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Le moment de prestidigitation:
magiez llusion et mana dans la pensée
d’Emile Durkheim et Marcel Mauss!'

VINCENT CRAPANZANO

CUNY Graduate Center

365 Fifth Avenue

New York, NY 10016-4309, USA
Courriel : vcrapanzano@earthlink.net

TRADUCTION : SUZANNE MINEAU

Du haut en bas de I'échelle, les convoitises sont soulevées sans qu’elles sachent ou se poser
définitivement. Rien ne saurait les calmer, puisque le but ot elles tendent est infiniment au-
dela de tout ce qu’elles peuvent atteindre. Le réel parait sans valeur au prix de ce
quentrevoient comme possible les imaginations enfiévrées; on s’en détache donc, mais
pour se détacher ensuite du possible quand, a son tour, il devient réel. On a soif de choses
nouvelles, de jouissances ignorées, de sensations innommées, mais qui perdent toute leur
saveur des qu’elles sont connues. Dés lors, que le moindre revers survienne et 'on est sans
forces pour le supporter. Toute cette fievre tombe et I'on s’apercoit combien ce tumulte
était stérile et que toutes ces sensations nouvelles, indéfiniment accumulées, n’ont pas réussi
a constituer un solide capital de bonheur sur lequel on put vivre aux jours d’épreuves...
Mais ’homme qui a toujours tout attendu de Iavenir, qui a vécu les yeux fixés sur le futur,
n’a rien dans son passé qui le réconforte contre les amertumes du présent; car le passé n’a
été pour lui qu’une série d’étapes impatiemment traversées. Ce qui lui permettait de
s’aveugler sur lui-méme, c’est qu’il comptait toujours trouver plus loin le bonheur qu’il
n’avait pas encore rencontré jusque-la. Mais voici qu’il est arrété dans sa marche; dés lors,
il n’a plus rien ni derriere lui ni devant lui sur quoi il puisse reposer son regard. La fatigue,

1. Cet article est une adaptation de « The Moment of Prestigitation: Magic, Illusion and Mana in the
Thought of Emile Durkheim and Marcel Mauss» qui a été publié originalement dans Prehistories of the
Future: The Primitivist Project and the Culture of Modernism, Elazar Barkan et Ronald Bush, (dir.), Stanford
University Press, Stanford (CA), 1995, p. 95-113.
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34 SOCIOLOGIE ET SOCIETES « VOL. XXXVI.2

du reste, suffit, a elle seule, pour produire le désenchantement, car il est difficile de ne pas
sentir, a la longue, 'inutilité d’une poursuite sans terme>.

Que cette longue citation d’Emile Durkhein dans Le Suicide (1897) donne ou non
un portrait juste de anomie, cette effervescence confuse® qui existait en France au
moment ol I'ceuvre fut écrite, il est certain qu’elle décrit une réalité a laquelle Durkheim
et Marcel Mauss, son neveu, collaborateur et quelque peu alfer ego?, se sont intéressés
dans leurs études subséquentes sur les sociétés, magies et religions primitives. Dépouillé
de ses préoccupations sociologiques, le portrait tracé par Durkheim est littéraire. En
dépit de son moralisme austere, de son manque d’humour et de son refus de tenir
compte de esthétisme, de la beauté et du style, sa description nous rappelle Baudelaire.
Le désir insatiable, le report constant d’une satisfaction véritable, la soif de nouveau-
tés, les plaisirs inconnus, les sensations innommeées, 'incapacité de supporter les revers
de fortune, la lassitude, le désenchantement, ce sont tous la les symptomes du flaneur,
ce dandy qui ne recherche que «le plaisir fugitif de circonstance’», le décadent et le
dégénéré qui furent traités avec une telle ambivalence a Paris en cette fin de siecle®.
Pour Durkheim, un sérieux, ces «symptomes» sont la conséquence d’une croissance
industrielle débridée (d’une perte des valeurs morales et religieuses) qui laisse le désir
sans limite et insatiable. Finalement, ils résultent de ce qui était, chez les critiques de la

2. Emile Durkheim, Le Suicide: Etude de sociologie, 1897 ; réédition, Paris, Quadrige/PUF, 1930, p. 285.

3. Durkheim (Le Suicide, p. 284; Suicide: A Study, p. 255-256) utilise le mot « effervescence » au début
du paragraphe que je cite pour décrire le « déchainement des désirs » et la « passion » qui apparaissent avec
P'industrialisation et la croissance sans fin du marché, au moment ou le client du producteur devient le
monde entier. Il utilise aussi ce mot pour décrire I'intensité émotive de la foule a un rituel dans Les Formes
élémentaires de la vie religieuse: Le systéme totémique en Australie (1912, rééd., Paris, Quadrige/PUF, 1960).
Les références subséquentes sont indiquées entre parentheéses dans le texte. Il est intéressant de noter le paral-
lele entre 'excitation a 'époque industrielle— marché, foule—et 'expérience vécue lors des rituels primi-
tifs. Pour Durkheim, les deux sont a la limite du contrdle et de I'ordre. La seconde engendre I'ordre en faisant
de la société un objet de vénération; la premiere risque de provoquer le désordre parce que I'objet de véné-
ration est 'objet du désir (de I'individu).

4. Steven Lukes, Emile Durkheim : His Life and Work, A Historical and Critical Study, Stanford, Stanford
University Press, 1985, p. 191, 400. Voir aussi Marcel Fournier, Marcel Mauss, Paris, Fayard, 1994. Les réfé-
rences subséquentes a ces deux ouvrages sont indiquées entre parentheéses dans le texte.

5. Charles Baudelaire, Le Peintre de la vie moderne: (Euvres complétes, 1860, rééd., Paris, Bibliotheque de
la Pléiade, 1954, p. 881-920, notamment p. 892.

6. Voir Eugen Weber, France: Fin de Siécle, Cambridge (MA.), Harvard University Press, 1986 ainsi que
Robert Nye, Crime, Madness, and Politics in Modern France: the Medical Concept of National Decline, Princeton
(NJ), Princeton University Press, 1984. Les références subséquentes sont indiquées entre parenthéses dans le
texte. La comparaison pourrait évidemment s’appliquer a la description que fait Durkheim du suicidé égoiste:
un mélancolique indolent, imbu de lui-méme et doté du « sang-froid désabusé du sceptique ».

7. Voir Steven Lukes, Emile Durkheim, p. 206, 195-199. Voir également Stjepan G. Mestrovic, Emile
Durkheim and the Reformation of Sociology,Totowa (NJ), Rowman and Littlefield, 1988, pour une analyse de
I'influence de Schopenhauer sur Durkheim, notamment en ce qui a trait au désir et a la représentation.
Durkheim (Le Suicide, p. 423-424) traite du role de la tristesse ou de la mélancolie collective dans le déve-
loppement de philosophies systémiques du pessimisme, comme chez Schopenhauer et Hartmann. Il donne
aussi son propre point de vue moral, qui est symptomatique de son époque et de sa position sociopolitique:
«Lanarchiste, 'esthete, le mystique, le socialiste révolutionnaire, §’ils ne désespeérent pas de I'avenir, s’enten-
dent du moins avec le pessimiste dans un méme besoin de détruire le réel ou d’y échapper. La mélancolie col-
lective naurait pas a ce point envahi la conscience si elle n’avait pas pris un développement morbide...»



Le moment de prestidigitation : magie, illusion et mana 35

société francaise de la fin du x1x° siecle, une crainte presque obsessive de la dissolution
de la société, de la rupture des liens sociaux qui régissent les buts et les idéaux des indi-
vidus et régularisent leurs désirs et leurs aspirations’.

Comme I'écrit Eugen Weber dans France: Fin de Siécle, «I'effondrement apparent des
idéaux reconnus, la réaction contre le matérialisme scientifique et les explications ration-
nelles ont suscité de 'intérét pour le mystere et le surnaturel, un engouement pour la foi
en soi et les sensations qu’elle peut éveiller» (p. 32). Il en résulte une fascination pour I'éso-
térisme, le spiritualisme, le mysticisme, la magie et le satanisme®. Labsence de croyance en
une réalité objective, poursuit Weber, la conviction quaucune expérience ne représente
lobjectif ultime et que finalement tout est déception, entrainent «le recours a 'imagi-
naire qui seul ne peut décevoir et, puisque I'illusion comblée doit aboutir a la désillusion,
la décision d’éviter cette satisfaction pour rechercher le domaine plus str de lillusion®»
(p. 143). Une telle conviction et les jeux qui en résultent s’attirent évidemment des cri-
tiques de la part de ceux qui cherchent des explications sociologiques, psychologiques et
physiologiques a I'état décadent, ou anomique, dans lequel ils se retrouvent eux aussi.

Quels que soient les facteurs ayant provoqué cette perte de croyance en une réalité
objective et 'échec de la morale, cet ordre fondamental, il semble exister une impres-
sion générale d’artificialité de la vie sociale et culturelle, ce qui représente une menace
pour l'individu sérieux qu’il ne faut pas confondre avec le dandy et le décadent. Dans
un tel contexte, le « primitif» ne peut que faire ressortir cette artificialité. A I'époque,
le terme qualifie généralement les non-Européens, leur culture et leur mode de vie®.
Pour Van Gogh, les Egyptiens et les Aztéques sont des « primitifs » et les maitres japo-
nais, des «sauvages ». Gauguin qualifie les styles persan, égyptien, indien, javanais, cam-
bodgien et péruvien ainsi que les styles polynésiens de « primitifs » ou «sauvages»". Le
terme «primitif» a donc des connotations a la fois positives et négatives. Etre inno-
cent, idéalisé, pur, symbolisé depuis Rousseau sous les traits du « noble sauvage », habi-

8. A comparer avec Durkheim, Le Suicide, p. 424. Voir note précédente.

9. Cette préoccupation au sujet de Uillusion est particulierement frappante dans les premiers écrits du
populaire philosophe Jules de Gaultier, mieux connu aujourd’hui pour sa théorie du bovarysme. Sous I'in-
fluence de Nietzche, il a écrit de fagon étonnante vers 1900 qu'a ’hypothese avancée puis acceptée par Nietzche
selon laquelle la vie est une illusion, une fiction et aussi une béquille, il faut ajouter ce corollaire: la connais-
sance tend a détruire la vie. Gaultier soutient que « 'instinct du savoir » qui prédomine aux époques ot la
vie est en déclin (dans la France fin de siécle?) détruit les illusions qui affirment la vie et, a cause de cette des-
truction, crée des conditions qui provoquent de nouvelles illusions affirmant la vie. Voir Jules de Gaultier, From
Kant to Nietzche, trad. Gerald M. Spring, 1902, New York, Philosophical Library, 1961, p. 3.

