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modernes. (Berger et Luckmann 1980: 160-161)

«If theories about (personal - P.G.) identity are always im-
bedded in more comprehensive theories about reality, this must 
be understood in terms of the logic underlying the latter. For 
example, a psychology interpreting certain empirical phenome-
na as possession by demoniacal beings has as its matrix a mytho-
logical theory of the cosmos, and it is inappropriate to interpret it 
in a non-mythological framework. Similarly, a psychology inter-
preting the same phenomena in terms of electrical distubances 
of the brain has as its background an overall scientific theory of 
reality, both human and non-human, and derives its consistency 
from the logic underlying this theory. Put simply, psychology 
(and, conceivably, all other fields of social research - P.G.) always 
presupposes cosmology.» (souligné par moi-même)

De même que la recherche en sciences naturelles implique un 
ensemble de présupposés métaphysiques concernant le monde 
qui nous entoure, désignés par le terme réalisme, un certain 
nombre de données font penser qu’un corpus de croyances 
comparables existent aussi en anthropologie concernant nos 
‘objets’ d’études: les humains qui nous entourent. Examinons un 
élément particulièrement important de la cosmologie impliquée 
par la recherche anthropologique. De manière générale la 
recherche ethnographique se fait avec l’attente d’une intelligibilité 
chez l’autre. Schwimmer constate que cette intelligibilité (telle 
qu’elle est est perçue par certaines théories anthropologiques 
occidentales) se cristallise ou s'exprime dans une culture de deux 
manières. (Schwimmer 1977: 158)

«When we come to the establishment of coherence and 
intelligibility required in an anthropological monograph, we find 
that the culture we attempt to describe has to be interpreted 
simultaneously in two seemingly contradictory ways: as a 
system of signs, intelligible in its conceptual coherence, and at 
the same time as a viable economic, political and social system, 
with contradictions which are managed by an appropriate 
superstructure. This kind of interdependance is formulated 
differently by various schools of anthropology, but there will be 
little disagreement that anthropological intelligibility in principle 
incorporates physical as well as mental elements. The cultural 
ecology school and some narrowly Marxist anthropologists 

gie implicite de nos théories en sciences sociales. (Israel 1971: 255)

«All empirical theories in the social sciences are preceded by 
models of man, of society, and of the interaction of man and 
society. These models are of a normative (that is ethical/meta-
physical-P.G.) kind and delimit the way empirical theories can 
be formulated. Their true nature is concealed, since they usually 
are not formulated explicitly but have to be deduced from sta-
tements forming parts of empirical theories. In addition, the 
statements of these models often are formulated as descriptive 
statements, which is a second reason for concealing their true 
nature77. The more that theories concern macro-problems, the 
more clearly does their normative normative basis stand out. The 
more that theories are concerned with positive facts and nothing 
more, the less are the normative foundations made clear. In fact, 
if one accepts a positivist position of studying only what can be 
empirically observed, the more one will tend to reject the nor-
mative foundations of empirical theories. Still one can find it.»

Bob Scholte, pour sa part, précise le rôle essentiel joué par 
ces cosmologies implicites dans les théories anthropologiques. 
(Scholte 1980: 78)

«The paradigmatic mediation of anthropological facts is an 
asset not a detriment. Without ‘at least some implicit body of 
intertwined theoretical and methodological beliefs that permit 
selection, evaluation, and criticism’ (Kuhn 1962 p.17), we would 
only gather facts at random and ad infinitum without ever 
knowing how to determine which empirical facts are pertinent 
to the issue at hand.»

Berger et Luckmann sont d’avis qu’il faut reconnaître l’identité 
fonctionnelle des cosmologies qui fondent les conceptions de 
l’homme dans les mythes religieux et les théories psychologiques 
77 - Développant cette idée, Israel note: (1971: 10)

«Even if the arguments about the relative importance of certain fac-
tors (and the presuppositions implicit in any such selection-P.G.) are 
posed in a scientific language, the decision to include certain factors into 
a theory about society and the importance attributed to them is usually 
dependent on value-judgements. In other words, they are normative 
and reveal (or more often conceal) either the scientist’s private biaises 
or the ideological influences to which he may be exposed in his social 
role as a scientist and a member of the scientific community.» (souligné 
de moi-même)
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judéo-chrétienne autour desquels se ‘coagula’ initialement l’attente 
de l’intelligibilité chez les ‘autres’. (Burridge 1973: 21)

«However, complying with the demands both of rational 
objectivity and religion, the Christian definition of man, going 
directly to descent to Adam and Eve, and then, later and 
qualifiedly admitting the possibility of polygenesis (following 
the acceptance of the theory of evolution ? -P.G.), was grounded 
in a knowledge or awareness of God or the divine. This awareness 
could be deduced from the evidence of articulate language, 
religious activities and, more particularly, moral sense: the 
articulate discrimination between right and wrong action. «

Examinons maintenant les aspects idéologico-religieux plus 
larges des sciences sociales. Il est évident, par exemple, que les 
sciences sociales ne sont pas intégrées à un ensemble significatif 
comparable à celui impliqué par la définition donnée plus haut 
d’une religion réussie. Y a-t-il des raisons pour cette situation ?

Effectivement oui. D’abord, en soi, la forme littéraire et 
intellectuelle que prend le savoir des sciences sociales prévient 
déjà en bonne partie son accessibilité à une grande part de la 
population78. Par ailleurs, un autre facteur, repéré par Luckmann, 
explique le peu d’institutionnalisation et de ritualisation du savoir 
des sciences sociales. L’absence de tels traits rend évidemment plus 
difficile la comparaison avec un système idéologico-religieux réussi. 
En quelque sorte, le discours des sciences sociales en Occident se 
trouve en compétition, parfois en symbiose, avec de nombreux 
autres discours signifiants qui sont disponibles sur le ‘marché de 
la consommation du sens’, marché qui est très fragmenté et très 
individualisé. Luckmann remarque: (1970: 98)

«The sense or autonomy which characterizes the typical 
individual in modern industrial societies is closely linked to a 
pervasive consumer orientation. Outside the areas that remain 
under direct performance control by the primary institutions, 
the subjective preferences of the individual, only minimally 
structured by definite norms, determine his conduct. To an 
immeasurably higher degree than in a traditional social order, 
the individual is left to his own devices in choosing goods and 
services, friends, marriage parteners, neighbors, hobbies and, as 

78 - Les mouvements politiques deviennent, justement lorsqu’ils atteignent 
les ‘masses populaires’, aisément comparables aux mouvements religieux. 
A ce sujet voir un article de A.F.C. Wallace (1956).

might hold that the mental is always and everywhere in 
epiphenomenon of the physical, but even so both kinds of 
elements (whatever their relationship) form an integral part of 
their work. «

Contraint de remettre à plus tard un développement appro-
fondi des éléments constitutifs de la cosmologie des sciences 
sociales, je peux néanmoins laisser au lecteur, en guise de conso-
lation, quelques considérations sur les origines du point que nous 
venons de soulever: l’attente de l’intelligibilité chez l’autre. Bur-
ridge (1977: 7), en discutant du contact entre Européens et Abo-
rigènes d’Australie, signale qu’il faudrait exiger de la part des Abo-
rigènes contemporains un effort d’imagination considérable pour 
que ceux-ci puissent concevoir l’enregistrement de leur culture si 
des étrangers autres qu’Européens s’étaient établis en Australie. 
Burridge remarque que ce n’est qu’en Occident qu’on retrouve 
un intérêt soutenu et systématique pour l’’autre’, quelque soit sa 
forme, couleur, son environnement culturel ou physique. Burridge 
soutient que la cosmologie judéo-chrétienne prépara, de par les 
données ethnographiques qu’elle recèle (concernant les peuples 
du Moyen-Orient), l’esprit européen non seulement au contact avec 
les cultures étrangères, mais qu’elle fournit aussi les présupposés 
métaphysiques qui expliquent cette attente de l’intelligibilité chez 
les non-Européens. (Burridge 1973: 14)

«For through the Bible and its interpreters all kinds of different 
European communities were brought into a common ground, 
came into contact with, and knew, the Word of God as it was 
expressed in the myths, history, figures and customs and activi-
ties of a strange non-European people. Not only was man consi-
dered to be made in the image of God, but it was through the 
variety of images of other kinds of man that European peoples 
were invited to seek the dimensions and mystery of God and of 
themselves (And this, quite possibly, is the starting point for all 
subsequent discussions on human natural and cultural univer-
sals - P.G.). Not simply the symbol incorporating the totality of 
kinds of participatory awareness available in a particular culture, 
God was personnal, universal, for all mankind, the incorporation 
of the level of the rationally objective of the participatory awa-
reness of all kinds of cultures and moralities. «

Burridge souligne de plus quelques éléments de la cosmologie 
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Strauss tend vers une religion séculière (Steiner 1974: 1-5,24-37). 
Les travaux de Marvin Harris sur le matérialisme culturel semblent 
aussi tendre vers ce statut de discours globalisant, complété. Il 
faut évidemment garder à l’esprit qu’il n’y a pas de critère unique 
permettant de déterminer le dégré de complétude de ces systèmes, 
ni de seuil absolu à partir duquel un système peut être dit ‘réussi’. 
Parmi ceux qui me paraissent fort utiles en sciences sociales il faut 
signaler: le passage, dans une théorie, du descriptif au prescriptif, 
les tentatives de vulgarisation, pour atteindre une population non-
académique, les jugements à caractère éthiques, politiques, etc., 
faits à partir d’une théorie ‘scientifique80’.

