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B. — Je vous ai donné des exemples de rêves-mythes (Jukurrpa) d’animaux, 
d’oiseaux, de plantes mais aussi de phénomènes comme l’eau, le feu, les étoiles, 
ou d’objets comme les bâtons à fouir ou les perches initiatiques, ou encore de sta-
tuts comme les hommes initiés, les femmes célibataires, le patriarche incestueux et 
invincible. 
En fait, tout ce qui existe dans la nature et la culture a son rêve. Mais tous les élé-
ments ne sont pas actualisés de la même manière. Seulement une centaine servent 
à identifier la quarantaine de clans warlpiri. Ils correspondent à des itinéraires très 
longs, parfois de plusieurs centaines de kilomètres qui traversent la terre des clans 
qui en portent le nom. Les autres éléments du rêve forment une espèce de réservoir. 
C’est là qu’intervient le rêve du sommeil. Il peut puiser dans ce réservoir pour don-
ner une identité individuelle à un nouvel enfant qui va naître. Cela se passe de la 
manière suivante : toute conception d’un enfant est annoncée par un rêve que fait 
la mère, le père ou un autre parent. Ce rêve indique en quel endroit la mère a été 
pénétrée par un esprit-enfant, condition de la formation de l’enfant. Et le rêve 
indique aussi quel élément particulier de ce site donne son identité à l’esprit-enfant. 
On peut rêver que l’enfant est conçu sur la terre de son père, il est ainsi l’incarna-
tion du rêve de son clan. Mais le plus souvent, on rêve que l’enfant est l’incarna-
tion d’un autre rêve. Cet autre rêve, c’est-à-dire l’élément qui le qualifie, peut être 
celui qui donne son identité à un autre clan. L’enfant en grandissant aura ainsi des 
droits particuliers sur la terre et les rituels correspondant à ce clan qui n’est pas le 
sien. Mais on peut rêver aussi que l’élément-rêve de l’enfant ne correspond à aucun 
clan particulier mais est puisé dans le réservoir des plantes, des animaux, des objets 
qui ne sont pas particulièrement célébrés par les clans. 
Ce rêve est alors un potentiel pour l’enfant. Si son clan est trop important, il arri-
vait dans le passé qu’au lieu de rester sur la terre de ses pères comme il se doit, il 
fonde son propre clan à partir de ce rêve nouveau. En un sens c’est une création 
mais pour les Warlpiri c’est simplement la réactivation de la mémoire du rêve. 
L’élément/rêve qui a servi à fonder le clan existait depuis toujours dans le réservoir 
du rêve et dans l’environnement. Les hommes n’ont fait que s’en souvenir et l’ont 
actualisé en le connectant aux itinéraires déjà célébrés. 
C’est pourquoi il est très important de dire que la notion du rêve, des ancêtres du 
rêve, du temps du rêve, n’est pas un simple temps des origines, mais c’est l’espace, 
à la fois du passé, du présent et de l’avenir où sont stockées toutes les combinai-
sons possibles entre les éléments de l’existence. Il n’y a pas de notion d’évolution 
car en fait tous les éléments existent avant même d’avoir pris forme du fait qu’ils 
sont eux-mêmes des combinaisons d’autres éléments. On pourrait dire que le rêve 
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c’est tout le possible ; ça ne commence nulle part et ça ne va nulle part. C’est la 
condition de la vie et de toutes les transformations. 
N’importe quel élément est un rêve en soi mais il est aussi connecté à d’autres élé-
ments avec lesquels il forme ce que j’appelle une constellation. Par exemple le rêve 
du sable est à la fois celui du miel, des abeilles, des perruches vertes et des hiboux. 
Pourquoi ? Parce que le mythe, ce que nous appelons le mythe et que les Warlpiri 
appellent rêve, raconte que les dunes de sable se sont formées dans les sites de ce 
rêve, lorsque le miel a coulé dans les arbres et sous terre, que les abeilles l’ont 
apporté d’une autre terre et que les hiboux, oiseaux de la nuit, et les perruches vertes, 
oiseaux du jour en furent témoins. L’histoire est beaucoup plus longue et compli-
quée mais on ne peut rentrer dans les détails ! 
Maintenant chaque constellation de rêve est dite avoir semé des prénoms dans la 
terre. Et ce sont ces prénoms qui sont les esprits enfants, enfants du rêve, ils se réin-
carnent de génération en génération dans les hommes. Mais un individu n’est pas 
seulement le résultat de l’incarnation d’un esprit enfant. S’il se maintient en vie 
c’est parce qu’il est dépositaire de la force vitale du rêve de son clan – c’est-à-dire 
la force qui se transmet de père en fils. Mais il est aussi dépositaire d’une force 
vitale qui se transmet de mère en fille. De père en fils se transmet toujours la même 
constellation de rêves, les rêves du clan ; ce sont donc toujours les mêmes noms. 
Comme on doit se marier à l’extérieur de son clan, la constellation de rêves de 
l’épouse est toujours différente. Ce qui passe de mère en fille c’est le résultat de la 
fusion des rêves de la mère et des rêves du père ; de génération en génération ce 
sont donc des combinaisons de rêves différents. C’est pourquoi cette force n’a pas 
de nom. Mais quand on a dit tout ça on n’a pas encore un vrai humain. Il lui manque 
son esprit-énergie. C’est quelque chose, le plus proche de notre notion d’âme, qui 
n’appartient qu’à lui et se loge dans son ventre. C’est cet esprit qui la nuit voyage 
dans le rêve et quitte pour cela le corps. Il peut ne pas le réintégrer et alors l’indi-
vidu sera malade, très faible, tellement à plat au sens électrique qu’il pourra en mou-
rir. Si son esprit-énergie revient, il peut au lieu de retourner dans le ventre comme 
il se doit, se loger dans une autre partie du corps. Alors l’individu est toujours 
malade mais là le chaman peut intervenir. 
À la mort de quelqu’un, ces différentes composantes vitales sont redistribuées. 