10. Le mot primitif a aussi d’autres significations. Il peut s’appliquer a une assise irréductible ou a un
commencement, a une condition originale.

11. Voir William Rubin, « Modernist Primitivism: An Introduction » et « Primitivism », dans 20th
Century Art: Affinity of the Tribal and the Modern, vol. 1, New York, The Museum of Modern Art, 1984, p. 1-
79, notamment p. 2. On peut établir un paralléle entre 'ethnographie prémoderniste et le compendium eth-
nographique du début du modernisme, notamment I’étude sur la magie de Mauss. Voir Marcel Mauss,
«Esquisse d’une théorie générale de la magie», publiée d’abord en 1902-1903 dans L’Année sociologique, vol. 5
et rééditée dans Mauss, Sociologie et anthropologie, Paris, PUF/Quadrige, 1950. C’est cette derniére édition qui
est citée dans la suite du texte et des notes.
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tant mythique d’une ile paradisiaque, Tahiti, la nouvelle Cythére de Bougainville, le
«primitif» occupe au xVIII® siecle une position avantageuse a partir de laquelle il est
possible de critiquer le civilisé, C’est-a-dire la société européenne™ D’un point de vue
péjoratif, il a une fonction définitionnelle; il sépare le civilisé du non-civilisé, 'Européen
de ceux qui représentent, selon le Nouveau Larousse illustré (1897-1904), «les peuples qui
sont encore au degré le moins avancé de civilisation ».

Pourtant, en dépit de sa fonction définitionnelle, le primitif est encadré de fagon
a ne pouvoir remettre vraiment en question les présupposés culturels des Francais ou
des Européens. Ce n’est que plus tard qu'apparaitra dans les arts I'esthétisme primitif,
en tant que notion et artefact. Picasso n’a pas encore peint Les Demoiselles d’Avignon
(1907)%. Pour 'anthropologue, le primitif était un primitif au sens littéral du terme,
un étre simple, un survivant possible d’un 4ge antérieur qui doit étre étudié, décrit,
classifié et gardé soigneusement a distance, méme par 'amateur d’exotisme a qui 'exo-
tisme a toujours imposé une distanciation. La théorie de I’évolution contribue a la fois
a préserver cette distance et a I'abolir. Si différent que soit le primitif, il est un ancétre,
et sinon tout a fait un ancétre, du moins est-il tapi quelque part dans le (notre) passé.
Le primitif—sa société et sa culture dans toute leur simplicité — peut fournir des
indices pour comprendre non seulement le passé et des pans du passé, ce qui corres-
pond a la pensée évolutionniste de I'époque, mais aussi 'organisation sociale et cultu-
relle, ce qui est l'objectif manifeste de Durkheim et de Mauss. On peut percevoir dans
leurs écrits, du moins dans leur style, 'ambivalence de leur intérét pour le primitif
considéré a la fois comme pur et innocent et comme impur et sauvage'*.

Moins de cinq ans apres la publication du Suicide, Mauss qui a collaboré a cette
étude avec son oncle, publie son «Esquisse d’une théorie générale de la magie» dans
L’Année sociologique (1902-1903)". Cet essai fait suite a son étude (en collaboration avec
Henri Hubert) sur le sacrifice et a d’'innombrables analyses de monographies ethno-
graphiques par, entre autres, Jevons, Brinton, Lang, Frazer, Rohde et Skeat; il est aus-
sitot suivi, en 1903, de De quelques formes primitives de classification quil rédige avec
Durkheim. (Pendant cette méme période, Durkheim s’est intéressé au primitivisme et
il a traité des origines de I'interdiction de l'inceste, du totémisme et de la religion.)

12. Voir Rubin, Modernist Primitivism, p. 5-7, et Kirk Varnedoe, « Gauguin » dans Rubin (dir),
Primitivism, vol. 1, p. 170-209, ainsi que les sources dans les notes 6, 7 et 9 de Varnedoe.

13. Pour les historiens de 'art, le tableau de Picasso Les Demoiselles d’Avignon marque généralement la
réévaluation et l'introduction de I'art primitif ou tribal, Uart négre, dans 'esthétisme occidental. Matisse, Derain,
Vlaminck et Picasso semblent avoir « découvert » I’art tribal dans les années 1906-1907. William Rubin associe
cette découverte et cette appropriation au passage d’un esthétisme perceptuel a un esthétisme conceptuel. Voir
Rubin, Modernist Primitivism et Varnedoe, Gauguin pour une analyse du primitivisme de Gauguin. Il semble
que celui-ci s'intéressait peu a I'art polynésien en soi et cet art semble n’avoir eu qu'une tres faible influence sur
son esthétisme. Dans les quelques ceuvres ot il y fait référence, il lui assigne une fonction avant tout décorative
ou symbolique.

14. Voir les pages suivantes, notamment mon analyse des Formes élémentaires de Durkheim. Voir aussi
Michele Richman, « Anthropology and Modernism in France: From Durkheim to the College de sociologie »,
dans Marc Manganaro (dir.), Modernist Anthropology: From Fieldwork to Text, Princeton (NJ), Princeton
University Press, 1990, p. 183-214, notamment p. 195-196.

15. Mauss a rédigé I’Esquisse en collaboration avec Henri Hubert. Voir note 10 ci-dessus.
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Tout en étant de nature sociologique, le projet de Durkheim et Mauss constitue égale-
ment une réaction aux idées philosophiques (néokantiennes) de I’époque qui ne sont
pas encore pleinement développées®. Aujourd’hui, a une époque d’incertitude plus
grande encore, nous les regarderions sous 'angle du relativisme culturel, ou de fagon
plus précise, du relativisme cognitif ou épistémologique”.

Pour simplifier, disons que I’étude philologique, historique et ethnographique
(sans oublier les études critiques de tradition kantienne) remet en question ’hypo-
these universaliste de I'épistémologie kantienne'. L'expérience de I'espace et du temps
correspond-elle a ce qu'avait postulé Kant? La liste des catégories de Kant est-elle com-
plete? Est-elle la méme pour des peuples vivant dans des univers tres différents? Le
grand ethnographe allemand Adolph Bastian®” avait parcouru le monde pendant des
décennies pour établir son Elementargedanken. Les récits des ethnographes et des mis-
sionnaires laissaient croire qu’en fait les peuples primitifs construisent leur univers dif-
féremment, de fagon moins critique peut-étre, avec des catégories étrangeres en
apparence a celles de la pensée philosophique occidentale, que méme leur pensée est dif-
férente, magique et, selon Lucien Lévy-Bruhl, prélogique™.

Ce qui est remis en question, C’est 'unité psychique de '’homme, une anthropologie
fondée sur la théologie, un mode de pensée essentialiste selon lequel I'esprit, c’est-a-dire
les fagons de penser, de classifier, de comprendre, et la raison sont des acquis immuables.
Pour qui s’en tient strictement a cette position, il est possible d’expliquer les différences
au moyen d’une classification essentialiste, c’est-a-dire une forme ou I'autre de racisme.
Les primitifs sont différents, leurs catégories sont différentes. Pourtant, selon la théo-
rie évolutionniste, qui sert ici d’agent médiateur, ils sont les survivants du passé de
I’homme moderne. Lautre solution est d’adopter une idée plus souple de 'unité psy-
chique de ’homme en reconnaissant que les individus sont soumis a des influences
environnementales. Une telle approche, courante aujourd’hui en anthropologie, exige
des théories sur la socialisation et Pacquisition de la culture.

Durkheim, Mauss et leurs disciples considerent que la société a la responsabilité
d’élaborer des catégories et des modes de classification, qu’elle est en fait responsable

16. Steven Collins, « Categories, Concepts, or Predicaments? Remarks on Mauss’s Use of Philosophical
Terminology », dans Michael Carrithers, Steven Collins et Steven Lukes (dir), The Category of the Person:
Anthropology, Philosophy, History, Cambridge, Cambridge University Press, 1985, p. 46-82. Voir aussi Fournier,
p. 53-57.

17. Voir la critique que fait Parodi de Durkheim et de son école dans D. Parodi, La Philosophie contempo-
raine en France: Essai de classification des doctrines, Paris, Alcan, 1925. Dans « Categories, Concepts, or
Predicaments? », Collins soutient de facon convaincante que Mauss est plus porté & adopter une épistémolo-
gie relativiste que Durkheim.

18. Charles Renouvier et son disciple Octave Hamelin sont les deux philosophes qui ont le plus influencé
Durkheim et Mauss. Voir Collins, « Categories, Concepts, or Predicaments? » et Fournier (p. 55-57) pour
une analyse de leur relation.

19. Adolph Bastian, Der Mensch in der Geschichte, Leipzig, Wigand, 1860, et aussi Ethnische
Elementargedanken in der Lehre vom Menschen, Berlin, Weidmannische Buchhandlungen, 1985. Mauss est trés
critique de I'ethnographie « brouillonne » de Bastian. (Voir Fournier, p. 119-120 pour analyse et références.)