Si l’on se tourne maintenant vers l’anthropologie en particulier 
un grand effort d’imagination n’est pas nécessaire pour saisir le rôle 
cosmologique que ce type de savoir peut jouer en Occident comme 
en témoignent les auteurs suivants. Pelto et Pelto (1976: 546)

«Beyond the moderate promises of a future applied an-
thropology, we feel that the justification of the subject matter 
and activities of anthropology rests much more firmly on the 
somewhat vaguer but nonetheless substantial contribution by 
which anthropology «holds up a mirror to humanity». The cross-
cultural emphasis in our discipline is constantly presenting hu-
man behavior as a wide range of variation with great variety of 
alternative life styles, so that people, in their problem-solving, 
need not be stuck with a narrow view of the adaptive capacities 
and possibilities of humankind.»

Diamond (1972: 408-409)

«Criticism of self or other, of our society or theirs, depends 
on the definition of human needs, limits, possibilities arrived at 
through the constant effort to grasp the meaning of the histo-

80 - Comme nous l’atteste ici Mary Hesse, lorsque les théories des sciences 
sociales traversent ces seuils, elles se trouvent en compétition sur le ‘mar-
ché du sens’ avec un bon nombre de systèmes idéologico-religieux déjà 
établis. (Hesse 1980: 247)

«... the attempt to produce value-neutral social science is increasingly 
being abandoned as at best unrealizable, and at worst self-deceptive, 
and is being replaced by social sciences based on explicit ideologies, or 
at least on explicit points of view related to particular interests in society. 
Some of these have atheistic and dehumanizing consequences that are 
bound to conflict with a Christian understanding (amongst others-P.G.) 
of man and society.»

we shall show presently, even «ultimate» meanings in a relatively 
autonomous fashion. In a manner of speaking, he is free to 
construct his own personal identity. The consumer orientation, 
in short, is not limited to economic products but characterizes 
the relation of the individual to the entire culture. The latter is no 
longer an obligatory structure of interpretative and evaluative 
schemes with a distinct hierarchy of significance. It is, rather, a 
rich, heterogenous assortment of possibilities which in principle, 
are accessible to any individual consumer. It goes without saying 
that the consumer preferences still remain a function of the 
consumer’s biography.»

Considérons un dernier facteur rendant compte de l’état 
‘incomplet’ (non-réussi) des sciences sociales. D’après les données 
dont je dispose ceci relève du fait que celles-ci constituent, comme 
les sciences naturelles, un discours fragmentaire, parcellé, sur 
l’homme79 et le monde qui l’entoure. Elles aussi peuvent donc être 
considérées comme des systèmes idéologico-religieux incomplets. 
Il suffit de remarquer que cette situation n’est évidemment pas 
étrangère à la multiplication des spécialisations et des champs 
d’études en sciences sociales, un ‘mal’ qui touche en fait toutes les 
sciences comme nous l’atteste Edgar Morin. (1977: 12)

«Désormais spécialiste, le chercheur se voit offrir la possession 
exclusive d’un fragment du puzzle dont la vision globale doit 
échapper à tous et à chacun. Le voilà devenu un vrai chercheur 
scientifique, qui oeuvre en fonction de cette idée motrice: le 
savoir est produit non pour être articulé et pensé, mais pour être 
capitalisé et utilisé de façon anonyme.»

En dépit (ou peut être à cause) de ce caractère fragmentaire 
du discours des sciences sociales certains ne peuvent résister à la 
tentation de compléter celui-ci. A.F.C. Wallace, par exemple, tout 
en discutant de l’avenir de la religion nous offre (explicitement!) 
sa nouvelle religion non-théiste (voir Wallace 1966: 264-270), où 
on retrouve un mélange d’intuitions, certaines très justes, d’autres 
plutôt rigolotes. Gregory Bateson, que nous avons mentionné 
plus haut, ‘complète’ les sciences sociales au moyen des données 
de la cybernétique. Steiner est d’avis que l’anthropologie de Lévi-
79 - Qui est découpé en ‘tranches’ économiques, physiologiques, psycho-
logiques, politiques, linguistiques, etc....  Le discours des sciences sociales 
est ‘fragmentaire’ par rapport au discours que peut tenir un système idéo-
logico-religieux réussi.
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such ambitious attempts failed to recognize that the question 
«What is man?» has no anthropological meaning, unless we can 
answer with the retort: Why do you ask that question?  
 Thus we are led back to the recognition that anthropol-
ogy is an ideological science*, in the sense of Veron and Du-
mont. It contains both semiotics and biology.» (* souligné par 
moi-même)

Burridge, que nous venons de mentionner, est d’avis (1973: 17-
18) que, même en dépit des différences évidentes, l’anthropologie, 
en tant que discipline, doit beaucoup à l’influence de l’activité 
des missionnaires chrétiens. Cette dette ne se rapporte pas 
qu’aux données ethnographiques qu’auraient recueillies ces 
derniers, mais, plus profondément, à ce que Burridge appelle le 
‘missionary purpose’. Ce sens de la ‘vocation’ que partagent aussi 
les anthropologues se définit par une détermination à porter aux 
autres, moins fortunés, une vie meilleure, plus civilisée, plus élargie, 
plus satisfaisante et une conscience plus grande de leur condition 
d’homme et de femme. Comparant ces deux types d’activités 
Burridge note: (1973: 18)

«Active and purposeful participation in this cultural exchange 
and mutual incorporation rather than the activities of one 
dressed in clerical garb define the missionary endeavor. A posi-
tive interest in social reform and a better or more satisfying way 
of life, both in relation to his own and the other culture, have 
always been lively components of an anthropologist’s equip-
ment. When, in going to the field, he seeks to appropriate both 
for himself, his culture and posterity the whole of a strange social 
order, he tends to justify his intrusion into the affairs of others by 
referring to what are in fact missionary ideals - albeit phrasing 
these ideals in a secular idiom - and/or to the impersonal appe-
tite of science. On both hands he is moved by the missionary 
theme. Anthropologists, indeed, represent a specialized differen-
tiating out of some aspects of the missionary role.»

Bien que ces remarques touchent un aspect fort important du 
rôle idéologico-religieux de l’anthropologie (porteur de sens, ou du 
Sens), un aspect immédiatement comparable à celui des mission-
naires, elles en négligent un autre, potentiellement aussi important. 
Il s’agit d’une nouvelle tendance en anthropologie, vraisemblable-
ment un symptôme parmi tant d’autres d’un Occident en perte de 

rical experiences of men. In this anthropological «experiment», 
which we initiate, it is not they who are the ultimate objects, 
but ourselves. We study man, that is, we reflect on ourselves stu-
dying others, because we must, because man in civilization is the 
problem. Primitive peoples do not study man; it is not necessary, 
the subject is given; they say this or that about behavior (who 
has not been impressed by the wisdom of his informants?); they 
engage in ritual, they celebrate, but they do not characteristically 
objectify. We, on the contrary, are engaged in a complex dialectic 
involving the search for the subject (and for meaning -P.G.) in 
history as the precondition for a minimal definition of humanity, 
and, therefore, of self-knowledge as the ground for self-criticism. 
This dialectic bases itself on certain questions which we bring to 
history out of experience of our own need. The task of anthropo-
logy is, first of all, to clarify these questions.»