L’esprit enfant retourne dans le site d’où il avait émergé, en attendant de se réin-
carner. La force vitale du père et du clan se dissipe sur toute la longueur de l’itiné-
raire terrestre du rêve du clan ou plutôt de la constellation de rêves du clan. La force 
vitale sans nom, qui descend de mère en fille, est celle qui doit être conjurée par les 
rites funéraires : elle circule entre tous les clans sous forme des cheveux du mort et 
revient au bout de quelques années au clan de la mère. Quant à l’esprit-énergie du 
mort, il est emporté dans le cosmos au-delà de la Voie lactée et des deux galaxies 
des Nuages de Magellan, à condition que l’homme ou la femme soient morts de 
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vieillesse et pas de maladie ou d’accident. Dans ces cas l’esprit-énergie est comme 
court-circuité et se dissipe on ne sait où. 
Une fois toutes ces forces parties, on n’a pas encore un vide à la place du mort. Il 
surgit de lui une image, une ombre, un double, un fantôme. C’est l’image de son 
corps vidé de tout le reste. Elle va errer et hanter les proches du mort en particulier 
dans les rêves du sommeil. C’est la fatalité du souvenir. Les hommes feront tout 
pour ne pas invoquer cette image, ne pas se souvenir. Plus personne dans la tribu 
ne devra prononcer le nom du mort ; pendant deux-années on ne chantera plus les 
chants de son rêve, on ne retournera plus sur sa terre. Les hommes n’y pourront 
rien, l’image pourra toujours revenir les hanter. 
C’est très important car c’est en fait la seule création humaine. Tout le reste vient 
du rêve et y retourne. Mais l’image du mort est un résidu indivisible, une fois qu’ont 
été décomposés tous les éléments du rêve qui s’étaient combinés pour former l’indi-
vidu. La seule différence entre le rêve et la vie, c’est que les vivants produisent des 
images de mort qu’ils réinjectent dans le rêve. Une fois que ces images sont réin-
jectées dans le rêve, elles participent des combinaisons du possible. Pour résumer, 
on peut dire que le rêve fait du possible et les hommes font du passé. Mais il y a là 
un point de rupture essentiel. Je dirais qu’il y a une discontinuité entre le rêve et 
l’homme fondée sur la discontinuité impliquée par les transformations propres au 
rêve. Ceci pose la question de ce qu’est cette notion de rêve. 
Si l’on envisage que le rêve est l’espace où tout se combine avec tout, c’est en un 
sens un continnum. Mais d’un autre côté, le rêve est aussi le mythe, ou plutôt les 
mythes, toutes les histoires qui ordonnent des éléments entre eux, qui mettent de 
l’ordre dans le désordre de toutes les combinaisons possibles. Ces séquences nar-
ratives produisent de la discontinuité en permanence ; car les hommes peuvent faire 
des rêves qui révèlent des séquences narratives qui avaient été oubliées par les 
hommes. Ces nouvelles séquences peuvent être intégrées au corpus de mythes, mais 
seulement à la condition que le groupe les accepte, ce qui est loin d’être systéma-
tique et provoque toutes sortes de circulations de paiements. 
Les mythes donc ordonnent les éléments d’une certains manière. Maintenant la 
question se pose si entre les mythes il y a un ordre ou un désordre. Si on cherche 
un ordre, je pense que la démarche structurale qui consisterait à dégager des pôles 
et articuler les constellations entre elles est une entreprise stimulante pour l’esprit 
mais très appauvrissante. 
On ne peut pas dire pour autant qu’il y a un désordre entre les mythes. Des connec-
tions très particulières sont exprimées par les Warlpiri, soit lorsque plusieurs 
rêves/mythes se croisent sur un site, soit lorsque deux rêves sont reliés par un troi-
sième. Mais il serait vain de faire l’inventaire de toutes les connexions. Ce n’est pas 
le problème des Warlpiri. Eux ne cherchent pas à signifier ces connexions mais à 
les vivre en les rendant non signifiantes. C’est toute la force des rituels. Des com-
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positions entre rêves sont opérées dans les danses : ce qui connecte ces rêves ne 
doit par être dit mais vécu par chaque individu et l’ensemble du groupe. Un homme 
ou une femme, après des années d’activité rituelle peut ne pas pouvoir expliquer 
pourquoi tel rêve est connecté à tel autre. Ce n’est pas son problème, cela relève du 
secret qui se négocie avec l’âge. Mais l’important dans ce processus ce n’est pas 
que le secret cache un sens qui manque. Au contraire, il est indispensable d’avoir 
vécu les connexions, un Warlpiri dirait vivre sa terre comme différente mais alliable 
avec une autre, dans son corps. Seulement alors, le sens trouve un réceptacle, la 
signification de la connection ne peut prendre corps, elle ne devient une révélation 
qu’à condition que le corps existe. Et le corps n’existe qu’en dansant, chantant, étant 
peint avec des éléments qui dépassent le sens. 
À partir de ces observations, j’ai donc pensé qu’il faudrait construire un modèle où 
l’organisation des mythes et des rites serait indissociée et s’articulerait autour de ce 
que j’appellerai des noyaux, c’est-à-dire des espèces de trous noirs, absence de sens, 
condition de l’existence et du sens. Un tel modèle pourrait être utilisé pour analy-
ser non seulement les mythes entre eux, mais aussi les éléments qui composent 
chaque mythe. Car par delà les interprétations signifiantes du pourquoi de tel et tel 
élément dans une constellation de rêves, il y a le même phénomène de gravitation 
autour d’un noyau, où il ne faut pas chercher le sens pour que la magie du récit 
opère. 
Nous avions eu un entretien avec Félix pour préparer cet exposé, aussi à propos de 
ce que je viens d’expliquer, je vais lire ce que Félix avait dit, à moins qu’il ne pré-
fère le dire de vive voix ! 