20. Lucien Lévy-Bruhl, Les Fonctions mentales dans les sociétés inférieures, Paris, Alcan, 1910.
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de la pensée elle-méme. Dans De quelques formes primitives de classification, Durkheim
et Mauss insistent sur ’évolution d’une classification logique a partir de la « confusion
mentale générale» qui caractérise (par présomption, projection, dit Bastian) le
Naturvilker. «Ici, individu lui-méme perd sa personnalité. Entre lui et son 4me exté-
rieure, entre lui et son totem, 'indistinction est compléte. Sa personnalité et celle de son
fellow-animal ne font quun. L'identification est telle que ’homme prend les caracteres
de la chose ou de 'animal dont il est ainsi rapproché. » Pressés de faire reconnaitre en
sociologie cette évolution hypothétique— hier comme aujourd’hui, on ne trouve guére
de preuves d’une confusion mentale d’une telle ampleur—, Durkheim et Mauss sou-
tiennent, sans s’interroger davantage, que la psychologie individuelle ne peut expliquer
cette évolution parce quelle suppose que les caractéristiques essentielles de la pensée
logique, notamment la fonction de classification, soient pleinement développées depuis
que Phumanité existe (De quelques formes de classification, p.13). Méme si un individu a
la capacité innée de percevoir des ressemblances entre les objets, soutiennent-ils, il n’y a
aucune raison de croire que la différenciation de ces objets, leur classification en groupes
et 'organisation des relations entre les groupes (pour établir une hiérarchie, par exemple)
soient acquises a la naissance. Contrairement a James Frazer (et sans reconnaitre que
les peuples et leurs relations doivent aussi étre différenciés et groupés), Durkheim et
Mauss affirment que C’est la société (les relations entre les peuples et les groupes) qui
fournit le modele suivi par la pensée classificatrice primitive: «les liens mémes, qui unis-
sent soit les étres d’'un méme groupe, soit les différents groupes entre eux, sont congus
comme des liens sociaux» (p. 84). A I'opposé de la classification logique qui suit «les
lois de pur entendement », la classification primitive* est empreinte d’émotivité, ses
objets sont les produits des sentiments (p. 86). Pour le primitif, «une espéce de chose n’est
pas un simple objet de connaissance, mais correspond avant tout a une certaine atti-
tude sentimentale», et cette attitude facilite la confusion entre les catégories qui carac-
térise la pensée primitive (p. 85-86). Comme Durkheim Iaffirmera dix ans plus tard
dans Les Formes élémentaires de la vie religieuse (1912), Durkheim et Mauss soutiennent
ici que lhistoire de la classification scientifique est «en définitive, histoire méme des
étapes au cours desquelles cet élément d’affectivité sociale s’est progressivement affaibli,
laissant de plus en plus la place libre a la pensée réfléchie des individus» (p. 88). Leur
étude ne représente qu'un exemple. La méme méthode, affirment les auteurs, pourrait

21. Emile Durkheim et Marcel Mauss, « De quelques formes primitives de classification: Contribution a
Iétude des représentations collectives », LAnnée sociologique, vol. 6,1901-1902; Paris, 1903, p. 1-72 et dans Marcel
Mauss, (Euvres, tome 2, Représentations collectives et diversité des civilisations, Paris, Editions de Minuit, p. 13-
99. Toutes les citations sont tirées de cette derniére édition et indiquées entre parenthéses dans le texte.

22. Parmi les nombreuses analyses critiques de la these de Durkheim et Mauss, voir: « Introduction »
de Rodney Needham dans la traduction anglaise de Primitive Classification, Chicago, University of Chicago
Press, 1967; N. J. Allen, « The Category of the Person: A Reading of Mauss’s Last Essay », dans Carrithers,
Collins et Lukes (dir), The Category of the Person : Anthropology, Philosophy, History, Cambridge, Cambridge
University Press, 1985, p. 26-45; enfin, Collins, « Categories, Concepts, or Predicaments? » dans le méme
ouvrage. Fournier (p. 252) traite de la réception De quelques formes primitives de classification par les contem-
porains des auteurs.
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nous aider a comprendre comment les idées de cause et de substance ainsi que les dif-
férents modes de raisonnement se sont développés (p. 88).

Lhypothese voulant que la pensée primitive soit chargée d’émotivité et que cette
catharsis entraine son manque de clarté, ses associations en apparence bizarres et sa résis-
tance a la logique du milieu exclu, est caractéristique de I'image que I'on se fait des pri-
mitifs a la fin du x1x¢ siecle. Avec une tolérance qui frise parfois I'ironie, Mauss reconnait
le role des émotions et des sentiments dans le portrait qu’il trace de la magie dans
«Esquisse » : « Nous sommes donc arrivés a penser qu'il y a, a la racine méme de la magie,
des états affectifs, générateurs d’illusion. » Il laisse entendre que ces états affectifs ne sont
pas individuels, mais découlent d’'un mélange de sentiments individuels et collectifs*.

En insistant sur le role que joue la collectivité dans 'apparition des émotions et des
sentiments qui entourent les pratiques magiques, Mass nous rappelle Durkheim, méme
s’il cherche beaucoup moins a confirmer le role fondamental de la société. Comme
celles de son oncle, ses opinions proviennent a la fois de la logique et de représentations
dramatiques. En analysant les rites négatifs (les précautions et les interdits entourant
la magie), Mauss souligne les appréhensions, les craintes et les répugnances qui accom-
pagnent la magie et fait ressortir l'origine collective des interdits (« Esquisse », p. 129).
La magie affiche une véritable prédilection pour l'interdit; elle est une transgression;
elle exploite la violation des tabous. Elle est un produit de la collectivité, parce que la
collectivité est seule en mesure d’émettre les interdits qui encadrent 'acte magique et
de permettre ainsi a la fois la transgression et les émotions qui 'accompagnent®*.

Mauss soutient que la psychologie individuelle ne peut expliquer I'état émotif, 'ex-
citation mentale, 'hypersensibilité, les erreurs de perception, les illusions et les halluci-
nations que provoque la magie. Le magicien ne peut seul parvenir a un tel état. « Derriere
Moise qui tate le rocher, dit-il, il y a tout Israél et, si Moise doute, Israél ne doute pas»
(p. 124). Ces figures de rhétorique dissimulent I'absence d’une théorie quelconque sur
lintériorisation des normes sociales. Mauss se contente de reconnaitre un lien entre I'in-
dividu et le collectif. « Uétat de 'individu est, pour nous, toujours conditionné par I'état
de la société» (p.124). Mais en quoi consiste ce conditionnement? Comment fonctionne-
t-i1? Comment la société —la loi— exerce-t-elle son action sur 'individu? Nous voyons
se dessiner ici (dans la théorie) un espace problématique entre, d’une part, les lois objec-
tives, les normes et les valeurs d’une société et, d’autre part, 'expérience subjective de I'in-
dividu que Freud décrira en termes dynamiques quelques années plus tard, sans pourtant
disposer d’une théorie sociale bien structurée.

23. Voir Mauss, « Esquisse », p. 123. Les autres références a I'édition de 1950 sont indiquées entre paren-
theses dans le texte.

24. Voir Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse. D’une part, 'auteur soutient que la pré-
sence d’une église distingue la religion de la magie. « Il n’existe pas, dit-il, d’église magique » (p. 61). D’autre
part, citant Hubert et Mauss, il laisse entendre que la magie est née de la religion (p. 518 et 405). Il y a derriere
les pratiques magiques « un arriere-fond de conceptions religieuses, tout un monde de forces dont la magie a
emprunté I'idée a la religion ». Compte tenu de la théorie de Durkheim sur le role de la religion dans la genese
des catégories et des idées, il s’ensuivrait que les catégories et les idées de la magie découlent de la religion.
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Pour Mauss, la collectivité occupe un espace ambigu qui est habituellement exté-
rieur a 'individu isolé tout en empiétant sur I'espace de ce dernier, qui lui impose des
contraintes et suscite, au moyen de comportements dramatiques et autorisés (rituels et
cérémonies) des états subjectifs socialement efficaces. Mauss laisse entendre (sans
jamais développer cette idée) que la fonction de la société dans la magie moderne est
«a peu pres entierement subconsciente» (p. 124). On voit rarement aujourd’hui des
vestiges de la magie traditionnelle survivre dans des groupes. Cependant, avec des mots
qui trahissent peut-étre le désir de conditions plus primitives, Mauss nous prévient
qu’il ne faudrait pas qualifier ces « formes cadavérisées et pauvres» de fondamentales
(p- 124). «Clest dans les sociétés primitives chez lesquelles les phénomenes sont plus
complexes et plus riches qu’il faut rechercher les faits qui nous expliquent les origines
et qui sont collectifs» (p.124). Dans ces sociétés, les émotions provoquées collectivement
forment un terrain mental sur lequel les fausses perceptions fleurissent, les illusions
foisonnent aussitot et les « miracles» qui en résultent sont confirmés. «Il se forme
autour de cet acte [magique] un cercle de spectateurs passionnés que le spectacle immo-
bilise, absorbe et hypnotise. Ils ne se sentent pas moins acteurs que spectateurs de la
comédie magique tel le chceur dans le drame antique. La société tout entiere est dans
un état d’attente et de prépossession...» (p.125).