Il suffit de signaler que les théories anthropologiques impor-
tantes; l’empirisme/relativisme de Boas, le fonctionalisme, le struc-
turalisme, le marxisme, l’écologie culturelle; se sont, généralement, 
vues accompagnées ou été développées en rapport avec une 
pensée élargie sur l’homme, mais surtout une pensée ou cadre 
conceptuel ayant de nombreuses retombées pour l’homme occi-
dental. On n’a qu’a penser à l’impact original (aux E.U. surtout) de 
l’essai de Margaret Mead: Coming of Age in Samoa et à l’impact 
plus récent de la critique de Freeman: Margaret Mead and Sa-
moa: the Unmaking of an Anthropological Myth ou encore aux 
débats entre structuro-marxistes sur l’existence de classes dans les 
sociétés lignagères ou encore à Lévi-Strauss réflechissant sur les 
conceptions historiques du passage du temps (vis-à-vis le concept 
de progrès), ou encore... pour se rendre compte jusqu’a quel point 
l’objet premier de l’anthropologie... c’est l’homme occidental. Ter-
minant la discussion d’un essai de K.O.L. Burridge, Schwimmer 
tranche la question du statut de l’anthropologie sans trop de céré-
monie. (Schwimmer 1977: 171)

«When seeking the «meaning» of anthropology, Burridge 
actually made it manifest by presenting it as a process of social 
production. Is there any more satisfactory way of saying what 
anthropology means? Certainly other theorists have been 
more ambitious than Burridge; they have tried to provide 
anthropology with an ontological meaning, as though it were 
supposed to answer the question: What is man? But in making 
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particulièrement déchirante. Par exemple, lorsqu’il s’agit de décider 
de la direction de sa carrière, l’anthropologue se demande (soyons 
optimistes) ‘Pour qui travailler, les multinationales? Non ! Pour un 
gouvernement néo-impérialiste ? Jamais ! Pour l’armée ? Encore 
moins !! Et alors pour les pauvres et les opprimés ? Pour sûr !!’

... un thème messianique s’il en est.

«L’esprit du Seigneur est sur moi, parce qu’il m’a consacré 
par l’onction. Il m’a envoyé porter la bonne nouvelle aux 
pauvres, annoncer aux captifs la delivrance et aux aveugles le 
retour de la vue, rendre la liberté aux opprimés, proclamer une 
année de grâce du Seigneur.» Luc 4: 18-19

sciences at any given time and be founded on trans-cultural values to 
which anthropology should at all times be committed. Admittedly, the 
political and moral cynicism that attends a throrough, consistent rela-
tivism also seems intellectually irresponsible and politically impotent. 
Horkheimer’s warning must certainly be taken to heart, especially since 
it quite accurately describes the institutional compromise made by many 
intellectuals: «Well informed cynicism is only another mode of confor-
mity. These people willingly embrace or force themselves to accept the 
rule of the stronger as the eternal norm».»

confiance, qui renverse complètement le modèle missionnaire, et 
transforme la pratique anthropologique en une quête du sens. Un 
véritable pèlerinage vers l’autre (se métamorphosant en l’Autre ?) 
qui a le sens. L’anthropologie de l’expérience, les travaux de Cas-
teneda et de Riddington tombent dans cette catégorie. Mais ces 
derniers ne sont que la pointe visible de l’iceberg. Le malaise, le 
manque de sens, qu’ils ressentent peut-être de manière plus aiguë 
que d’autres touchent quand même un grand nombre d’anthropo-
logues contemporains qui ne sont toujours pas engagés vis-à-vis 
un système idéologico-religieux formel, mais qui ne croient plus à 
une science ‘neutre’ et détachée des réalités humaines comme nous 
l’atteste éloquemment Fernand Dumont. (1981: 12)

«Nous voilà prisonniers de graves impasses. Si nous tentons 
de recourir au savoir accumulé sur l’homme, nous nous aperce-
vons vite que l’anthropologie parle de nous, mais à partir d’un 
endroit qui ne semble pas nous concerner. Si nous cherchons 
dans la politique ce qui pourrait nous réconcilier en un visage 
commun de l’homme, en une Cité, nous nous perdons dans des 
contradictions des aspirations collectives, dans les idéologies 
disparates que l’anthropologie nous encouragera plus encore 
à dénoncer. Ne nous restera-il donc que la passion aveugle et 
l’anthropologie en l’absence de l’homme ?»

Ainsi se promène l’anthropologue solitaire, libre de toute at-
tache idéologique, à la recherche d’un sens auquel il(elle) pourrait 
accrocher son savoir. À certains moments la question du ‘manque 
de sens’, l’incomplétude de l’anthropologie81, se pose d’un manière 

81 - Parmi les anthropologues contemporains, la reconnaissance de cet état 
des choses devient de plus en plus fréquente et approfondie. Bob Scholte, 
par exemple, pose avec force quelques uns des problèmes auxquels on 
doit faire face aujourd’hui. (Scholte 1980: 80-81)

«... how do we choose between alternative paradigms? Is such a 
choice a mere question of tossing a coin? (...) How do we ‘steer clear 
between the Scylla of historical (and cultural) relativism... and the Cha-
rybdis of ideologization through utopian historicism (or syntagmatic 
reification)?’ (...) We need to develop a paradigmatic position which is 
not only contextual, comparative and perspectivistic but one which is 
also discontinuous, critical and evaluative. We have to confront, in other 
words, the fact that ‘the reflexive assimilation of a tradition is something 
else than the unreflected continuation of a tradition.’ (...) But how?»

(Scholte 1983: 264) « ... it seems to me that there are few if any compel-
ling options that would trancend the specific circumstances of the social 



225
C

o
n

clu
sio

n

Au sujet du travail de recherche qui vient d’être lu je voudrais 
d’abord émettre quelques éclaircissements visant la présentation 
des données qui y furent employées. Il se peut, par exemple, que 
le lecteur attentif ait remarqué un certain ‘flottement’ au niveau de 
la terminologie utilisée pour désigner ici le phénomène religieux: 
religion, système idéologico-religieux, système de croyances, etc... 
À vrai dire ce ‘flottement’ est intentionnel, puisqu’en premier lieu 
l’objectif de cette thèse n’a jamais été de proposer un nouveau 
terme pour le phénomène dit communément: religion. Ce ‘flotte-
ment’ est intentionnel aussi puisqu’à certains égards les contours 
du phénomène dit religieux me paraissent encore assez flous, mais 
une chose me paraît plus certaine, c’est l’inaptitude des notions 
existantes à rendre compte de la complexité de ce phénomène. 
Pour le moment, ce qui m’apparaît le plus pressant ce n’est pas 
l’établissement d’un nouveau lexique (hermétique), mais plutôt 
une poussée de recherche sur les questions qui se dressent devant 
nous.... et qui sont nombreuses. En voici quelques unes... 

•	 quels sont les mécanismes (idéologiques?) à l’origine de 
l’édification des catégories de pensée telles que politique, 
religion, science, etc. en Occident? 

•	 expliciter de manière plus détaillée les éléments de la cos-
mologie des sciences sociales. 

•	 explorer (comme Popper l’a fait pour les sciences naturelles) 
les liens potentiels entre la cosmologie des sciences sociales 
et le «common sense» occidental. 

•	 investiguer de quel manière se fait l’acquisition chez de 
jeunes enfants des données de base d’un ‘sens à la vie’ (cos-
mologie). 

•	 investiguer les divers mécanismes que peuvent proposer des 
systèmes idéologico-religieux pour combattre les désordres 
physiologiques, informatiques, affectifs, etc. et créer du sens. 

•	 investiguer les rapports entre processus de désintégration 
de cultures et le manque de sens de systèmes idéologico-
religieux. 

•	 investiguer quel peut être l’effet de présupposés épistémo-

5 / Conclusion
logiques tels que les notions de vérité, réalité, temps absolu 
(Histoire), etc. dans des situations de contact culturel et leur 
influence sur le développement d’une culture.

Sur un autre ordre d’idée je voudrais noter que, vraisembla-
blement, aux yeux de l’ethnographe accompli, les analyses appa-
raissant au chapitre III sembleront très rudimentaires. Elles le sont, 
mais elles mettent en évidence, à mon avis, l’avantage principal 
de l’approche proposée ici, c’est-à-dire permettre de déceler et de 
comprendre certains aspects structuraux (ou systémiques) d’une 
religion. J’entends par cela que cette approche permet une analyse 
élargie des phénomènes tels que changements doctrinaux, conver-
sions, syncrétismes, les processus d’acculturation, etc... Encore au 
sujet du troisième chapitre, il m’apparaît pertinent de souligner le 
fait que les analyses qui y furent exécutées ont entraîné une ré-
flexion supplémentaire sur le rôle des stratégies dans un système 
idéologico-religieux. Il se peut fort bien que d’autres analyses de 
religions réelles révéleront que des agrégats de stratégies, plutôt 
qu’une stratégie primaire unique, s’avéreront être le point focal 
d’un bon nombre de systèmes idéologico-religieux. Pour ce qui est 
d’établir un verdict sur la réussite ou non de ‘l’expérience’ tentée au 
chapitre III il m’apparaît difficile de trancher moi-même la question. 
Peut-être serait-il plus prudent de me fier aux jugements que pro-
nonceront d’autres chercheurs (africanistes ou ‘polynésistes’) liés 
de plus près à ces données. Quant à moi, ce chapitre a au moins 
l’intérêt d’apporter quelques éclaircissements (dont certains sont 
mentionnés ci-dessus) sur les possibilités que présente l’analyse 
d’un système idéologico-religieux à l’aide de l’approche proposée 
dans ces pages. 