« F. — Qu’est-ce que ce noyau que tu pressens à travers toutes les modifications 
rituelles, les inscriptions corporelles, etc. Est-ce à nouveau une clé structuraliste ? 

B. — D’abord il n’y a pas de noyau mais plusieurs et je parlais aussi d’axes. Je vois 
ça comme des trous noirs, comme si l’ensemble de la mythologie était un ciel, un 
cosmos au-delà de notre galaxie et les mythes font entre eux des galaxies qui sont 
liées entre elles. Chaque noyau, chaque axe, forme un trou noir car c’est quelque 
chose qui existe parce qu’il y a des formes autour mais qui ne peut être désigné. 
Pour pouvoir continuer à exister sans être désigné, il faut que ça reste inchangé, ça 
ne peut pas se métamorphoser, ça n’a pas de forme. Concrètement dans le groupe, 
cela correspond à un secret, quelque chose qui doit toujours être transmis de la 
même manière. Ce qui compte, le seul sens de cette chose, c’est le fait que ça reste 
inchangé, alors que tout le reste bouge. 

F. — Dans ton intervention précédente tu avais dit de façon plus claire qu’il fallait 
que ça existe en tant que tel, en tant que répétition existentielle, et moi je traduisais, 
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donc, que cela ne pouvait pas seulement subsister dans un champ paradigmatique 
de significations. Dans mes préoccupations actuelles, je traduirais ce que tu dis de 
la façon suivante : non seulement il ne s’agit pas d’une clé structurale d’interpréta-
tion de différentes composantes mythiques mais il s’agit d’un certain usage du maté-
riau sémantique mis en jeu qui doit être activement rendu non signifiant. Ce n’est 
pas seulement le fait que, de façon contingente, il y a un fait de non sens, ou de rup-
ture de signification, mais que cela doit être activement rendu non signifiant pour 
fonctionner comme moyen de ce que j’appelle territorialisation existentielle. Et c’est 
précisément ces éléments pas signifiants qui vont constituer ce que j’appelle la 
transversalité des agencements, c’est eux qui vont traverser des modes d’expres-
sion hétérogènes du point de vue de leurs moyens d’expressions ou du point de vue 
de leur contenu par exemple mythique. Parce que, ce qui fonctionnera d’un registre 
à l’autre, ce n’est pas axiomatique, une structure d’articulation entre des pôles signi-
ficatifs mais c’est ce que j’appellerai une logique ontologique, une façon de 
construire de l’existence en différents registres, ce que j’appelle avec Éric l’ordo-
logie par opposition à une cardologie. 