A une époque qui est fascinée par les foules, ot1, pour emprunter les mots de Walter
Benjamin, «la peur, la révulsion et I’horreur furent les émotions que la foule des grandes
villes suscita chez ceux qui 'observerent les premiers® », 'observance collective (rites
et cérémonies) représente le momentum classicum du primitivisme, tel que le fait voir
le chercheur isolé, I'égal dans le monde universitaire du promeneur solitaire et pensif
sur un boulevard bondé de Paris, pour emprunter les mots de Mallarmé. Il s’agit d'un
moment dans le temps—d’un mouvement, d’une impulsion—au cours duquel, pré-
tend-on, une société primitive peut se réaliser”. A un niveau discursif, c’est aussi a
Paris un moment totalement étranger a une telle réalisation, le moment constitutif de
la «société primitive ». Selon Mauss, collaborer a un acte magique n’exige pas I'immo-
bilité et 'abstention. Le groupe tout entier bouge dans la poursuite d’un but unique. I1
n’y a plus d’individus, mais uniquement les pieces d’une machine, les rayons d’une
roue, et le cercle magique avec ses danses et ses chants constitue une représentation
primitive idéale. Mauss s’enthousiasme en décrivant le rite qu’il imagine:

Ce mouvement rythmique, uniforme et continu, est 'expression immédiate d’un état mental
ot la conscience de chacun est accaparée par un seul sentiment, une seule idée, hallucinante,
celle du but commun. Tous les corps ont le méme branle, tous les visages ont le méme
masque, toutes les voix ont le méme cri; sans compter la profondeur de I'impression
produite par la cadence, la musique et le chant. A voir sur toutes les figures 'image de son
désir, a entendre dans toutes les bouches la preuve de sa certitude, chacun se sent emporté,

25. Walter Benjamin, « On Some Motifs in Baudelaire », dans [lluminations, traduction de Harry Wohn,
Hannah Arendt (dir.), 1939, rééd. New York, Schocken Books, 1969, p. 155-200, notamment p. 173.

26. Pour une étude historique de la foule, voir Robert Nye, The Origins of Crowd Psychology : Gustave Le
Bon and the Crisis of Mass Democracy in the Third Republic, Londres, Sage, 1975; pour une analyse sociologique
récente quelque peu stylisée, voir Serge Moscovici, L’Age des foules, Paris, Fayard, 1981.
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sans résistance possible, dans la conviction de tous. Confondus dans le transport de leur
danse, dans la fievre de leur agitation, ils ne forment plus qu'un seul corps et qu'une seule
ame. C’est alors seulement que le corps social est véritablement réalisé. (p. 126)

Dans de telles conditions, qu'on ne peut plus rencontrer dans nos sociétés, méme
dans une foule surexcitée, le consentement universel peut créer des réalités. « Les lois de
la psychologie collective violent ici les lois de la psychologie individuelle » (p. 127). Les lois
de la psychologie collective enfreignent, désacralisent, transgressent, violent les lois de la
psychologie individuelle. Cette rhétorique enflammée de Mauss et sa description du rite
primitif sont, comme la psychologie des foules, contagieuses en elles-mémes; elles
influencent méme son évaluation critique des lois psychologiques. « C’est parce que la
société gesticule que la croyance s'impose et c’est a cause de la croyance magique que la
société gesticule» (p.127).

Dans la théorie sur la magie de Mauss, le cercle des croyants est fondamental parce
que la magie est renfermée sur elle-méme. Pourtant, la sociologie, sa propre sociologie,
exige une explication, C’est-a-dire la rupture du cercle, I'attribution d’une cause, d’'une
origine. Précédemment dans '« Esquisse» (p. 114), Mauss avait traité de la magie en
termes kantiens en la qualifiant de jugement. Il a commencé par voir en elle «un jeu de
jugements de valeur», c’est-a-dire un jeu d’«aphorismes sentimentaux attribuant des
qualités diverses aux divers objets qui entrent dans un systeme». Puis, aprés avoir affirmé
que ces sentiments ont une origine collective, il entreprend d’analyser les jugements
d’un point de vue épistémologique. Sont-ils analytiques? Que nous les considérions ou
non comme analytiques, c’est-a-dire comme tautologiques (par définition, le rite tue
esprit; le magicien peut faire l1éviter son corps astral parce que ce corps lui appartient),
ils ne sont pas percus comme tels par le magicien. Il fait toujours intervenir un élément
hétérogene: force, pouvoir, phusis ou mana. La notion d’efficacité de la magie est toujours
présente; d’'une certaine facon, elle joue le réle d’une copule dans une phrase. Dans ce
cas, les jugements sont-ils un a posteriori? Non, répond Mauss de fagon catégorique.
Lexpérience des sens n’a jamais fourni de preuve d’un jugement magique. «1Il est évident,
dit-il, qu'on n’a jamais vu quavec les yeux de la foi un corps astral, une fumée qui fait
pleuvoir et, a plus forte raison, un esprit invisible obéissant a un rite» (p. 116).

Avant de présenter son catalogue de jugements kantiens, Mauss se demande si les
propositions magiques (car il ne cesse de faire alterner les mots propositions et juge-
ments) sont simplement 'objet des expériences subjectives du magicien et de ses clients.
Le magicien voit-il la réalisation de ses propositions parce qu’il entre en extase et en
réve? Les clients les voient-ils réalisées parce qu’ils les désirent ardemment? Sans nier
I'importance du désir et du réve dans la magie, Mauss soutient qu’ils ne constituent pas
une explication suffisante. Il note une discordance entre, d’une part, le réve du magi-
cien qui peut le conduire dans I'au-dela, dans le monde des 4mes, des animaux et des
esprits, et, d’autre part, les désirs (prosaiques) des clients. Les deux coincident uni-
quement au «moment de la prestidigitation », par exemple quand le magicien retire un
caillou du corps de son client. «Il n’y a donc plus, & ce moment unique, de véritable
expérience psychologique, ni du c6té du magicien, qui ne peut se faire illusion a ce
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point, ni du c6té de son client; car la prétendue expérience de celui-ci n’est plus qu'une
erreur de perception, hors d’état de résister a la critique et, par conséquent, d’étre répé-
tée si elle n’était soutenue par la tradition ou par un acte de foi constant» (p.117). Selon
Mauss, le moment paroxysmique du rite magique est ingérable, sinon en dehors du
langage, du moins en dehors du regard critique. Les jugements magiques, soutient-il,
précedent les expériences magiques. Ils sont «des canons de rites ou des chaines de
représentation. Les expériences ne sont faites que pour les confirmer et ne réussissent
presque jamais a les infirmer» (p. 117). La croyance générale en la magie domine les
croyances magiques particulieres et facilite 'objectivation d’idées subjectives et la géné-
ralisation d’illusions individuelles. Elle confere au jugement magique un caracteére posi-
tif, nécessaire et absolu. Les jugements magiques sont des jugements synthétiques a
priori quasi parfaits, affirme Mauss en vagues termes kantiens. Avant n'importe quel
type d’expérience, chacun établit un lien entre tous les éléments.

Le raisonnement de Mauss est confus. Il note quon ne peut demander qui, dans
les faits, émet ces jugements synthétiques a priori simplement parce que ceux-ci sont
transmis comme des préjugés et des prescriptions, c’est-a-dire parce qu’ils ont une ori-
gine collective. Il ajoute plus loin que, face a un jugement magique, il existe une synthese
collective qui détermine les quasi-conventions de la magie (comme le signe qui crée la
chose, la partie qui crée le tout, le monde qui crée 'événement), qui généralise les asso-
ciations d’idées et donne obligatoirement une expression aphoristique a ces conventions
et a ces généralisations. Il semblerait que le jugement synthétique a priori peut se tra-
duire grossierement par des préjugés et des interdits collectifs ou généralisés, et que le
collectif ou le généralisé équivaut a la synthese tandis que les préjugés et les interdits
énoncés constituent I'a priori.

Mauss n’a jamais été un penseur rigoureux, mais méme si nous ignorons ses impré-
cisions et acceptons son raisonnement, nous devons néanmoins déterminer la source
du caracteére impérieux des préjugés et des interdits. Pour Mauss lui-méme, ce sont
«les besoins collectifs ressentis» qui en sont responsables (p. 118). Ils contraignent les
individus du groupe a faire la méme synthése au méme moment. « Le jugement
magique est Pobjet d’'un consentement social, traduction d’un besoin social, sous la
pression duquel se déclenche toute une série de phénomenes de psychologie collec-
tive» (p.119). Cest le désir collectif, ou plus précisément peut-étre le désir collectivisé,
qui confirme les moyens magiques. La synthese de la cause et de Peffet se fait dans
Popinion publique. Ailleurs dans « Esquisse », Mauss signale que les différents moments
de la représentation du rite magique, si distincts qu’ils puissent étre, sont inclus dans
une représentation synthétique dans laquelle cause et effet se confondent. « C’est 'idée
méme de la magie, de l'efficacité immédiate et sans limite de la création directe; Cest
lillusion absolue, la mdyd comme les Hindous 'avaient bien nommée. Entre le souhait
et sa réalisation, il n’y a pas, en magie, d’intervalle» (p. 56).

Quel que soit le processus psychologique responsable de la croyance en I'efficacité
immédiate et sans limite de la magie, cette efficacité se congoit comme une sorte de force
ou de pouvoir ayant un statut linguistique particulier (nom, verbe, adjectif) que Mauss
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appelle mana et qui se trouve a la base de toutes les magies. « Cest celle d’une efficacité pure,
qui est cependant une substance matérielle et localisable, en méme temps que spirituelle,
qui agit a distance et pourtant par connexion directe, sinon par contact, mobile et mou-
vante sans se mouvoir, impersonnelle et revétant les formes personnelle, divisible et conti-
nue» (p. 110-111). Mauss poursuit en soutenant que la mana est (crée) une force, un
contexte, un monde a part, une sorte de quatrieme dimension, une sphere surimposée a
la réalité sur laquelle la magie agit. Elle 1égitime la croyance magique. C’est un a priori qui
ne peut étre remis en question ou en doute. Ce n’est pas une représentation de la magie;
elle régit plutot ses représentations. Elle agit comme une catégorie rendant possibles les idées
magiques, au méme titre que les catégories rendent possibles les idées humaines. C’est une
catégorie inconsciente de la compréhension qui a, inutile de le dire, une origine sociale.