Concernant la position théorique prise dans cette thèse au cours 
des chap. II et IV on pourrait me faire les objections suivantes: Le 
raisonnement impliqué dans ces deux chapitres n’est-il pas circulaire 
étant donné que dans le chap. II on analyse la religion à partir de 
la science (le concept d’entropie et les conceptions cybernétiques 
connexes) tandis qu’au chap. IV on analyse la science à partir de la 
religion? Que faire pour désamorcer ce problème? 

À premier abord l’on peut signaler que toute analyse requiert un 
point de vue théorique, une cosmologie en quelque sorte. L’ana-
lyse de données s’avère impossible sans le choix préalable d’une 
cosmologie. Mon choix s’est porté sur la notion d’entropie et les 
conceptions cybernétiques connexes parce que pour le moment 
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ces conceptions m’apparaissent offrir le plus de possibilités vis-à-vis 
les données qui nous concernent ici. Comme tout choix de cadre 
théorique ce choix est donc arbitraire et inévitable. D’après les 
résultats obtenus, ce choix me semble satisfaisant et aussi promet-
teur. Cet essai comporte d’abord un choix de cadre théorique/cos-
mologie et ensuite son application à l’analyse de toutes les données 
concernées portant sur les catégories culturelles religion et science. 
L’analyse de ces catégories à l’aide de concepts provenant de l’un 
ou de l’autre de ces systèmes ne pose pas de problème en soi étant 
donné la nécessité de choisir, quelque part, un point de repère, mais 
les problèmes potentiels peuvent se poser au niveau de la capacité 
d’explication du cadre théorique proposé. C’est là qu’il faut être exi-
geant. Sur ce point, je devrai me fier à l’avis d’autres. A mon sens le 
problème de la ‘circularité’ disparaît si l’on accepte la dissolution de 
la distinction religion/science... après quoi il ne reste que des choix 
arbitraires de cadres conceptuels/cosmologies. 

Qu’en est-il de l’impact plus large d’études telles que celle-ci? Si 
on considère par exemple les recherches présentes sur ordinateurs 
tentant de développer l’intelligence artificielle et leur objectif: imi-
ter l’intelligence et la créativité humaine, il faut d’abord pouvoir 
établir ce qu’est cette structure et savoir quelles sont ces capacités 
et caractéristiques. Les résultats proposés ici (aux chap. II et III sur-
tout) permettent, à mon avis, d’éclairer la capacité phénoménale de 
traitement d’information des systèmes idéologico-religieux réussis 
concernant les événements dans l’environnement d’individus et 
de sociétés. Personnellement je suis d’avis qu’il y aurait des liens 
importants entre la créativité humaine et l’adhésion d’individus à 
des cosmologies/cadres conceptuels qui donnent cohérence à la 
vie quotidienne et permettent d’affronter des phénomènes alié-
nants/dé-structurants. 

Au cours des discussions qui ont précédé la production de cette 
recherche, on m’a posé les questions suivantes: Pourquoi ne pas 
avoir fait appel à des théologiens ou ministres de culte comme 
informateurs sur la définition de la religion au lieu de consulter 
des anthropologues? Pourquoi ne pas avoir fait appel à des scien-
tifiques sur le sujet de la définition de la science au lieu des philo-
sophes de la science? 

Pour ce qui est de la première question, l’utilisation d’anthropo-
logues comme informateurs concernant la définition de la religion, 
ce choix, est dû en grande partie au fait que ceci est une thèse en 
anthropologie. J’explique. Un des objectifs généraux et ultimes de 

l’anthropologie c’est de comprendre l’humain dans sa généralité. 
Qu’est-ce qui est commun à tous les hommes? On aboutit finale-
ment à la bonne vieille «nature humaine». Mais aussi évidemment, 
notre connaissance du général ne peut s’acquérir que grâce à une 
connaissance des comportements d’êtres humains réels. Bien que 
l’interrogation de théologiens ou de ministres de culte au sujet de la 
définition de la religion aurait pu être d’un intérêt ethnographique 
général, je n’ai pas d’espoir que cela nous soit d’une utilité quel-
conque pour l’établissement d’une définition qui puisse s’appliquer 
en dehors du contexte occidental. L’anthropologie comporte donc 
deux approches complémentaires, la cueillette de données brutes 
et empiriques et les généralisations faites à partir de celles-ci sur le 
bagage commun de l’humain. A mon sens l’interrogation des théo-
logiens sur la définition panculturelle relèverait plutôt de la pre-
mière approche et non de la deuxième qui est le point de mire ici. 

Pour ce qui est du choix des informateurs concernant la défini-
tion de la science, le problème est quelque peu différent. Ma préoc-
cupation première était d’éviter la vision simpliste de la «Science» 
qui fait partie de la mythologie occidentale moderne. C’est pour 
cette raison que j’ai consulté des philosophes de la science qui ont 
osé regarder derrière la façade positiviste et nous dire ce qu’ils ont 
vu. Que l’on n’ait pas consulté ici des chercheurs scientifiques réfère 
au fait qu’à mon sens, sauf de rares exceptions, la définition de la 
science que donnerait la grande majorité des chercheurs scienti-
fiques risquerait d’être beaucoup plus populaire (près de celle de 
l’homme de la rue) qu’on ne le penserait généralement. Bien que 
je ne puisse fournir de chiffres à ce sujet, à ma connaissance très 
rares sont les départements de science ou de génie qui donnent 
des cours sur les présupposés métaphysiques qu’impliquent leur 
travail. Tout comme l’homme de la rue, un grand nombre de scien-
tifiques envisagent la science d’un point de vue technique: c’est-
à-dire les méthodes (expérimentales, comparaisons, etc.) utilisées 
pour connaître le monde physique qui nous entoure. Tout comme 
on peut très bien parler une langue, ‘naturellement’, sans pouvoir 
expliciter tous les règles grammaticales et de syntaxe qui la sous-
tendent, ainsi la grande majorité des scientifiques qui font de la 
recherche peuvent très bien être inconscients des présupposés mé-
taphysiques sur lesquels repose leur travail. Les grandes révolutions 
scientifiques (comme l’avènement de la relativité en physique) ont 
parfois provoqué des réflexions sur ces présupposés mais en géné-
ral le travail scientifique ‘normal’ (à la Kuhn) peut très bien se passer 
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de tels embêtements. Les scientifiques s’intéressent avant tout à 
produire un savoir pratique, applicable plutôt qu’à questionner les 
fondements de ce savoir... savoir pourquoi l’on peut affirmer que 
l’on sait quelque chose sur le monde! 

Au cours de la présentation sur la philosophie de la science 
du chapitre IV nous avons soulevé une question qui constitue le 
pendant de la distinction religion/science faite en anthropologie 
des religions; il s’agit de la question du critère de démarcation 
entre métaphysique et science traitée initialement par Popper. 
Nous pouvons constater depuis quelques années maintenant 
qu’en philosophie des sciences du moins cette distinction a 
été abandonnée et qu’on accepte le rôle important joué par la 
métaphysique en sciences. J’espère, à l’aide des données présentées 
ici, qu’en anthropologie des religions nous pourrons aussi accepter 
la dissolution de la distinction religion/science dans nos définitions 
du phénomène idéologico-religieux, ce qui nous amènera, à mon 
avis, à envisager le développement d’une théorie unifiée des 
systèmes cognitifs/culturels humains. 

Il est possible qu’au cours du dernier chapitre de cette thèse j’aie 
pu donner l’impression de laisser sous-entendre qu’il y avait dans 
le désir de compléter la science quelque chose ‘d’anormal’, voire 
méprisable. Si tel est le cas, je voudrais rectifier cette impression 
en précisant que le contraire plutôt me paraît vrai, c’est-à-dire que 
s’il y a une quelconque ‘anormalité’ elle me paraît caractéristique 
de la pratique d’une science ‘neutre’ et ‘objective’... et aseptique 
(et heureusement en voie de disparition), qui tend à priver ou à 
isoler le scientifique d’une grande partie de la réalité humaine. 
Quant aux tentatives de compléter la science il est vrai que les 
essais idéologico-religieux élaborés par des scientifiques donnent 
des résultats parfois risibles, parfois ennuyants, parfois inquiétants 
(en termes moraux ou politiques) et parfois tout simplement 
inadéquats (d’un point de vue logique), mais à mon avis la quête 
du sens, qu’elle prenne la forme d’une tentative de compléter la 
science ou un culte du cargo, n’est jamais méprisable en soi. La 
question du sens se pose de manière aussi percutante pour le 
scientifique occidental que pour l’Inuit ou l’Aborigène australien. 
Il importe d’être conscient de ses choix... ou des choix qui ont été 
faits par d’autres à notre place.

Annexe A

Le débat Tissot-Guthrie et la distinction science/religion.