B. — Quand tu dis transversalité, c’est dans ce sens-là que j’emploie le mot connec-
ter, les choses se connectent entre elles mais on ne peut pas faire une analyse de 
comment ça se connecte généralement, ou désigner des sens particuliers qui connec-
tent les choses. C’est pas comme ça que ça marche. Ce n’est pas, par exemple, une 
opposition structurale qui fait que les choses sont connectées, c’est toute la dyna-
mique qui fait exister la mythologie et la société qui fait que ça se connecte. » 
On a vu la constitution de territoires existentiels à travers les rêves, en tant que récits 
mythiques et rituels. Voyons de plus près ce qui se passe avec les peintures corpo-
relles. Dans le sens warlpiri, il s’agit d’identifier le corps à la force vitale du rêve 
qui est représenté ou bien en tant qu’élément en général, ou dans un site particulier 
ou dans une constellation d’éléments. On a vu qu’à chaque motif correspondait un 
ou plusieurs noms se référant au rêve ou au site. 
Mais cela ne veut pas dire qu’il y a une équivalence entre tel motif et le nom qui 
lui est donné. Il arrive que le même motif serve pour des rêves différents. Ce qui 
compte c’est ce que le groupe a décidé de faire dans une situation donnée : si telle 
femme est peinte et tels chants sont chantés, le motif est tel rêve et pas un autre. 
Félix dirait : la dimension pragmatique prime sur la dimension sémiotique. Ainsi 
lorsque les femmes ne se souvenaient plus dans quelles conditions avait été prise 
telle ou telle photo, elles se refusaient à dire le nom du motif. Je faisais donc sys-
tématiquement des dessins avec leur identification, pendant que les femmes se pei-
gnaient et ensuite je les ai rapportés aux photos. Maintenant il y a des motifs qui 
reviennent toujours pour le même rêve. Enfin, un type de motifs, car les variations 
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sont infinies avec le principe des cerclages en blancs ou le nombre de tout petits 
éléments. Ce qui compte c’est cette liberté d’improvisation des femmes qui pei-
gnent, une fois qu’elles savent le sujet. 
Quand la peinture est terminée, on peut décomposer les éléments, ou certains élé-
ments pour en donner le sens : une empreinte animale, une femme assise, un camp, 
un nuage. C’est ce que j’ai fait avec certaines photos. Souvent les femmes n’aiment 
pas beaucoup faire ce genre de décorticage. Éventuellement elles peuvent donner 
des interprétations différentes. Ce n’est pas un problème du moment que les élé-
ments font partie du rêve. 
Ce qui se passe au moment de la peinture est très ambigu. Il semble que la pose des 
éléments de base qui vont être cerclés, ne se fait pas avec un sens attaché à chaque 
élément. Mais il arrive parfois qu’une femme peintre intervienne, ou même que 
celle qui est peinte intervienne, pour dire que ça ne va pas, qu’il faut recommencer, 
qu’on ne va pas faire par exemple les vignes mais la rivière. Les vignes et la rivière 
se réfèrent au même rêve. Alors on efface tout et on recommence. 
C’est assez compliqué. Il n’y a pas un motif des vignes et un motif de la rivière. 
Mais il y a certains motifs qui ne peuvent pas être des vignes ou une rivière. Il faut 
peut-être mettre cela en parallèle avec le rapport à la mémoire des Aborigènes. Rien 
ne s’invente puisque tout est déjà dans le rêve : il suffit de s’en souvenir. D’un côté 
on ne copie pas, mais on repart toujours à zéro, on cristallise sa propre mémoire du 
rêve. J’ai vu les femmes dire qu’elles copiaient un motif dessiné par exemple par 
un homme sur un carton et faire quelque chose de complètement différent : pour 
elles c’était le même. 
Toutes ces notions warlpiri sur le même et le différent me semblent plus cruciales 
que d’essayer de définir des codes iconographiques. En effet, vu qu’il y a en gros 
un alphabet de quatre éléments, trait droit ou courbe, rond et ligne méandreuse, tous 
les sens possibles se distribuent forcément sur l’un de ces quatre éléments. Ce qui 
compte ce n’est pas la manière dont ces éléments se combinent mais le contexte qui 
est attaché à cette combinaison, c’est ainsi que s’opère la reconnaissance. Il est inté-
ressant que des Blancs, instituteurs ou missionnaires essaient d’utiliser ces quatre 
éléments iconographiques pour faire passer leurs messages. Mais contrairement aux 
Blancs, les Warlpiri ne comprennent ces messages que s’ils se souviennent de ce 
qui leur a été dit par celui qui les a faits. 
Bien qu’ils utilisent souvent des petits arcs pour représenter des gens assis, aussi 
bien dans les peintures corporelles que dans les dessins sur le sable pour raconter 
des histoires aux enfants, il ne leur vient pas l’idée d’interpréter dans un dessin mis-
sionnaire représentant la communauté de l’Église, les petits arcs comme des gens 
car les petits arcs pourraient aussi bien représenter des empreintes d’animaux et 
pourquoi pas des animaux dans l’église ? 
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À propos de toutes ces questions sur l’iconographie, je vais lire ce que Félix en avait 
dit : 