Il est remarquable, souligne Mauss, qu'un élément obscur, qui résiste a une concep-
tualisation abstraite et peut difficilement étre dissocié des affects, soit en fait capable de cla-
rifier la magie aux yeux de 'adepte. Il convertit le jugement magique en jugement
analytique, affirme Mauss. Si dans la proposition magique, «la fumée des herbes aqua-
tiques produit le nuage », nous introduisons mana apres le sujet, nous avons aussitot
I'identification suivante: « fumée a mana=nuage». La mana fait d’un a priori un a poste-
riori, nous dit Mauss, parce qu'elle domine et conditionne I'expérience elle-méme. Eh
bien! nous avons donc ici un jugement analytique a posteriori que Kant jugeait impossible.

Il n’est peut-étre pas accidentel que, dans le paragraphe précédant cette argumenta-
tion, Mauss se soit demandé si les nombreuses généralisations rapides que fait "’huma-
nité ont ou non la méme origine que la magie. Mauss nous a déja présenté plus qu'une
théorie sur la magie; il nous a offert une explication de la fagon dont '’humanité peut créer
et conserver ses illusions, question qui, comme je I'ai déja signalé, préoccupait énormé-
ment les dandys et les sérieux de la France fin de siecle. incapacité de Mauss de cerner
le sens de la mana ne résulte pas uniquement des confusions dans la pensée primitive ou
dans sa propre pensée. Elle reflete, je crois, 'instabilité des termes référentiels qui ser-
vent a exprimer des fonctions du langage aussi pragmatiques que les énoncés perfor-
matifs”. Recherchant avant tout une compréhension purement référentielle du langage,
Claude Lévi-Strauss, dans son article bien connu «Introduction a 'ceuvre de Marcel
Mauss» (1950), est amené a sous-estimer le « pouvoir» des formules verbales contextua-
lisées du rite sur lesquelles Mauss insiste*®. La mana n’est pas simplement «la réflexion
subjective de I'exigence d’une totalité non percue» (p. xlvi) ni simplement «un signe
flottant », « une valeur symbolique », un signe qui indique la nécessité d’un contenu sym-
bolique supplémentaire par rapport a celui dont le signifié est chargé (p. xLix). En fait,
la mana en tant que «efficacité pure» (ou, comme nous pourrions dire aujourd’hui, en
tant que «force illocutoire ») résiste a tout référent parce quelle intervient en dehors du

27. Stanley J. Tambiah, Culture, Thought, and Social Action : An Anthropological Perspective, Cambridge
(Mass.), Harvard University Press, 1985, p. 17-59, 60-86. Pour une étude des référents qui masquent les fonc-
tions pragmatiques (Einstellungen), voir Vincent Crapanzano, Hermes’ Dilemma and Hamlet’s Desire: On
the Epistemology of Interpretation, Cambridge, Harvard University Press, 1992.

28. Claude Lévi-Strauss, « Introduction a 'ceuvre de Marcel Mauss », dans Mauss, Sociologie et anthro-
pologie, p. ix-lii. Les citations subséquentes sont indiquées entre parentheses dans le texte.
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référent, a un moment asymptotique a la fois a l'intérieur et a l'extérieur du temps, ce qui
est pour Mauss le dénouement du rite magique, le moment de prestidigitation, le moment
ot le désir et sa réalisation ne font qu'un, ot il nexiste plus qu'une tautologie en dehors
du temps mais efficace ou, selon I'expression qu’il préférerait, une «analyticité».

Pour dire les choses autrement, comme Mauss ’a exprimé implicitement vingt
ans plus tard dans son célebre «Essai sur le don », la mana (la force illocutoire) de 'acte
magique se manifeste dans la prestation réciproque de I’échange (interpersonnel). A
I'instar du hau des Maoris, que Mauss interprete, apres Elsdon Best, comme le « pou-
voir spirituel » que revét un objet (faonga) et qui motive son échange, la mana ou son
équivalent semble étre Iefficacité de 'échange. Cependant, dans la mesure ou elle est
attribuée a une personne, a un objet ou a un acte (le véhicule), elle est localisée, inscrite,
positionnée dans un systeme ou une structure de références (une idéologie) qui masque
sa fonction contextuelle prépondérante. [roniquement, les termes « mana» et « hau»,
qui réferent a un pouvoir, masquent en fait les « vrais» jeux de pouvoir qui intervien-
nent dans les transactions magiques et les échanges de cadeaux®. Nous nous trouvons
ici a intérieur d’un langage a la limite du langage.

Lattribution de la mana ou du hau a un objet, une personne ou un acte masque
cet instant dans 'échange (dans le temps et hors du temps) entre donner et recevoir, cet
instant au cours duquel les jeux de pouvoir, les enjeux de la transaction, sont dans un
suspense délicat. C’est un moment de trés grand risque, qu'il faut occulter. A mon avis,
cette nécessité d’un oubli instantané est plus existentielle que conceptuelle, contraire-
ment a ce que prétend Jacques Derrida®. (En gros, Derrida soutient que la contradic-
tion inévitable, 'aporie, dans tout échange de cadeau—entre, d’une part, 'appréciation
du don dans sa nature pure et altruiste et, d’autre part, le fait de le reconnaitre comme
«don» dans un systeéme qui oblige a la réciprocité—nécessite 'occultation®.)

Il s’agit aussi d’'un moment qu’il faut répéter. Pour les Maoris (c’est sur leur concep-
tion de 'échange que Mauss fonde sa propre conception), le don n’est pas inerte (« Essai
sur le don», p.159). Ils le congoivent, du moins selon Mauss, d’un point de vue animiste.
Le hau, en tant que communion don-donneur, motive 'échange car il tend a revenir a
son «foyer d’origine». Le conserver peut étre dangereux. Entrainer la mort. Ce qui n’est
pas clair toutefois dans les explications de Mauss et sans doute aussi dans la propre com-
préhension des Maoris, Cest a quel point il est possible de dissocier le hau du taonga, lef-
ficacité du véhicule. U'informateur de Best, cité par Mauss, semble confondre les deux.

29. Voir Marcel Mauss, « Essai sur le don: Forme et raison de I’échange dans les sociétés archaiques »,
rééd. dans Marcel Mauss, Sociologie et anthropologie, PUF/Quadrige, Paris, 1950, p. 142-279. Pour commen-
taires, voir V. Crapanzano, Hermes’s Dilemma, « Introduction », ainsi que les chapitres 4 et 5 pour une étude
des énoncés et des non-dits métapragmatiques. 'y discute de I'effet du caractere référentiel des descriptions
métapragmatiques dans une idéologie linguistique (celle de ’Occident) qui donne la priorité au référent. Il
nest pas certain que I'idéologie linguistique polynésienne lui donne la méme priorité. Etant donné la com-
plexité de la « grammaire » du « mana » et du « hau », je croirais que non.

30. Le risque de tout échange, la possibilité d’une trahison réelle ou accidentelle, est superbement dra-
matisée dans le film de Keith Gordon, A Midnight Clear, adapté du roman de William Wharton.

31. Jacques Derrida, Donner le temps, vol. 1, La Fausse Monnaie, Paris, Galilée, 1991.

32. A comparer avec 'analyse du risque que fait Derrida lorsqu’il traite de J. L. Austin dans « Signature,
Event, Context », dans Jacques Derrida, Marges de la philosophie, Paris, Editions de Minuit, 1972, p. 309-330.
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Il décrit la circulation, et ultimement le retour, du faonga. Il parle du hau comme de
Iesprit du taonga. Il ramene tout au hau. «Je dois vous les donner car ils sont un hau du
taonga que vous m’avez donné. Si je conservais ce deuxiéme faornga pour moi, il pour-
rait m’en venir du mal, sérieusement, méme la mort. Tel est le hau, le hau de la propriété
personnelle, le hau des taonga, le hau de la forét» («Essai sur le don», p. 158-159). Que nous
appelions «hau» ou «mana» un signifiant mobile, que nous lui refusions toute valeur
symbolique ou que nous lui en accordions une a 'instar des « primitifs» (et aussi des
«civilisés » comme Mauss) avec des valeurs de représentation multiples et contradic-
toires, la mana exige toujours un autre référent fondamental®.

1l est étonnant de voir le discours «magique» des primitifs, tel que le comprend
I'ethnographe, reproduit dans le discours de 'ethnologue qu'est Mauss. Tous deux ten-
tent de localiser la mana dans un référent, et leurs tentatives demeurent toujours
instables, sautant d’une représentation a 'autre. Mauss résiste a ’envie de trouver un
référent ultime, méme s’il y en a un (sans doute sous I'influence de son oncle
Durkheim) auquel il ne cesse de faire allusion, la société, car il ne sait pas exactement
comment et ot 'introduire. Nous pouvons attribuer cette imitation du discours eth-
nographique au primitivisme de Mauss, C’est-a-dire a 'utilisation qu’il fait, apparem-
ment sans esprit critique, des catégories de la compréhension chez les indigénes dans
ses descriptions ethnographiques et ses explications ethnologiques*. Toutefois, 8 mon
avis, en attribuant trop hativement cette caractéristique de la pensée de Mauss a son pri-
mitivisme, nous fermons les yeux sur notre attitude qui est identique lorsque nous
nous servons de nos propres catégories de compréhension sociale et sur les dangers
que représente notre incapacité d’analyser de fagon critique cette attitude.