Éclaircissons le sujet du débat Tissot-Guthrie. Tissot affirme (voir 
la note no. 22) que la distinction religion/science que tente d’établir 
Guthrie n’est pas valable parce que la science fait usage, elle aussi, 
de projections anthropomorphiques en ce qu’elle projette un 
trait humain sur la réalité: la rationalité. On peut représenter son 
argument de la manière suivante. 

Tissot: La science inclue la projection anthropomorphique .

Guthrie, pour sa part, indique qu’il n’est pas d’accord avec 
l’affirmation de Tissot qu’il y a, dans la science, une projection de 
rationalité de l’esprit humain sur la réalité. D’après Guthrie la pro-
jection (Guthrie utilise le terme «isomorphism») n’a lieu qu’entre 
modèles et phénomènes particuliers. Le modèle est bien identifié 
par Guthrie comme étant un produit de l’esprit humain. Étant des 
produits de l’esprit humain, les modèles doivent à mon sens être 
assimilés à celui-ci, ils ne peuvent qu’en faire partie. Les modèles 
sont construits dans l’esprit humain, ils n’ont aucune existence indé-
pendante. Guthrie, dans le texte du moins, ne laisse pas entendre 
non plus qu’il faudrait les envisager autrement ou s’il faudrait les 
situer ailleurs. Les phénomènes particuliers, quant à eux, ne sont 
pas définis. On ne donne aucune indication quant à leur source ou à 
leur localisation (par rapport à l’esprit ou la réalité). Étant donné que 
l’argument de Guthrie repose sur l’insertion des termes «modèle» et 
«phénomène particulier» il est essentiel qu’il précise le sens de ces 
deux termes, ce qu’il n’a pas fait. On peut représenter ainsi l’argu-
ment de Guthrie.

Trois solutions s’offrent à nous ici tout de même quant 
à la localisation ou la source des phénomènes particuliers. 
Premièrement que les phénomènes particuliers sont aussi des 
produits de l’esprit humain. Deuxièmement, que les phénomènes 

Esprit
rationnalité
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particuliers font partie de la réalité et troisièmement qu’ils sont 
situés ailleurs. Tenant compte maintenant de l’indétermination du 
sens du terme phénomène particulier et de l’inclusion des modèles 
dans l’esprit humain voici comment on pourrait représenter 
l’argument de Guthrie. 

À mon avis la première solution me paraît la seule valable. Ceci, 
en bonne partie sans doute à cause de mes préjugés constructi-
vistes/relativistes (la réalité ne nous dit pas «Voici un phénomène 
particulier!» Ils sont construits tout autant que les modèles), mais 
aussi parce que c’est la seule solution qui soit cohérente avec la 
négation de la projection d’une rationalité de l’esprit humain sur 
la réalité postulée par Guthrie. La deuxième solution me paraît 
incompatible avec la position adoptée par Guthrie ci-dessus parce 
qu’elle réduirait son argument à un jeu de mots du genre suivant: 
«S’il est inacceptable que la réalité soit sujette à des projections 
anthropomorphiques il suffit de biffer l’énoncé Esprit (incluant mo-

Esprit

dèles) --> Réalité et proposer plutôt Esprit (incluant modèles) --> 
phénomènes particuliers. « Une telle solution, au fond, ne fait que 
maintenir l’énoncé Science = projection de la rationalité de l’esprit 
humain sur la réalité parce qu’on ne fait qu’échanger le mot Réalité 
contre les mots phénomènes particuliers. L’anthropomorphisme 
demeurerait ainsi inhérent à la science, ce qui est irrémédiable-
ment incompatible avec la distinction science/religion que tente 
d’établir Guthrie. La troisième solution ferait inévitablement appel 
à des divinités ou à des Idées éternelles comme celles postulées par 
Platon. Ceci renvoie au fait que si les phénomènes particuliers ne 
peuvent être localisés ni dans la réalité, ni dans l’esprit humain alors 
où? Quel serait leur support? Je serais plutôt surpris que Guthrie 
prenne partie pour les Idées éternelles. 

Si effectivement le choix de Guthrie pour la définition des phé-
nomènes particuliers se portait vers la première solution énoncée 
plus haut, alors il faudrait se rendre compte qu’une telle définition 
de la science laisse entendre que celle-ci peut très bien se passer 
de la réalité. Tout se passerait ainsi dans la tête des chercheurs, la 
rationalité des modèles scientifiques ne serait que celle de l’esprit 
humain. La science, ainsi conçue, n’aurait pas besoin d’un lieu de 
contact avec la réalité (l’importance de ce lieu de contact est exami-
née au chap. IV), ce qui nie le rôle capital joué par l’expérimentation 
dans les sciences naturelles depuis 300 ans. 
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Annexe B

Quelques remarques sur l’usage de la notion d’entropie 
dans cet essai.

Ayant quelque peu précisé la forme de l’interaction entre sys-
tèmes idéologico-religieux et les processus entropiques dans le 
chapitre II de cet essai, je voudrais maintenant tenter de résoudre 
quelques questions résiduelles. Il se peut que certains, après la lec-
ture des pages qui précèdent soient d’avis que j’y ai fait un usage 
illégitime de la notion d’entropie, que cette approche implique, au 
fond, une extension abusive de la notion d’entropie. En fait, l’ap-
proche exposée dans les pages précédentes n’implique pas le déve-
loppement d’une nouvelle définition de l’entropie, elle implique 
plutôt l’application des trois définitions de l’entropie, telles qu’elles 
existent déjà dans les sciences naturelles, dans le contexte plus 
large des faits culturels en général, mais aussi, et plus particulière-
ment, dans le contexte des systèmes idéologico-religieux. L’individu 
et la société, en tant que consommateurs d’énergie, sont sujets au 
processus entropique (= perte d’énergie utilisable), l’individu et la 
société sont aussi structurés et producteurs de structures (archi-
tecturales, artistiques, sociales, biologiques, etc. ) qui sont toutes 
sujettes à l’entropie (= processus de désordre croissant). L’individu 
et la société sont aussi producteurs, transmetteurs et receveurs d’in-
formations, processus qui sont tous sujets à l’entropie (=dégrada-
tion croissante de l’information). Quant à savoir si l’usage fait ici de 
la notion d’entropie constituerait une extension ‘abusive’, il faudrait 
noter simplement que la notion d’entropie, développée d’abord 
dans le contexte de la thermodynamique classique, a subi déjà 
deux extensions majeures à des champs de recherche distincts, 
c’est-à-dire dans le cadre de la thermodynamique statistique et de 
la théorie de l’information1.

1 - ... pour ne parler que des extensions majeures de la notion d’entro-
pie. Il faut noter aussi d’autres extensions qui ont eu lieu à l’intérieur des 
sciences naturelles, puisque la notion d’entropie (la 2e loi) a été énoncée 
d’abord en rapport avec l’utilisation d’énergie dans des machines à vapeur. 
Léon Brillouin explicite ce point. (Brillouin 1964: 9)

«Physicists have striven a long time to finally recognize, little by little, 
the extent of thermodynamic laws, exploring all the fields of application, 
and realizing the deep meaning of the two principles. These absolutely 

Jeremy Rifkin, qui regarde la question d’un point de vue 
énergétique, est d’avis que l’entropie constitue une contrainte de 
base pour toute activité humaine. (Rifkin 1981:241)

« There is no way to escape the Entropy Law. This supreme 
physical rule of the universe pervades every facet of our 
existence. Because everything is energy, and because everything 
is irrevocably moving on a one-way path from usable to 
nonusable forms, the Entropy Law provides the framework for 
all human activity.»

En sciences sociales, depuis quelques années certains chercheurs 
ont commencé à appliquer la notion d’entropie à l’étude de divers 
phénomènes culturels. Les sémioticiens russes en particulier ont 
utilisé la notion d’entropie, à partir de sa définition en théorie 
de l’information, dans l’étude de la transmission de textes (ou 
d’informations) culturels, ce qui leur donne une perspective assez 
originale sur ce qu’est la culture elle-même comme nous le verrons 
ici. (Lotman 1970:124)

« Du point de vue de la théorie de l’information on appelle bruit 
l’irruption d’un désordre, d’une entropie, d’un désorganisation 
dans la sphère de la structure et de l’information. Le bruit éteint 
l’information. Tous les aspects de la destruction: l’étouffement 
des voix par des obstacles acoustiques, la perte des livres sous 
l’influence d’une détérioration mécanique, la déformation de 
la structure du texte de l’auteur à la suite de l’immixation du 
censeur, - tout cela est bruit dans le canal de liaison. Selon une 
loi bien connue, tout canal de liaison (du fil téléphonique à la 
distance pluriséculaire qui nous sépare de Shakespeare) possède 
un bruit qui ronge l’information. Si l’intensité du bruit est égale à 
l’intensité de l’information - la communication sera nulle. L’action 
destructrice est constamment ressentie par l’homme. L’une 
des fonctions fondamentales de la culture est de s’opposer à 
l’attaque de l’entropie.»