« F. — Il y a donc un paysage signifié qui correspond à un tableau signifiant, il y 
a une variation entre ces deux éléments signifié/signifiant, à partir d’une gamme, 
dis-tu discrète, de figures, d’expressions asignifiantes. Mais ce qui me semble tout 
aussi important à prendre en compte c’est le mouvement suivant : Premièrement le 
fait de la composition d’une gamme de figures d’expression asignifiantes et de pay-
sages signifiants, dans le passage d’un paysage motivé à une expression non moti-
vée, ce que j’appellerai une arbitrarisation. Deuxièmement, le fait que ces éléments 
arbitrarisés se composent entre eux pour composer à leur tour un certain type de 
paysage asignifiant. 
Quel est le bénéfice, et je dirais la jouissance de cette opération ? C’est que dans la 
première situation, tu es sous un régime de contraintes, qui est que tu prends le pay-
sage tel qu’il se donne, tu dois t’y adapter d’une façon ou d’une autre, tu as à rendre 
compte de telle ou telle séquence mythique, de telle articulation entre des personnes, 
des groupes, de telle prestation. En faisant le passage sur la chaîne d’expression asi-
gnifiante, tu acquiers des degrés de liberté considérables. Tu as toujours la dénota-
tion du ou des paysages signifiés et tu composes un paysage asignifiant dont tu dis 
toi-même qu’il offre une variété quasi-infinie de composition des éléments. 
Donc, il y aurait deux façons de considérer ce résultat. Une façon sémiologique 
générale qui consisterait à dire qu’on a élaboré un code, un moyen d’expression 
dans un rapport de dépendance à son contenu. Ce n’est pas la voie qui me semble 
la plus intéressante. Si je parle précisément de paysage asignifiant, c’est que, indé-
pendamment ou parallèlement à la promotion de ce code, il y a un phénomène de 
jouissance pragmatique, de jouissance par la constitution de territoires existentiels. 
C’est plus que la reconnaissance de quelque chose qui serait un contenu, c’est une 
auto-appropriation à la fois de ce contenu, donc déterminé, et une auto-appropria-
tion des coefficients de liberté introduits par ces chaînes signifiantes. C’est le fait 
que, maintenant que je me suis fabriqué un territoire existentiel asignifiant, je maî-
trise quelque chose au point de vue du contenu mais je jouis de ma propre liberté, 
mon aménagement. Je suis dans mon territoire et je peux en jouer comme je pour-
rais jouer d’une gamme d’éléments discursifs. » 

