminer leurs résultats. 
Dans tous les cas, le « corps » sino apparaît comme le signe, la manifestation de ces 
investissements et des relations sociocosmiques qui les fondent, mais aussi comme le 
support nécessaire aux interactions entre vivants et avec l’au-delà.

Le corps, à Wallis, est donc une des composantes de la personne dans ses dimen-
sions relationnelles : il n’en présente directement ni la nature profonde ni l’identité indi-
viduelle, mais le résultat des relations constitutives dont chacun hérite, qu’on développe 
pour lui et qu’il entretient – ou pas – au cours de sa vie. Il donne à chacun une forme 
d’existence sociale appropriée à son statut (ascendance, sexe, position dans le cycle de 
vie, responsabilités rituelles…). Il actualise ses relations aux ancêtres, à Dieu, qui inves-
tissent ses actions, mais aussi à l’ensemble de la société qui lui reconnaît une existence 
et lui attribue une position toujours contextuelle et sans cesse évaluée.

Ce constat tend à montrer l’échec relatif de l’imposition, à Wallis, des théories 
orthodoxes du catholicisme concernant tant la nature de l’Homme que celle de Dieu. 
En acceptant de préserver un système sémiotique compatible avec les doctrines catho-
liques de la transsubstantiation et des miracles, le père Bataillon ne put ménager au dieu 
chrétien une position proprement transcendante : placé au sommet de la gradation des 
statuts et de l’autorité, il est pleinement partie prenante d’un monde sociocosmique 
local qui l’a intégré – certes au-dessus, mais – parmi les anciennes déités (désormais 
catégorisées comme « démons », teminio), les ancêtres et autres défunts. La présence 
et l’action du Christ, de Dieu et des ancêtres restent ainsi perçues dans tous les événe-
ments, grands et petits, de la vie sociale où les rites catholiques ont été mis au service de 
logiques visant essentiellement la reconduction du monde sociocosmique. Cependant, 
l’omniprésence de la figure divine et sa toute-puissance reposent sur l’autorité et la 
médiation opérée par les « anciens » et le clergé, désormais contestées. D’autres formes 
de relations avec Dieu sont expérimentées (témoins de Jéhovah, pentecôtistes, adven-
tistes...) dans un monde sociocosmique en reconfiguration partielle. 

Depuis quelques années, de nouvelles synthèses sont en cours, notamment chez 
les Wallisiens qui furent longuement expatriés ou parmi les membres de la diaspora 
moins engagés dans la vie cérémonielle et les lourdes contraintes qu’elle impose. Les 
jeunes générations se ménagent une plus grande autonomie face à la « coutume » 
(’aga’i fenua), à ses obligations et aux principes qui les fondent. Le corps trouve une 
centralité nouvelle, davantage investie par les aspirations et les capacités individuelles, 
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l’autonomie et, donc, la responsabilité de chacun pour lui-même. Apparaît ainsi, dans le 
sillage de la mondialisation et sous l’influence directe de l’individualisme occidental, un 
investissement plus personnel du corps comme support d’identités singulières : le souci 
grandissant d’un corps « pour soi » 84.
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