Pierre Maranda, qui envisage la culture à peu près de la même 
manière que Lotman, est d’avis que l’étude des processus anti-
entropiques impliqués dans la culture est, au fond, caractéristique 
du structuralisme. (Maranda 1972:331) 

general laws apply to all fields of physics and chemistry: properties of 
gases, liquids and solids, chemical reactions; electricity and magnetism; 
radiation, astrophysics.»
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« In essence, structuralism seeks to understand how societies 
perserve their identity over time. Structuralism emphasizes 
therefore not the study of inertia as a cultural fact but, by analogy 
with information theory, the study of negentropic processes.»

D’autres chercheurs se sont intéressés aux implications 
économiques de la loi de l’entropie, Léon Brillouin (1964:19), 
par exemple, indique qu’il y a sans doute un lien entre la valeur 
économique d’un bien et le fait que son utilité, qui existe en 
fonction de sa structure, est soumise aux processus entropiques. 
Nicolas Georgescu-Roegen, qui a écrit un livre fort intéressant 
sur les implications économiques de la loi de l’entropie, indique 
qu’un niveau peu élevé d’entropie2 est en fait une condition 
minimale pour qu’un objet ait une quelconque valeur économique 
(Georgescu-Roegen 1971:277-278). Quant à la notion économique 
de rareté, Georgescu-Roegen développe le point de vue suivant: 
(Georgescu-Roegen 1975:132)

« The taproot of economic scarcity lies in the Entropy Law. It 
is because of this law that, just as no living organism is immortal, 
no ordered structure can last forever. True, any ordered structure 
can be recreated, but only by an additional degrading of free 
energy such that the final balance must show an entropy 
increase. And since free energy itself can only be used once, the 
same may be said of any ordered structure.»

En linguistique, certaines données historiques laissent aussi 
entendre que les langages humains, en tant que formes d’ordre, 
sont aussi soumis aux processus entropiques. Micheal Harbin, 
dans un article discutant des hypothèses évolutionnistes sur les 
origines et le développement des langages humains, note au sujet 
du présupposé évolutionniste voulant que les langages primitives 
aient été plus simples que celles qui existent aujourd’hui que les 
données linguistiques dont nous disposons infirment ce postulat à 
deux niveaux, soit au niveau des caractéristiques morphologiques3 
et syntaxiques d’une langue. (Harbin 1982:54)

« For example, in the use of accidence, very simply stated, 
it is deemed that a language with a greater degree of flexion 
in person, tense, number, comparaison, gender, case, mood 

2 - La chose peut être envisagée à partir de n’importe laquelle des trois 
définitions de l’entropie: énergique, structurelle, ou informatique.
3 - Ce terme est traduit dans la citation qui suit par le mot «accidence».

and voice is older. That is, the greater the decay or loss of 
flexions, the more recent or ‘more highly evolved’ is the lan-
guage. Bodmer cites on one hand that «noun flexion is always 
a reliable index of linguistic progress (italics added),» and again 
cites the relative ‘primitiveness’ of the verb in both Celtic and 
Sanskrit, solely because of the greater degree of flexion. As in 
illustration, compare Spanish, French, and Latin. The former 
two both derive from the latter, yet while Latin has three gen-
ders (Masculine, Feminine, and Neuter), the others have only 
two (Masculine and Feminine). Additionally, while Latin has 
flexion for six cases (Nominative, Genitive, Dative, Accusative, 
Ablative, and Vocative), both Spanish and French have none. 
Similar data could be noted for the verbal systems.  
 In the case of syntax, generally the rule is, the greater the 
flexibility in word placement in a sentance, the older the lan-
guage. This seems to reflect an inverse relationship to accidence. 
For example, the placement of the direct object is fairly rigid in 
English, while it is much more open in German and Latin be-
cause of the case endings which indicate the Accusative case4.»

Bien que de telles données peuvent poser un problème 
quant à l’origine des systèmes linguistiques (si l’on postule un 
passage du simple au complexe), elles sont néanmoins aisément 
compréhensibles comme des évidences attestant que les processus 
entropiques affectent aussi les systèmes linguistiques. Notons que 
les données de recherche des sémioticiens russes sur les textes 
culturels slaves anciens semblent aussi confirmer cette perspective. 
(Ivanov, et al. 1974:146)

« A cet égard on peut comparer aux phénomènes que 
l’analyse découvre dans les systèmes modelants seconds, la 
nette réduction de complexité (et l’augmentation de simplicité) 
de l’organisation du texte au niveau morphologique lorsqu’on 
passe de la période indo-européenne à la période proto-slave 
(avancée) dans l’action de la loi des syllabes ouvertes (par 
simplicité on entend ici réduction du nombre des éléments et 
leur règles de distribution).» 

Certains lecteurs, plus habitués aux textes techniques sur 
l’entropie, auront peut-être remarqué dans cet essai l’absence 
4 - La désintégration des langues dans le temps, est explorée de manière 
détaillée dans un article par Stanley Rice: The Origin of Language leaves 
Evolutionists Speechless (1976).

http://www.samizdat.qc.ca/cosmos/sc_soc/origin_language_sr.htm
http://www.samizdat.qc.ca/cosmos/sc_soc/origin_language_sr.htm
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des équations mathématiques qui accompagnent généralement 
les discussions scientifiques sur ce sujet et hésiteront, pour cette 
raison, d’accepter l’extension de la notion d’entropie à des phéno-
mènes culturels. Il y a deux raisons pour cette absence. D’abord, 
je n’ai tout simplement pas la formation requise pour manipuler 
les expressions mathématiques déjà développées par les divers 
ingénieurs pour traduire la notion d’entropie, encore moins pour 
tenter de démontrer en termes mathématiques comment, par 
exemple, l’entropie peut affecter un système idéologico-religieux. 
Le problème fondamental ici, qui apparaît lorsqu’on tente d’appli-
quer la notion d’entropie dans le cas des processus culturels, c’est 
que ces processus sont (en contexte) énormément plus complexes 
que ceux étudiés dans le cadre de la thermodynamique classique, 
statistique ou encore dans la théorie de l’information. Comme 
nous l’avons noté plus haut, il arrive souvent que les phénomènes 
culturels impliquent les trois types de processus entropiques en 
même temps5. On n’a qu’à consulter l’essai Thick Description: 
Toward an Interpretative Theory of Culture de Clifford Geertz 
où l’on donne, comme exemple de la complexité de la culture, 
le récit du Juif Cohen6 qui en 1912, au Maroc central, se fit voler 
des marchandises et qui, en récupérant son indemnisation, se fit 
emprisonner par les militaires français pour cause d’espionnage, 
pour se rendre compte des multiples niveaux de sens qui doivent 
être pris en considération si l’on veut comprendre ce qui se passe 
dans un contexte culturel donné7. Cette complexité ne peut que 
rendre la mathématisation de ces phénomènes très difficile, peut-
être pas impossible, mais certainement plus complexe que les 
formulations développées jusqu’ici pour l’étude de l’énergie, des 

5 - En fin de compte ceci s’applique à l’accomplissement de tout travail 
utile puisque celui-ci implique nécessairement une dépense d’énergie, une 
structure quelconque (le corps humain et/ou une machine, et un outil) 
et un apport d’information/intelligence... puisque par définition un travail 
utile peut se faire au hasard. Tous les processus décrits ici impliquent des 
dégradations entropiques.
6 - Voir les pp. 5-10 de l’essai en particulier.
7 - Lotman donne un exemple de la complexité de la culture en rapport 
avec la sémiologie. (1977:214)

"One of the distinctive features and, at the same time, one of the 
main difficulties in the study of cultural codes is that they appear to be 
enormously complex structures as compared to the natural languages 
upon which the cultural systems are to be constructed (and therefore it 
is convenient to define them as "secondary modeling systems")."

structures ou de l’information. 
Il y a quelques années on croyait que les organismes vivants, 

par leur capacité de croître et de se reproduire, étaient l’incarnation 
d’un principe allant à l’encontre de l’entropie. Plus tard, lorsqu’on a 
commencé à avoir plus de connaissances sur les phénomènes en 
cause, on a vu que ceci n’était pas le cas et qu’en fait l’édification et 
le maintien de structures dans les organismes vivants se fait tou-
jours aux dépens d’une consommation/destruction d’autres struc-
tures et par la conversion d’énergie disponible en énergie non-dis-
ponible8. Pour ce qui est des faits culturels, la situation me semble à 
peu près identique, un jour peut-être on sera en mesure de rendre 
compte de la complexité de ces faits en termes énergiques, struc-
turaux, et informatiques (et le tout sans réductionnisme ?.... ), mais 
en attendant nous pouvons, sans présomption je crois, explorer 
les implications générales des contraintes entropiques sur les faits 
culturels tels que les systèmes idéologico-religieux. 