Plus d’une décennie apres la parution d’« Esquisse», Durkheim publie Les Formes élé-
mentaires de la vie religieuse, ouvrage qui doit énormément a 'étude sur la magie de Mauss.
Dans ce livre, Durkheim trouve un premier référent a la mana dans 'énergie effervescente
de la foule assistant a un rituel, au moment ou les membres en viennent a réaliser, et a
vénérer, leur société”. Nul n’ignore que Durkheim cherchait une explication de la religion
dans la religion la plus primitive qui puisse se trouver, celle des aborigenes de I’Australie.
(La publication des descriptions de Spencer et de Gillen en 1899 et 1904 des tribus de
I’Australie centrale et celles de Howitt en 1904 des tribus du Sud-Est éveille un immense
intérét chez les ethnographes pour I'aborigeéne, le prototype du primitif*.) Par ce qu’il
appelle «la religion la plus primitive» (Les Formes élémentaires, p. 1), Durkheim entend

33. Jutilise le mot « fondamental » avec une certaine prudence car il se peut que les Polynésiens n’aient
pas, dans leur conception linguistique, accordé une telle importance aux référents, et par conséquent a un fon-
dement référentiel. Voir notes 14 et 28.

34. Voir I'analyse que fait Lévi-Strauss en 1950 de I'utilisation par Mauss des catégories de la compré-
hension indigeéne dans son « Introduction », Sociologie et anthropologie de Mauss. Voir la note 2;.

35. Durkheim, Les Formes élémentaires, p. 269. A moins d’indication contraire, toutes les citations sont
tirées de I’édition de 1960.

36. Voir Baldwin Spencer et F. J. Gillen, The Native Tribes of Central Australia, Macmillan, Londres,
1899, et The Northern Tribes of Central Australia, Londres, Macmillan, 1904, ainsi que A. W. Howitt, The
Native Tribes of South-East Australia, Londres, Macmillan, 1904. Voir aussi W. H. Stanner, « Reflections on
Durkheim and Aboriginal Religion », dans M. Freedman, éd., Social Organization: Essays Presented to
Raymond Firth, Aldine, Chicago, 1967, p. 217-240.
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celle d’une société dont 'organisation sociale est plus simple que toute autre et qui n’a fait
aucun emprunt a une religion antérieure. Ce qu’il recherche a I'intérieur d’un paradigme
évolutionniste, C’est la forme élémentaire, 'origine, la source, ’Abgrund de la religion des
sociétés «avancées», et Cest le totémisme qui lui semble la religion la plus primitive.

Le plan de 'ouvrage et les descriptions ethnographiques refletent sur le plan tex-
tuel cette recherche intellectuelle, quoique jamais de fagon pleinement consciente et
voulue. Ils sont congus comme une descente chez les primitifs, dans les rites fonda-
mentaux des peuples les plus archaiques, ces premiers aborigenes dont les facultés
émotives et passionnelles ne sont qu'imparfaitement soumises au contrdle de la raison
et de la volonté (p. 308). Durkheim se laisse lui-méme emporter par sa description
des cérémonies aborigenes:

Une fois les individus assemblés, il se dégage de leur rapprochement une sorte d’électricité
qui les transporte vite a un degré extraordinaire d’exaltation. Chaque sentiment exprimé
vient retentir, sans résistance, dans toutes ces consciences largement ouvertes aux
impressions extérieures; chacune d’elles fait écho aux autres et réciproquement.
Limpulsion initiale va ainsi s’amplifiant & mesure qu’elle se répercute, comme une
avalanche grossit a mesure qu’elle avance. Et comme des passions aussi vives et aussi
affranchies de tout controle ne peuvent pas ne pas se répandre en dehors, ce ne sont, de
toutes parts, que gestes violents, que cris, véritables hurlements, bruits assourdissants de
toutes sortes qui contribuent encore a intensifier I'état qu’ils manifestent. (p. 308-309)

Durkheim poursuit en décrivant le rythme des cris, mouvements et gestes, les
chants et les danses, leur violence naturelle, 'impuissance de la voix humaine, les cla-
quements des boomerangs les uns contre les autres, le tournoiement des bull-roarers,
le déchainement des passions. Sa pudeur, comme celle de ses sources (Spencer et Gillen
ainsi que Howitt) le restreint a des descriptions abstraites.

Leffervescence devient souvent telle qu’elle entraine a des actes inouis. Les passions
déchainées sont d’une telle impétuosité qu’elles ne se laissent contenir par rien. On est
tellement en dehors des conditions ordinaires de la vie et on en a si bien conscience qu’on
éprouve comme le besoin de se mettre en dehors et au-dessus de la morale ordinaire. Les
sexes s’accouplent contrairement aux regles qui président au commerce sexuel. Les hommes
échangent leurs femmes. Parfois méme, des unions incestueuses qui, en temps normal,
sont jugées abominables et sont séverement condamnées se contractent ostensiblement
et impunément. (p. 309)

Passant du sonore au visuel, Durkheim ajoute que ces cérémonies ont lieu la nuit,
lorsque la lueur des feux perce 'obscurité, et qu’elles provoquent une excitation si vio-
lente qu’elles ne peuvent se prolonger longtemps. Epuisés, les principaux acteurs
s’écroulent sur le sol.

La description de Durkheim comporte des éléments différents. Elle apparait au
milieu de ouvrage, dans le chapitre théorique le plus important. Elle fait suite a trois
cents pages (et trois cents autres suivront) d’argumentation, d’analyses critiques des
théories religieuses et d’un portrait détaillé des croyances et de 'organisation sociale des
aborigeénes. Comme si 'auteur (et son lecteur) cherchait a reprendre son souffle, ces
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pages sont parsemées de réflexions sur la société moderne, les religions « avancées » et
lorigine primitive des catégories cognitives contemporaines. Apres avoir présenté la
cérémonie aborigene, Durkheim poursuit en décrivant deux rituels, puisés chez Spencer
et Gillen, qui sont plus spécifiques (bien que comportant différents éléments eux aussi),
objectivement plus significatifs et, montre-t-il, plus violents (p. 310-313). Dans les trois
descriptions, comme dans d’autres pages des Formes élémentaires, Durkheim (re)crée
les rituels, leur climat émotif et leurs effets sur les spectateurs (et aussi certainement sur
les lecteurs) a partir de descriptions plutdt seches, accroissant ainsi par sa présenta-
tion, son style et son hypotypose, 'effervescence sur laquelle repose son argumentation.
A noter son insistance sur la violence, sur le déchainement des passions et des émotions,
sur la perte de controle. Ce sont 1a des themes courants dans 'ceuvre de Durkheim. A
noter aussi la position centrale qu’occupent la transgression sexuelle et I'inceste, posi-
tion moins importante pourrait-on penser dans le cycle rituel que dans la description
ethnographique qu’en fait Durkheim.

Des critiques (par exemple Steven Lukes) ont souvent fait ressortir chez Durkheim
la circularité de 'argumentation, la pétition de principe. Dans Les Formes élémentaires,
le style contribue également a cette circularité. Méme si Durkheim insiste sur le carac-
tere purement sociologique de ses explications, son argumentation ainsi que sa recréa-
tion des rites reposent sur une série d’hypotheses psychologiques au sujet de la nature
de ’homme primitif qui Sapparentent plus a celles de Lévy-Bruhl que ses critiques de
cet auteur ne 'exigeraient?.

Lidée religieuse, affirme Durkheim, est née de ces milieux sociaux effervescents, de
cette effervescence elle-méme (p. 313). La vie des membres des tribus, note-t-il, comporte
des périodes de dispersion sans aucune activité rituelle et caractérisées par une atonie
émotive totale, et aussi des périodes de réunions des clans, d’activités rituelles intenses
au cours desquelles regne la surexcitation. « On peut méme se demander, dit-il, si la vio-
lence de ce contraste n’était pas nécessaire pour faire jaillir la sensation du sacré sous
sa forme primaire» (p. 313-314)%. Cette effervescence est (la source de) cette énergie
diffuse, cette force impersonnelle, cette mana qui caractérise la plus élémentaire des
religions, le totémisme. Le totémisme n’est pas une religion d’animaux, d’hommes ou
d’images en particulier, mais une force anonyme, impersonnelle que 'on trouve dans
chacun de ces étres et qui ne doit pas étre confondue avec eux (p. 285). Le totem est la
«forme matérielle» sous laquelle cette «énergie diffuse», cette «substance immaté-
rielle» se présente a I'imagination (p. 270). (Comme Mauss, comme le sauvage,
Durkheim fait fluctuer de fagon inconsistante cette force impersonnelle d’une repré-
sentation référentielle a l'autre.) Le totem est a la fois un objet (plante, animal), un
embleme, les membres d’un clan et une conception de I'univers (p. 270). Il représente

37. Voir Lukes, Emile Durkheim, p. 31, 438, et « Levy-Bruyl and “The Elementary Forms” » dans Anthony
Giddens (dir.), Selected Writings, 1912, rééd. par Cambridge University Press, Cambridge, 1972, p. 246-249.
38. Dans Les Formes élémentaires, la violence est souvent associée au sacré ou a ce qui démarque le sacré.
Georges Bataille (L’érotisme, Paris, Editions de Minuit, 1957) et Roger Caillois (L’Homme et le sacré, Paris,
Gallimard, 1950) ont développé cette association comme 'ont fait les membres du College de Sociologie.
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le clan (fonction référentielle) et lui donne aussi, pragmatiquement, performative-
ment, son sentiment d’unité; dans les sociétés moins fragmentées que celles d’Australie,
il devient le modele d’une notion unifiée de 'univers® (p. 281). Pourtant, les objets
totémiques eux-mémes et leurs symboles sont sans signification. Ils ne peuvent susci-
ter les sentiments auxquels ils se rattachent: respect, peur, crainte révérencielle, senti-
ments de dépendance (p. 293).