Je me suis beaucoup posé la question de la liberté individuelle par rapport au groupe 
chez les Warlpiri. 
Félix, lui, dit, je cite : « l’énonciation individuée peut être parfaitement homogène 
à une énonciation collective. Inversement une énonciation de groupe peut être par-
faitement personnologique, capitalistique. » 
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Je lui ai opposé le cas des rêveurs warlpiri qui rêvent de nouveaux motifs corporels 
ou de nouveaux chants et que, contrairement à ce qui serait attendu, c’est d’ailleurs 
assez courant, ces motifs et chants ne sont pas du tout intégrés par le groupe. 
À cela Félix a répondu que « ce que fait l’énonciateur individué est peut-être une 
sorte de travail de prospective qui pourrait être repris par le groupe. Comme un 
chercheur ou un mystique, il travaille sur fond d’une reprise possible. Et cette 
reprise traduit le fait qu’il participe d’un énonciateur collectif ». 
Je lui ai alors opposé le cas où une mère rêve que son enfant a été conçu sur une 
autre terre que celle de son clan. Elle lui donne ainsi, avant même sa naissance, une 
identité particulière. Le groupe est obligé de le prendre comme un état de fait. En 
grandissant, l’enfant sera initié de toute façon au rêve-totem de son clan, mais il 
aura toujours pour protecteur ce rêve individuel que sa mère, ou un autre parent, lui 
a donné par son rêve-totem. On peut dire que le rêveur exprime ainsi sa liberté par 
rapport au groupe. 
À cela Félix a répondu qu’on peut voir ça comme un choix individuel opposé à un 
consensus de groupe mais qu’on a plutôt avantage à dire que, pour l’économie sub-
jective des groupes, le plus enrichissant c’est précisément qu’il y ait des processus 
de singularisation, repris ou non par les groupes. 
Au lieu de dire « est créatrice la coupure de l’individu dans le groupe », on dit « est 
créatrice l’entrée d’une singularité, qui peut venir d’un individu, mais aussi d’un 
sous-ensemble du groupe ou de quelque chose qui n’a rien à voir avec le groupe 
mais qui vient d’une conjonction esthétique, d’une intrusion extérieure, d’un agen-
cement cosmique qui se met à parler, une voix venue d’ailleurs ». 
Si l’on envisage de la même manière l’alignement de l’individu sur une énoncia-
tion collective dans nos sociétés, je suis assez d’accord, mais ce qui me gênait, c’est 
que Félix parle de subjectivité individuée dans le cas de la subjectivité capitalis-
tique. Je le cite : 
« Ce ne sont plus des territoires existentiels constitués à travers des énonciateurs 
collectifs qui produisent de la subjectivité. Ce sont des équipements collectifs, des 
machines qui produisent de l’individuation subjective. C’est-à-dire une subjectivité 
qui est normée pour fonctionner dans le contexte d’équivalent abstrait, la monnaie, 
le travail, tous les systèmes qui sont mis en jeu dans la production machinique. Il 
faut qu’elle nie les logiques existentielles qui sont à l’œuvre dans la subjectivité ter-
ritorialisée ; mais pour ne pas produire de robots, elle est obligée de produire son 
antidote, des équivalents territoriaux subjectifs, c’est-à-dire de nouvelles nationa-
lités, de nouveaux types de famille, de moi. » 
Par rapport à cette définition de la subjectivité capitalistique, j’ai vu chez les 
Warlpiri un phénomène propre à leur culture qui y correspond tout à fait. Le pro-
blème est de savoir si le développement de ce phénomène correspond à une 
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anticipation de la menace de l’arrivée des Blancs ou bien à une évolution autonome 
de la culture aborigène. 
Le phénomène en question a commencé il y a cent ans, c’est-à-dire bien avant l’arri-
vée des blancs dans cette région, et avant aussi que circule une rumeur sur leur arri-
vée. Les tribus du centre ont connu une espèce d’épidémie intellectuelle. Elles se 
sont mises à adopter les unes après les autres un nouveau système de parenté qui 
leur donnait des frères ou des cousins ou des oncles dans tous les clans et toutes les 
tribus. Du même coup s’ouvrait pour chacun un choix de mariage beaucoup plus 
grand. Toujours en fonction d’un modèle de parenté, mais pas suivant une généa-
logie de sang, mais une généalogie classificatoire. Alors que les Warlpiri ne pou-
vaient épouser que leurs cousines croisées au second degré, voilà qu’avec le 
nouveau système un seizième de la tribu et de toutes les tribus qui avaient adopté 
le système devenait des cousines épousables. Quelques deux cents relations de 
parenté différentes, chacune désignée par un mot différent, s’étaient distribuées dans 
un système d’équivalence. Ce système a eu un tel succès que des tribus isolées sont 
en train de l’adopter en ce moment même. 
J’ai eu la chance d’assister à cela car les Warlpiri avaient été sollicités par une tribu 
qui ne pratiquait pas ce système, de venir chez eux pour leur donner une cérémo-
nie. Cette cérémonie, les Warlpiri l’avaient eux-mêmes adoptée, il y a cent ans, en 
même temps que le système de parenté. 
Le système donne à tout le monde des noms dits de peau par les Aborigènes, ou de 
sous-section par les anthropologues. Les Warlpiri ne se sont pas seulement distri-
bué des noms, mais ils les ont distribués à tous leurs ancêtres héros de leurs rêves-
mythes. 
Ainsi, les deux héroïnes ancestrales, célébrées dans la nouvelle cérémonie qu’ils 
adoptaient en même temps ont reçu le nom correspondant à celui de « mères » du 
patriclan, c’est-à-dire de femme extérieure au clan puisqu’on se marie à l’extérieur. 
Dans l’histoire ancestrale, les deux femmes étaient deux sœurs, et quand on est sœur 
avec le nouveau système on a le même nom de peau. Donc elles ont reçu le même 
nom, en plus de leurs deux prénoms ancestraux. 
Cette cérémonie était nouvelle car elle venait d’une tribu du nord, mais elle fut 
« warlpirisée » par un nouveau rêve-mythe-itinéraire que les Warlpiri élaborèrent 
pour l’occasion. 
Cette cérémonie s’appelle kajirri. Au départ elle était liée à un rêve-mythe parti-
culier. Mais voilà, dans ces cinquante années, les Warlpiri ont conçu d’autres céré-
monies appelées également kajirri. Ils ont étendu le modèle du kajirri initial : deux 
sœurs, mères du clan et extérieures au clan, à d’autres rêves-mythes. On pourrait 
voir là un processus d’équivalence parallèle à celui du nouveau système de parenté. 
Néanmoins, il est difficile de dire que ces modèles d’équivalence s’instaurent contre 
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les territoires existentiels, comme le dit Félix de la subjectivité capitalistique de 
l’équivalence. Il semble, au contraire, que par ces aménagements de modèles, les 
territoires existentiels sont réaffirmés, les identités claniques se maintiennent. Même 
si les gens ne retournent pas sur leur terre, ils continuent à la célébrer. Mais com-
ment savoir ce qui est vécu par un Aborigène et ce que vivaient ses ancêtres ? 

B. — Ce que je disais à Félix, c’est que même dans les années 40, il y avait des 
groupes isolés qui n’avaient jamais vu de blancs, qui n’en avaient jamais entendu 
parler. Dans les années 50-60, dans les déserts du Sud-Ouest, il y avait des essais 
de bombes ; les groupes qui n’avaient pas été sédentarisés ont vu une explosion et 
ils ne savaient pas d’où ça venait, et à ce moment-là quand on a été les chercher, 
les Blancs, ils n’avaient jamais vu, ils n’avaient jamais entendu parler… Par 
exemple, il y a des groupes qui n’avaient jamais vu de Blancs, qui ne se préoccu-
paient même pas d’en faire une description, en revanche qui avaient une cérémo-
nie des chameaux et des cornes parce qu’ils avaient reçu d’un autre groupe la danse 
des chameaux et des cornes, parce qu’un autre groupe avait vu des chameaux. Mais 
ce qui circulait, ce n’était pas : « on a vu des chameaux », c’était la danse, et c’est 
très important parce que, comme je disais tout à l’heure, ce qui est important ce 
n’est pas quand il y a les rituels, de savoir ce que cela veut dire, c’est que le rituel 
ait lieu. Donc on dansait les chameaux, on ne les appelait pas les chameaux… Peut-
être que les Blancs c’est des chameaux à cornes ! 