Un problème qui n’a pas été abordé jusqu’ici se rapporte au 
fait que si l’on considère que les faits culturels sont tous sujets à 
l’entropie, comment rendre compte de l’apparition de structures 
nouvelles (originales)9: innovations technologiques, nouvelles 

8 - Certains croient qu’il suffit de dire que les organismes vivants sont des 
systèmes ouverts (c’est-à-dire un système où il est possible d’introduire 
de l’énergie) pour rendre compte de leur capacité d’édifier et de mainte-
nir des structures, mais ce n’est pas tout à fait suffisant. Il faut aussi tenir 
compte du fait que pour qu’un apport d’énergie soit utilisable, il faut qu’il 
y ait un mécanisme approprié pour capter et transformer (ex. le chloro-
phylle dans une feuille) l’énergie qui est introduit dans le système. L’énergie 
introduit au hasard dans un système risque beaucoup plus de contribuer 
à la dégradation du système qu’à son maintien. Quant à la croissance en 
complexité d’un organisme vis-à-vis les procesus entropiques Wilder-
Smith indique ceci: (1970: 147)

«The laws of thermodynamics today present no difficulties in accoun-
ting for the huge decrease in entropy involved when a zygote (fertilized 
egg) develops into a fully grown adult organism. This increase in order is, 
thermodynamically, accountable for on the basis of prior programming 
on the DNA/RNA ribosome systems present in the original zygote, and 
an adequate supply of coupled, energy, derived from nutrient catabo-
lism, to finance the complex robot known as the fertilized egg up to the 
adult stage.»

à ce sujet, voir aussi E. Schrödinger (1967: 82).
9  - Ce problème a d’ailleurs été posé par Roy Wagner vis-à-vis l’utilité de 
la notion de système dans les études faites sur divers aspects de la culture 
humaine en anthropologie. Il note: (1978: 207-208)
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idéologies, nouvelles langues, oeuvres littéraires, artistiques, etc.... ? 
Sommes-nous en présence d’un processus qui va du simple au 
complexe ? Pas tout à fait, si on prend la question d’un point de 
vue informatique, nous pouvons dire que cette capacité de créati-
vité humaine existe et se réalise ‘sur le dos’ de l’information qui se 
trouve dans la structure du cerveau humain10. D’ailleurs, d’après 
nos connaissances actuelles cette ‘capacité de programmation’ se-
rait, dans l’ensemble, encore très mal exploitée, apparemment en 
générale on n’utilise pas plus de 10 % de notre potentiel cérébral. 
Il semblerait donc que nous pouvons postuler l’existence de vastes 
ressources ‘d’information’11 (liées à la structure du cerveau) qui, 
lorsque mises dans un contexte culturel normal (?)12, permettent 
la réalisation de structures nouvelles. Wilder-Smith est d’avis que 

«The more serious drawback, of course, is that a culture which is re-
presented as a closed, ‘synchronic’ system has neither the necessity of 
extending its ideas and meanings nor the capacity of doing so. This is 
true of any consistent, ideologically absolute system, and would be true 
of our own culture if we choose to apprehend it in terms of its various 
taboos, doctrines, and dogmas. Creativity is unnecessary and impossible 
under these circumstances precisely because the relative and metaphy-
sical means through which it operates is derived by the emphasis on 
the absolute.»

10 - En termes grossiers, équivalent au ROM d’un ordinateur électronique.
11 - A. Rapoport est d’avis que tout organisme vivant (non seulement un 
cerveau) renferme, dans ses structures et organes, de l’information. (1966: 
55)

«It has been proposed, for example, to define the amount of entropy 
in an organism as equal to the amount of energy it would have if it were 
completely disorganized minus the amount of information necessary to 
construct it from its disorganized state. It follows that the more complex 
an organism is, the more orderly it is, the less entropy it contains. One 
also suspects from this definition that it is easier to contruct a dead orga-
nism than a live one. But one also conjectures that the only difficulty in 
constructing an actual living thing is that an immense amount of infor-
mation is required to do so.

Living things, therefore, appear in the light of information theory as 
carriers of knowledge (i.e. of structure). Man’s unique place in the uni-
verse is that he not only carries this «physiological knowledge» within 
him but has also developed a «second order knowledge», a knowledge 
of what knowledge consists of and has thus added a new dimension to 
the life process.»

Iouri Lotman développe une idée similaire quant à l’étude des objets 
matériels des cultures humaines, voir (Lotman 1977: 213).
12 - Je ne suis pas tout à fait sûr si c’est le terme approprié.

l’apparition de nouveautés culturelles ne contredit en rien la 2e loi 
de la thermodynamique, mais que ces ‘apparitions’ se font sur le dos 
de la capacité du cerveau humain à convertir des calories en idées. 
(Wilder-Smith 1970:153) 

« In exactly the same way man has successfully used his 
calorie-consuming brain to finance the programming of fac-
tories, homes, ballistic missiles, computers, information retrie-
val systems, etc. There is no chance or randomness about all 
this. Everything is based upon sound thermodynamic prin-
ciples. The new ideas, codes and programs are all energeti-
cally accountable for. The achievement of modern civilisation 
with its conveniences is all squarely based upon man’s brain 
and its ability to convert at least a portion of the calorific en-
ergy derived from potatoes and proteins into nervous energy, 
intelligence, coding, programs and ideas. These are the prime 
movers behind man’s activities. It is they which make him so 
different from animals in general. One cannot overemphasize 
this point - that the brain, the converter of calories into codes 
and intelligence, is always the vital link in any schemes 
involving upward programming or evolution. “  
 (..of technology or of culture I suppose. -P.G.)

Un dernier point reste à préciser sur cette question. Si l’on sup-
pose que le cerveau humain, en tant que structure, serait aussi 
sujet aux processus entropiques, ce qui est difficilement évitable 
(à moins de postuler que le cerveau humain ne dépend pas de 
principes physiques ou chimiques connus... ce qui ne laisse que le 
surnaturel), ceci nous amène à deux constats sur cette structure 
dans le temps. Si l’on projette dans le futur ceci nous amènera à la 
conclusion quelque peu pessimiste qu’à très long terme le cerveau 
(comme le reste en fait, la génétique et tout...) finira par se dégrader 
et se désintégrer, à moins bien sûr, qu’un jour nous arrivions à le 
comprendre et parvenir à le rafistoler (avant que la pollution et les 
radiations de nos ‘pétards’ nucléaires nous achèvent... bien sûr). De 
l’autre côté, si l’on projette dans le passé, et si l’on ne tient compte 
que des lois physiques connues, nous devons supposer (à moins 
d’interventions surnaturelles encore) que le cerveau soit, minima-
lement une structure qui était aussi complexe qu’aujourd’hui, ou, 
et c’est plus probable d’un point de vue de la thermodynamique 
statistique, que le cerveau avait une structure plus complexe qu’au-
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jourd’hui13. Ceci n’impliquerait pas nécessairement que nos loin-
tains ancêtres auraient été plus intelligents que nous, mais que le 
potentiel de leurs structures cérébrales aurait été plus élevé. 

L’idée qu’il y aurait eu une plus grande ‘perfection’ des structures 
dans le passé n’est pas tout à fait nouvelle, le physicien Eddington 
y avait pensé il y a déjà assez longtemps. Paul Chambdal, discutant 
des recherches de ce dernier, indique: (Chambdal 1963:205) 

« Notre expérience montre que les réactions entre les 
innombrables constituants de l’univers sont conformes aux 
lois du hasard; nous n’introduisons donc dans la physique 
mathématique que ces dernières lois, et lorsque nous 
découvrons un arrangement d’atomes qui n’est pas conforme 
à ces lois (c’est-à-dire toute forme d’ordre ou de structure-P.G.), 
nous reléguons cette cette intervention de l’»anti-hasard» parmi 
les conditions aux limites. Nous balayons donc l’anti-hasard 
du champ de nos problèmes physiques habituels, mais cela 
ne suffit pas pour nous en débarrasser; et si nous remontons 
assez loin dans le passé, nous retrouvons les balayures qui se 
sont entassées de manière à former un gros mur (c’est à dire le 
commencement du temps) que nous n’arrivons à franchir. »

La situation que nous venons de décrire ici pour l’existence 
du cerveau, en tant que structure, dans le temps serait quelque 
peu analogue à celle d’un groupe de bébés-éprouvettes qui 
émergeraient d’une forteresse souterraine et qui se retrouveraient 
les seuls survivants d’un holocauste nucléaire qui aurait détruit 
toute autre vie humaine. En explorant leur forteresse, ils finissent 
par trouver un énorme ordinateur qui leur a été légué afin de 
reconstruire la culture humaine dans l’éventualité de la destruction 
de la race humaine. Malheureusement ils découvrent que toutes 
les mémoires ont été effacées, sans doute à cause de certaines 
radiations qui ont pu s’infiltrer jusque là. L’ordinateur conserva 
malgré tout sa capacité de programmation et d’emmagasinage 
d’informations et celles-ci serviront, par essai et erreur, à la 
13 - Ceci tient à ce que toute structure dans le temps est affectée par la 
tendance vers le désordre, ce qui implique que, minimalement, nous de-
vons supposer que les structures du cerveau étaient au moins aussi com-
plexes qu’aujourd’hui, mais, étant donné qu’il est très peu probable qu’une 
structure existant sur une très longue période de temps évite une certaine 
désintégration, il est plus probable (surtout si l’on parle en termes de mil-
lions d’années) que cette structure était plus complexe que celles que nous 
connaissons aujourd’hui.