La force du rituel, de la foule, est ressentie comme extérieure (quoique immanente)
au participant. Elle lui donne le sentiment d’avoir une double nature, une partie de lui-
méme échappant a son contréle®. Etant un impératif moral (p. 271), elle crée un senti-
ment d’obligation qui peut le contraindre a agir non dans son intérét immédiat, mais
dans celui de la collectivité. Elle suscite chez le primitif un sentiment de « confiance
joyeuse» qui ignore encore les dieux jaloux et terribles; sa société n’est pas encore un
«Léviathan» qui le domine de son pouvoir immense et qui le soumet a une discipline
impitoyable (p. 321). La force du rituel est une force morale dont la représentation réfé-
rentielle en totem—ou en esprit, démon ou dieu dans les «religions avancées» (p. 284) —
en vient a représenter, d’'une fagon qui n’est pas trés claire dans 'argumentation de
Durkheim, la société elle-méme. Le totem et, plus précisément, ses emblemes (churinga,
nurtunja, waninga) permettent a la société de prendre conscience d’elle-méme (p. 331).
Ils participent a cette force, a cette mana, la condensent, la transportent et la diffusent.

Durkheim souligne que 'embléme totémique est en fait plus sacré que les objets
(animaux, plantes, clans) qu’il représente (p. 315). Il affirme que les sentiments qu’éveille
en nous un objet se communiquent spontanément, comme par contagion, a un autre
objet, & un symbole, qui finit par représenter cet objet (p. 314). Le symbole est particu-
lierement puissant lorsqu’il est simple et concret. C’est un signe qui est aimé, craint, res-
pecté. C’est pour ce signe que 'on se sacrifie. Le soldat qui donne sa vie pour son
drapeau ne voit pas dans celui-ci un signe sans valeur intrinséque, ne servant qu’a rap-
peler la réalité qu’il représente; il le traite plutot comme s’il était la réalité elle-méme. La
tendance a réagir au symbole comme s’il était ce qui est symbolisé est encore plus forte
chez le primitif, dont I'intelligence est trop «rudimentaire » pour saisir une réalité aussi
complexe que le clan, qui est incapable de reconnaitre dans la collectivité la source de son
exaltation, de son extase, de son sentiment de s’élever au-dessus de lui-méme.

Or, que voit-il autour de lui? De toutes parts, ce qui s’offre a ses sens, ce qui frappe son
attention, ce sont les multiples images du totem. C’est le waninga, le nurtunja qui sont autant
de symboles de I'étre sacré. Ce sont les bull-roarers, les churinga sur lesquels sont généralement

39. Comme je I'ai souligné précédemment, Durkheim peaufine dans Les formes élémentaires la these que
lui et Mauss ont présentée dans De quelques formes primitives de classification. Lénergie effervescente de la foule
est le prototype de la notion de force chez les physiciens (Les Formes élémentaires, p. 292 ; voir aussi
Introduction et Conclusion).

40. Voir Emile Durkheim, « Le Dualisme de la nature humaine et ses conditions sociales », Scientia, 15,
1914, p. 206-221, et aussi « Le Probleme religieux et la dualité de la nature humaine », publié d’abord en 1913
dans le Bulletin de la Société frangaise de philosophie, vol. 13 et réédité dans Victor Karady, éd., Textes: Religion,
morale, anomie, vol. 2, Paris, Editions de Minuit, 1969, P- 23-59, notamment p. 23.

41. Durkheim ne fait pas de distinction entre signe et symbole.
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gravées des combinaisons de lignes qui ont la méme signification. Ce sont les décorations qui
recouvrent les différentes parties de son corps et qui sont autant de marques totémiques.
Comment cette image, partout répétée et sous toutes les formes, ne prendrait-elle pas dans
les esprits un relief exceptionnel ? Ainsi placée au centre de la scéne, elle en devient
représentative. Cest sur elle que se fixent les sentiments éprouvés, car elle est le seul objet
concret auquel ils puissent se rattacher. Elle continue a les rappeler et a les évoquer, alors
méme que I'assemblée est dissoute, car elle lui survit, gravée sur les instruments du culte,
sur les parois des rochers, sur les boucliers, etc. Par elle, les émotions ressenties sont
perpétuellement entretenues et ravivées. Tout se passe donc comme si elle les inspirait
directement. (p. 315-316)

De fagon stéréotypée, 'argumentation de Durkheim présuppose I'existence d’une
mentalité primitive sans en apporter aucune preuve. Il nous offre une théorie sur le sym-
bolisme qui rappelle les themes du symbolisme a son époque: le symbole, véhicule de
I’émotion; le symbole distinct de ce qui est symbolisé et pourtant relié a ce symbolisé;
le symbole capable de ne faire qu'un avec le symbolisé dans des circonstances spéciales
(ici chez les primitifs, dans le rituel; ailleurs, en France, dans la poésie et aussi la liturgie).

Ce qui frappe dans le passage précédent et partout dans Les Formes élémentaires,
C’est ce que Derrida considérerait comme une projection (ou, peut-étre, une reconnais-
sance) d’une sensibilité logocentrique**. Durkheim fait référence aux marques sur le
corps et aux dessins sur les emblemes totémiques comme a une forme d’écriture. «Si
I’Australien est si fortement enclin & figurer son totem, ce n’est pas pour en avoir sous les
yeux un portrait qui en renouvelle perpétuellement la sensation ; mais c’est simplement
parce qu'il sent le besoin de se représenter 'idée qu’il s’en fait au moyen d’un signe maté-
riel, extérieur, quel que puisse, d’ailleurs, étre ce signe» (p. 179). Durkheim s’interroge
méme sur Porigine de I'écriture, qui servirait a traduire matériellement la pensée (p. 180,
n.1). Le totem semble étre une série hiérarchiquement ordonnée de symboles déplacés,
chacun extérieur a 'autre, comme la lettre par rapport au son, le son par rapport a la
signification, chacun participant avec 'autre et méme le supplantant comme s’il était
lautre, soit la société, le clan, les membres du clan, 'animal ou la plante qui représentent
le clan ou ses membres, les emblémes totémiques. A chacun est attribuée la force effer-
vescente, la mana, du rituel, de la foule, de la société. (A noter que Durkheim confond
foule, société, et parfois aussi opinion.) Chacun devient le véhicule référentiellement
dominé de cette force (pragmatique) et, par conséquent, selon Durkheim, le symbole et
ultimement la source de cette force. Par attribution (il faudrait peut-étre dire par conta-
gion), la source, le véhicule et le symbole ou le signe se confondent dans la pensée toté-
mique putative de Durkheim. Nous sommes 4 la limite du référent ou, si'on préfere, de
la représentation. Contrairement a Mauss, Durkheim insiste sur un dernier référent, la
société, dont il assure la stabilité référentielle en déclarant quelle n’est pas juste un sym-
bole de la force, mais sa source. La «sociolatrie» stylistique et théorique de Durkheim
vient renforcer 'importance de la société.

42. Voir Jacques Derrida, De la grammatologie, Paris, Editions de Minuit, 1967.
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Durkheim prend ses distances par rapport a d’autres chercheurs (la majorité, dit-
il) qui congoivent la religion comme surimposée a la réalité d’'un « monde irréel,
construit tout entier soit avec les images fantasmatiques qui agitent son esprit pendant
le réve, soit avec les aberrations, souvent monstrueuses, que 'imagination mytholo-
gique aurait enfantée sous 'influence prestigieuse, mais trompeuse, du langage » (p. 322).
Il soutient plutdt que la religion est enracinée dans la réalité, que la force morale sur
laquelle comptent les membres des tribus australiennes n’est pas une illusion. « Cette
puissance existe, Cest la société.» 1l doit pourtant admettre que I’Australien a tort lors-
qu’il croit, par exemple, que la vitalité accrue qu’il ressent pendant la cérémonie pro-
vient de 'animal ou de la plante totémique.

Mais Perreur porte uniquement sur la lettre du symbole au moyen duquel cet étre est
représenté aux esprits, sur 'aspect de son existence. Derriere ces figures et ces métaphores, ou
plus grossieres ou plus raffinées, il y a une réalité concrete et vivante. La religion prend ainsi
un sens et une raison que le rationaliste le plus intransigeant ne peut pas méconnaitre. (p. 322)

On ne comprend pas clairement ce que Durkheim entend par «la lettre du sym-
bole». Il semble reconnaitre la réalité de ce qui est symbolisé, dans ce cas-ci la société
(elle-méme cependant une objectivation symbolique de la force effervescente, dit-il dans
une autre interprétation), et il envoie promener le symbole (méme s’il reconnait, comme
nous 'avons mentionné, que le symbole, 'embléme, peut étre plus puissant que son réfé-
rent). Dans cette optique, quel est donc le statut du symbole? Les aborigenes réagissent
devant leurs totems comme s’ils étaient réels et non comme s’ils étaient les symboles de
quelque chose qu’ils ne peuvent comprendre. Durkheim évite la question en soutenant
que son «objet principal n’est pas de donner a ’homme une représentation de 'univers
physique». Comment une telle représentation pourrait-elle subsister, fait-il valoir, si elle
n'était que «tissu d’erreurs» ? Avant tout, la religion est plutot « un systéme de notions au
moyen desquelles les individus se représentent la société dont ils sont membres et les
rapports, obscurs mais intimes, qu’ils soutiennent avec elle» (p. 222-223). Qu’elle soit
métaphorique ou symbolique, cette représentation est néanmoins fidele a la société.

Circulaire et confuse, 'argumentation de Durkheim finit par devenir dangereuse.
Quelles sont les conséquences de 'attribution d’une réalité a 'objet de symboles erro-
nés, qui sont, comme nous 'avons vu, tres efficaces justement parce qu’ils participent
(au pouvoir) a la réalité qu’ils symbolisent? La «réalité» d’un référent peut-elle don-
ner une réalité a ses symboles? Nous retrouvons le probleme de I'illusion que j’ai sou-
levé dans mon analyse de Mauss. Durkheim nous aurait-il donné une théorie, une
justification en fait, de I'illusion?