F. — Ce qui me semblait ressortir, c’était une série d’activités à entrées multiples, 
par les peintures corporelles, par les danses, les chants, les rêves, etc., donc avec un 
certain pragmatisme, si on n’arrive pas par un moyen on essaye par un autre, d’où 
la relativité des entrées et l’impossibilité de faire un codage structural, mais ce qui 
semble être l’objectif, c’est une jouissance machinique abstraite ; c’est l’obtention 
d’une certaine possibilité de jouer avec des coefficients de liberté, qui font qu’on 
puisse avoir une gamme de figures d’expression asignifiantes, qui sont effective-
ment étayées avec des correspondances de toutes sortes. Donc les différentes éco-
nomies sémiologiques territorialisées, à tous les niveaux, y compris au niveau des 
relations de parenté, des mariages préférentiels, etc., ont cette finalité. Et c’est 
quelque chose d’ailleurs qui me fait penser à la finalité de l’enfant qui a aussi cet 
objectif d’arriver à mettre en scène des jeux de plus en plus abstraits. On pourrait 
montrer que les jeux d’enfants, c’est arriver à maîtriser des articulations à un niveau 
abstrait par tel moyen d’entrée. Or, la différence avec l’abstraction capitalistique 
c’est que les quantités abstraites en jeu dans la subjectivité capitalistique sont, de 
fait, réglementées, elles ne rentrent pas dans des coefficients de liberté parce que 
l’économie d’abstraction est littéralement colonisée, est littéralement articulée, 

CHIMERES 25 



FÉLIX GUATTARI, BARBARA GLOWCZEWSKI 

parce que là c’est cette notion de coefficient de jouissance libertaire de l’abstrac-
tion qui est un objectif tandis que les activités d’abstraction dans la subjectivité capi-
talistique sont hautement réglementées. 

J.-C P. — Les façons de s’exprimer des gens dont tu parles sont très proches des 
discours d’une de mes patientes qui me raconte des trucs comme ça, où je suis par-
ticulièrement paumé… Il y a des rêves, il y a des histoires, des récits, des objets, 
des phénomènes, des substances, des matières, et tout ça rentre dans des articula-
tions extrêmement complexes avec des parties de son corps, avec les moments de 
l’histoire. Ce qui me frappe aussi c’est qu’elle me raconte aujourd’hui des histoires 
qui ne sont pas très dissemblables de celles qu’elle me racontait il y a vingt ans. À 
la fois ça s’enrichit un peu, ça s’appauvrit par certains aspects mais il y a quelque 
chose qui est resté constant, on ne peut pas dire qu’elle invente tout le temps des 
choses nouvelles, il y a une transmission et ce qu’il y a de commun, c’est cette 
espèce d’énorme effort qu’elle continue à produire alors qu’elle travaille dans un 
Centre d’Aide par le Travail et qu’elle vit dans un Foyer, c’est qu’elle continue à 
faire ce travail de cartographie, qui prend à la fois des éléments de son histoire, des 
événements auxquels elle fait référence, et parfois dans lesquels je suis pris (« En 
Égypte, il y a trois cents ans, quand on s’est rencontrés à la sortie de la mos-
quée… »). C’est très compliqué mais quand elle le dit trois ou quatre fois de suite 
sur dix ans, ça m’oblige à penser qu’elle n’est pas simplement en train de me faire 
de l’époustoufle pour que je me paume, il y a quelque chose de plus important que 
ça. Cela consiste toujours donc à créer un certain continuum entre toutes ces his-
toires-là et son dispositif corporel qui est dans un état de dispersion et de complexité 
incroyable, dans lequel j’essaye progressivement de… C’est étonnamment difficile 
et je me suis aperçu d’un certain nombre de choses : sa syntaxe est tellement bizar-
rement foutue que si je n’enregistre pas ce qu’elle me dit je suis incapable quand 
elle est partie de me souvenir comment elle a dit les choses, au point que je lui ai 
demandé si elle était d’accord pour que j’enregistre les séances… Ce qui me frappe, 
tu as dit « Ce n’est pas la même chose », c’est cette nuance introduite, à partir du 
moment où on court-circuite les phénomènes de signification entre la semblance 
ou l’identité et l’analogie, c’est-à-dire qu’il y a quelque chose qui passe uniquement 
dans des plans formels de présentation, de dessins, etc., on a l’impression de trans-
position d’effets multiples en trajectoire sur le terrain et en traits aussi sur la peau 
et il y a quand même cette continuité – je ne sais pas s’il faut parler de continuité – 
mais il y a un flux permanent qui consiste toujours à dégager des cartes, à identi-
fier des traces, il y a quand même une inscription. Il n’y a peut-être pas de signifi-
cation mais il y a des tracés, il y a un effort cartographique permanent et c’est 
peut-être cette pragmatique-là… ce qui est très intéressant dans le cas de ma 
patiente, c’est ce que tu as dit des plus-values de jouissance, elle les raconte : elle 
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a des trucs avec son urètre par exemple, ou son trou du cul, quand il y a un certain 
type d’événement qui se produit qui peut entrer en relation avec ce qu’elle appelle, 
elle, la petite peau qu’il y a sur l’aine, il y a des moments privilégiés où on a 
l’impression qu’elle a une véritable jouissance d’organe, plaisir d’organe partiel, et 
donc il y a quelque chose de repérable sur la carte. Ça on sait que ça marche. Quand 
elle a repéré des appontements comme ca, on a l’impression qu’ils tiennent, c’est 
cela qui me frappe beaucoup : dix ans après, c’est toujours la même histoire, c’est-
à-dire la rencontre avec Hô Chi Minh au château de Langeais qui lui a fait un enfant 
dans son cul… Alors il y a quand même des trucs qui tiennent là dedans, c’est jus-
tement ces productions parcellaires localisables de jouissance qui sont très peu nom-
breuses, il y en a peut-être cinq ou six, elles sont très précises dans le corps et ce 
sont les seuls points autour desquels on a l’impression qu’on peut essayer de faire 
tenir quelque chose. En plus ça s’articule d’une façon très complexe, que je ne suis 
pas arrivé à comprendre, avec les médicaments. Et avec l’ordonnance. Parce que 
les médicaments c’est une chose et l’ordonnance c’en est tout à fait une autre ! Il 
faut que ça soit écrit d’une certaine manière… 

X. —… Moi j’ai l’impression que ces gens-là voyagent pour faire de l’histoire. 
Finalement c’est dans le voyage que cette histoire se fait, elle n’a pas besoin de se 
faire par les prises de pouvoir… 

B. — En Nouvelle-Calédonie aussi, les histoires de distribution de terres, c’est com-
pliqué parce qu’il n’y a pas des histoires de rêves comme chez les Aborigènes mais 
il y a une mémoire historique par rapport à des itinéraires parcourus par les autres 
générations… 

J.-C. P. — Il y a aussi autre chose… Le roman de Potocki, Le manuscrit trouvé à 
Saragosse où il y a aussi une multiplicité de trajets qui sont dits par des personnages 
différents parce que chacun découvre un copain qui raconte, d’où au bout d’un cer-
tain nombre de pages on ne sait plus qui raconte quoi. Ce qui est extraordinaire c’est 
que, quelle que soit la diversité des aventures des uns et des autres, il y a des 
matrices, des constantes qui reviennent très régulièrement, à savoir le héros de 
chaque histoire finit toujours par rencontrer deux femmes qui sont deux sœurs, très 
belles, il a envie de coucher avec elles, il s’endort dans leurs bras et il se réveille 
sous un gibet avec deux pendus. Les variations sur l’apparence des deux sœurs sont 
innombrables, sur les pendus aussi, mais ça ne manque jamais. C’est-à-dire que toute 
la multiplicité de l’histoire est quand même reliée par une espèce de structure… 

F. — Ah oui ! C’est là qu’on retrouve notre débat avec Éric ! Est-ce que c’est une 
structure ? Il me semble très intéressant dans la description de Barbara qu’on ne 
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puisse pas parler en termes de structure. Parce que justement elle présente des séries 
de variations qui sont des variations infinies, elle dit : il y a quatre éléments sémio-
tiques de base mais en fin de compte c’est un système ouvert. Or, comment conci-
lier le fait qu’il y ait ces variations ouvertes et que pourtant il y ait cette aperception 
individuelle ou collective rigoureuse : ça ce que tu as fait là, ça va ! mais ça ça ne 
va pas ! Donc des jugements impératifs. C’est cette connaissance d’une composi-
tion de traits intensifs qui à la différence des éléments d’ensemble discursifs n’ont 
pas de référent, en tout cas dont les références sont, disons, dans un rapport d’auto-
référence, et ne se réfèrent qu’à leur propre environnement dans un contexte donné 
mais ils ne sont pas traductibles comme on pourrait mettre en rapport les différents 
référents locaux d’un ensemble pour en faire une carte structurale générale. Je 
cherche à distinguer deux types de logiques : une logique des ensembles discursifs 
et puis une logique ordologique, c’est-à-dire qu’elle a des procédures, elle a des fins 
totalement différentes de la logique cardologique, celle des ensembles articulés, et 
en outre ces deux logiques ne sont pas sans rapport. D’une certaine façon l’ordo-
logie s’exprime à travers des langages constitués dans la cardologie, logique des 
ensembles où il y a des rapports signifiant/signifié, mais elle en fait un autre usage, 
parce que c’est un usage directement finalisé du point de vue existentiel, c’est un 
usage qui vise un effet, avec des seuils, à savoir que cet effet est plus ou moins fran-
chi, il est franchi, il n’est pas franchi, mais il est incontestablement franchi ou pas 
franchi. 
J’ai l’impression que ce que nous apportent les aborigènes d’Australie c’est une 
grande aisance qui nous concerne beaucoup, pas en tant qu’on participe d’une sub-
jectivité capitalistique, mais en tant que cette subjectivité repose sur une immense 
désorganisation, un immense écrasement de tous ces autres modes d’existentiali-
sation, dans le rêve, dans le désir, dans la vie quotidienne, de toutes sortes de façons. 

❏ 
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