Durkheim ne traite pas de I'illusion, mais de fagon plus excessive, du délire. «Si’'on
appelle délire, dit-il, tout état dans lequel I'esprit ajoute aux données immédiates de I'in-
tuition sensible et projette ses sentiments et ses impressions dans les choses, il n’y a
peut-étre pas de représentation collective qui, en un sens, ne soit délirante» (p. 325). Les
exemples que donne Durkheim de ce délire ont des statuts ontologique et épistémolo-
gique radicalement différents: les véhicules de symboles (le drapeau, le sang), la pro-
jection de sentiments et d’émotions, des catégories et des classifications (’homme
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distinct de 'animal), la valeur économique (un timbre postal oblitéré), méme des per-
ceptions (odeurs, gotits). Dans ce sens, il semble qu’une fois interprété et évalué, I'uni-
vers entier (une culture) deviendrait un délire! Cependant, insiste Durkheim, il s’agit
d’un délire efficace parce que ses objets et ses images sont investis de pouvoir et influent
sur la conduite des hommes. « C’est que la pensée sociale, a cause de I'autorité impé-
rative qui est en elle, a une efficacité que ne saurait avoir la pensée individuelle; par I'ac-
tion qu’elle exerce sur nos esprits, elle peut nous faire voir les choses sous le jour qui lui
convient; elle ajoute au réel ou elle en retranche, selon les circonstances» (p. 326).

Cette «forme de I'idéalisme », comme Durkheim la qualifie (p. 327), s’applique
particulierement a la société. «idée y fait, beaucoup plus qu’ailleurs, la réalité. » Lobjet
qui sert de support a 'idée (a noter la contradiction) est réduit au minimum a I'inté-
rieur d’une «superstructure idéale». En fait, soutient Durkheim, qui est pris a nou-
veau dans un cercle vicieux, il n’y a pas de délire «car les idées qui s’objectivent ainsi sont
fondées, non pas sans doute dans la nature des choses matérielles sur lesquelles elles se
greffent, mais dans la nature de la société» (p.327).

Durkheim ne consideére pas I'efficacité des véhicules investis de pouvoir, les sym-
boles sacralisés intrinsequement et en eux-mémes, comme une partie du systéme ou de
la structure (p. 625). Si contingents qu’ils soient, ils orientent les conduites. Ils formu-
lent la réalité®. C’est la force de la société, de la foule assistant au rituel, qui est objec-
tivée a travers les symboles, leur donnant non seulement un pouvoir, mais aussi une
réalité. Cette formulation est en fait celle de Mauss. Le pouvoir totémique fonctionne
pour Durkheim comme la mana pour Mauss; il donne une capacité d’agir et un pou-
voir agissant réel aux objets (symboles) qui n’ont en eux-mémes et d’eux-mémes ni réa-
lité ni pouvoir. Durkheim reconnait 'importance de I'effervescence sociale et prédit
que «un jour viendra ol nos sociétés connaitront a nouveau des heures d’efferves-
cence créatrice au cours desquelles de nouveaux idéaux surgiront, de nouvelles for-
mules se dégageront qui serviront pendant un temps de guide a P’humanité» (p. 611).

Traitant des aborigeénes d’Australie, la plus primitive des sociétés, Durkheim ne
voit pas les conséquences politiques de son analyse pour le monde contemporain. En
dépit de sa position politique explicite, et que 'on ne peut guére qualifier de fasciste, son
analyse méne a la pensée (ou, en termes peut-étre plus justes, elle en est symptomatique)
qui s’est élaborée (verarbeitet) au cours des décennies de fascisme apres sa mort et qui
s'impose encore aujourd’hui. Conjointement avec Mauss et sa théorie sur la magie et

43. Durkheim ne fait pas de distinctions claires entre symboles, idées, concepts et catégories. A un cer-
tain niveau, tous tirent leur origine de la société, de la religion. Toutefois, il laisse entendre qu'avec le déve-
loppement de la science, les concepts fondés sur la société, la religion, se libérent peu a peu de leur base
sociale et religieuse, au moment ot les sociétés se différencient les unes des autres et que des contréles métho-
dologiques sont élaborés (Les Formes élémentaires, p. 616-627, 634). Pourtant, il semblerait que malgré leur libé-
ration, les concepts ne puissent échapper entierement a leurs racines sociales. Il en serait de méme des
symboles et des idées. Quant aux catégories, elles semblent les plus résistantes au changement. Durkheim se
retrouve ainsi pris dans son argumentation circulaire puisque 'influence de la société sur la cognition et la
classification, sur la logique, ne peut jamais étre completement éliminée. Il est poussé vers une sorte de rela-
tivisme social, position qui ne devait guére le réconforter.
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I'illusion, Durkheim nous a brossé un tableau de la fagon dont 'excitation d’une foule
se vénérant elle-méme provoque pendant le rituel effervescence, la mana, le pouvoir
qui transforme l'illusion en réalité.

Marcel Mauss s’est éventuellement rendu compte de cet aspect. Voici ce qu’il écri-
vait en 1936 a Svend Ranulf, un de ses anciens étudiants:

Durkheim, et apres lui nous autres, nous sommes, je le crois, les fondateurs de la théorie
de lautorité de la représentation collective. Que de grandes sociétés modernes, plus ou
moins sorties du Moyen Age d’ailleurs, puissent étre suggestionnées comme des Australiens
le sont par leurs danses, et mises en branle comme une ronde d’enfants, c’est une chose
qu’au fond nous n’avions pas prévue. Ce retour au primitif n’avait pas été 'objet de nos
réflexions. Nous nous contentions de quelques allusions aux états de foule, alors qu’il s’agit
de bien autre chose. Nous nous contentions aussi de prouver que c’était dans esprit collectif
que lindividu pouvait trouver base et aliment a sa liberté, a son indépendance, a sa
personnalité et a sa critique. Au fond, nous avions compté sans les extraordinaires moyens
nouveaux*,

Je crois que tout cela est pour nous une véritable tragédie, une vérification trop puissante
des choses que nous avions montrées, et la preuve que nous aurions dd nous attendre a ce
que cette vérification se fasse par le mal plutot que par le bien®.

Il nous faut considérer, selon moi, cette idée d’une pensée primitive (en fait, sa
localisation, sa délocalisation) au sein de la pensée moderniste dans 'optique d’une
telle vérification.

RESUME

En faisant une lecture intertextuelle en profondeur des ouvrages de Durkheim et de Mauss,
surtout ceux sur la magie et la religion, I'auteur de cet article présente une réévaluation et une
réinterprétation de I'étude de Mauss sur la magie. Il soutient qu’a cause de la distorsion
sémantico-référentielle implicite dans la théorie de Mauss comme dans celle de son oncle,
Mauss a recherché un référent fondé sur la force pragmatique (c’est-a-dire indexicale) des
pratiques magiques et rituelles ainsi que sur le discours qui les sous-tend. L'auteur fait valoir que
la mana (dans la magie) et le hau (dans 'échange), qu’ils soient décrits par 'indigéne ou par
I'anthropologue, représentent des tentatives de stabiliser la valeur référentielle de cette force
contextuelle essentiellement instable. Durkheim, avec plus d’insistance que Mauss, a trouvé
cette valeur référentielle dans |'effervescence sociale et, ultimement, dans la société. Méme si les
deux écrivains ont manifesté leur engagement envers le socialisme, leurs perceptions de la
magie, du rituel et de la religion partageaient avec le fascisme de nombreux présupposés
épistémiques, comme Mauss semble I'avoir réalisé a la fin de sa vie.

44. Cette lettre de 1936 est citée dans Fournier, p. 690.

45. Ce dernier extrait d’'une lettre de 1939 de Lukes, p. 338, note 71 (et retraduit). A noter les considéra-
tions de Lukes (p. 338-339) et de Fournier (p. 683ff) sur la relation entre la pensée de Durkheim et le fas-
cisme. Je ne m’appuie pas ici sur la philosophie politique explicite de Durkheim, mais sur la pensée
(I'épisteme) qu’il partageait, involontairement et peut-étre inévitablement, avec les penseurs fascistes qui
ont surgi par la suite.
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SUMMARY

Through a detailed inter-textual reading of Durkheim and Mauss’s works, primarily on magic
and religion, this essay offers a re-evaluation and reinterpretation of Mauss'’s essay on magic. It
argues that given the semantico-referential bias implicit in both his and his uncle’s theorizing,
Mauss sought a referential basis for the pragmatic (i.e. indexical) force of magical and ritual
practices and the discourse that supports them. It argues further that, whether articulated by
the native or the anthropologist, mana (in magic) and hau (in exchange) are attempts to give
stabilizing referential value to this essentially unstable contextualizing force. Durkheim —more
insistently than Mauss—found it in social effervescence, ultimately in society. Despite, both
writers manifest commitment to socialism, as Mauss seems to have recognized at the end of his
life, their readings of magic, ritual, and religion ironically shared many of the same epistemic
presuppositions as fascism.

RESUMEN

Al hacer una lectura intertextual en profundidad de las obras de Durkheim y Mauss, y sobre todo
las de la magia y la religidn, el autor de este articulo presenta una re-evaluacién y una
reinterpretacién del estudio de Mauss sobre la magia. Sostiene que debido a la distorsién
semantica de referencia implicita en la teoria de Mauss asi como en la de su tio, Mauss buscé un
referente basado en la fuerza pragmadtica (es decir indexical) de las précticas mégicas y rituales,
asi como en el discurso en los que se basa. El autor hace valer que el mana (en la magia) y el hau
(en el intercambio), que estén descritos por el indigena o por el antropélogo, representan tentativas
de estabilizar el valor de referencia de esta fuerza del contexto esencialmente inestable. Durkheim,
con mds insistencia que Mauss, encontré este valor de referencia en la efervescencia social y,
ultimamente, en la sociedad. Aunque los dos escritores manifestaron su compromiso hacia el
socialismo, sus percepciones de la magia, el ritual y la religion compartian con el fascismo
numerosas preconcepciones epistémicas, como Mauss parece haber realizado al final de su vida.
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