reconstruction de la culture humaine, mais de manière passive 
seulement. Ces capacités resteront néanmoins toujours sujettes 
à la 2e loi et il y aura donc une graduelle détérioration de ces 
capacités à long terme. Si nous considérons la créativité humaine 
du point de vue développé ci-dessus nous ne voyons finalement 
aucun problème d’ordre thermodynamique; le problème est 
ailleurs. Ce qui ‘cloche’ ici c’est que les implications des lois de 
la thermodynamique semblent en contradiction avec certains 
présupposés évolutionnistes (développement de la vie à partir du 
simple au complexe), mais tous les récits/théories mythiques ont 
leurs lacunes, il ne faut pas trop s’en faire pour ça14.

14 - Burridge remarque à ce sujet: (1973: 25)
«Yet despite the many refinements over the years, evolutionary theory 

has never been wholly acceptable. For although, as a heuristic device, 
it could yield very persuasive hypotheses as to the way in which transi-
tional forms might have developed, and provided investigators with a 
wealth of insights and guides as to what to look for, it could not be said 
that this or that was the way it had actually happened. In a sense, evolu-
tionary theory bore the same relation to history as myth.»

Le lecteur irrité ou intrigué par ces affirmations aura sans doute profit à 
lire le volume édité par Moorehead et Kaplan (1967): Mathematical Chal-
lenges to the Neo-Darwinian Interpretation of Evolution ou encore 
celui par Wilder-Smith où il développe une critique des diverses théories 
évolutionnistes à partir de nos connaisances actuelles en thermodyna-
mique et des systèmes cybernétiques. Le recueil de Williams (1981) pourra 
s’avérer fort utile sur cette question aussi; on y discute, entre autres, des 
rôles des mutations, des systèmes ouverts et aussi de la théorie d’I. Prigo-
gine (voir les pp. 34-110 en particulier).



242 243
À

n
n

e
xe

s

À
n

n
e

xe
s

Annexe C

La notion de l’ordre-dans-le-monde 

En Europe la notion de l’ordre-dans-le-monde prit forme pour 
la première fois dans l’analogie de l’horloge et l’horloger (populaire 
surtout chez les Anglais). Selon les conceptions judéo-chrétiennes, 
le monde est distinct de Dieu et, étant créé, il lui est inférieur. 
D’après cette analogie, le monde peut être considéré comme une 
grande horloge, avec ses lois et mécanismes, qui aurait été créée 
par un grand Horloger et ensuite laissée à elle-même, à fonctionner 
d’après les lois dictées par l’Horloger. Étant donné l’intelligence 
supérieure du Créateur l’on s’attendait à ce que les lois dictées par 
l’Horloger dans la nature soient partout les mêmes (ce qui n’était 
pas le cas pour Aristote) et, étant donné que le Créateur avait 
créé l’homme à son image, on avait l’attente que ces lois soient 
compréhensibles à l’homme. Barbour remarque ici que certains 
aspects de la doctrine judéo-chrétienne de la création eurent un 
impact profond sur l’empirisme à venir. (Barbour 1966:46-47) 

«..., the doctrine of creation implies that the details of nature 
can be known only by observing them. For if the world is pro-
duct of God’s free act, he did not have to make it exactly as he 
did, and we can understand it only by actual observation. The 
universe, in other words, is contingent on God’s will, not a neces-
sary consequence of first principles; the world is both orderly 
and contingent, for God is both rational and free. By contrast, 
Greek thought took a predominantly deductive approach; it 
held that, starting from general principles, one should be able 
to infer how all the details of the world are ordered. Every speci-
fic element of the cosmos, said Socrates, flows by necessity from 
God’s nature. In addition, the Platonic tradition viewed matter 
as an inferior embodiment of pure rational forms; the eternal 
forms can be grasped in their essence by intuitive reason - not 
by examining finite objects that imperfectly illustrate them. It 
is perhaps not surprising that the rational side of Greek science 
(for example, mathematics and geometry) was stronger than its 
experimental side. “

Remarquons que l’analogie du monde comme horloge s’oppo-

sait franchement aux conceptions gréco-romaines classiques (et 
à beaucoup de croyances païennes courantes chez les peuples 
européens non-éduqués et semi-christianisés du moyen âge) chez 
qui les forces de la nature étaient personnifiées et soumises aux 
caprices des dieux ou à ceux d’un destin inexorable et insondable. 
L’apparition de la physique de Newton, s’inspirant de l’intuition de 
l’analogie du monde comme horloge, fit une telle impression sur 
les esprits à l’époque qu’on en vint rapidement à l’exploiter pour 
remettre en cause jusqu’à la nécessité des interventions divines 
dans le présent. Dieu était-il actif encore ? Était-il même nécessaire ? 
Les miracles étaient-ils possibles ou Dieu lui-même était-il soumis à 
cet ordre-dans-le-monde ? Avec la montée du Déisme, le rôle joué 
par/accordé à Dieu devint de plus en plus réduit à celui de Cause 
Première (d’Architecte divin à la retraite). Par ailleurs, Barbour relate 
(1966:42-43) que le rôle diminué de Dieu dans la cosmologie scienti-
fique avait beaucoup à voir avec l’insuffisance du ‘Dieu bouche-trou’ 
(«God of the gaps») invoqué par Newton pour rendre compte (et 
s’assurer de l’activité présente de Dieu) de problèmes concernant 
la configuration des orbites des planètes et d’autres phénomènes 
célestes inexplicables à l’époque. Plus tard on se rendit compte qu’il 
n’était nullement nécessaire d’invoquer l’activité divine pour bou-
cher les ‘trous’ dans la connaissance et que les données d’observa-
tions plus précises fournissaient des explications suffisantes. À mon 
avis l’élimination graduelle de l’idée de Dieu dans la cosmologie 
scientifique peut être expliquée assez aisément par la montée, au 
siècle des ‘Lumières’ (et subséquemment), dans la communauté 
scientifique, de systèmes idéologico-religieux matérialistes, montée 
concomitante avec l’apparition de la notion d’une ‘Vérité’ scienti-
fique (déjà présente à l’état larvaire chez Newton apparemment), 
sans faire appel aux récits de ‘découvertes scientifiques’ démontrant 
l’inexistence de Dieu, c’est-à-dire à la mythologie rationaliste.

Comme je l’ai indiqué au début de l’annexe, l’analogie de 
l’horloge n’était que la première forme prise par le concept de 
l’ordre-dans-le-monde, dans une citation au chapitre I de Mary 
Hesse (voir section sur Vallée) deux autres expressions de ce 
concept sont données. Comme l’atteste la citation suivante, l’intérêt 
pour l’ordre-dans-le-monde n’est pas qu’une bizarrerie médiévale. 
(Régis 1960:150-151)

«Il est un présupposé, commun à toute réflexion humaine, 
qu’elle soit scientifique ou philosophique, c’est que l’univers 
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physique dans lequel nous vivons et dont nous sommes partie 
est intelligible. Ce postulat que toute recherche présuppose, 
qui est à la base de ce phénomène que les penseurs appellent 
étonnement, et qui nous fait concevoir l’intelligence humaine 
comme un instrument de vérité, nous n’en prenons pas souvent 
conscience parce que nous ne réfléchissons pas sur la nature 
même de la raison humaine et des exigences fondamentales qui 
en expliquent le fonctionnement. Einstein en possédait un senti-
ment très vif lorsqu’il affirmait avec force que «Without the belief 
that it is possible to grasp reality with our theoretical construc-
tions, without the belief in the inner harmony of our world, there 
could be no science. This belief is and always will remain the fun-
damental motive for all scientific creation. Throughout all our ef-
forts, in every dramatic struggle between old and new views, we 
recognize the eternal longing for understanding, the ever firm 
belief in the harmony of our world, continually strengthened by 
the increasing obstacles to comprehension.»» 

Annexe D

Le rôle de la notion de vérité dans les sciences contempo-
raines.

Bien que la plupart des épistémologues contemporains soient 
d’avis que la recherche de théories démontrées ou prouvées est 
dépassée, il reste que l’objectif de la vérité en science ne semble pas 
l’être. Popper explique ici son importance. (1973:29-30)

« On the other hand, I was very far from suggesting that we 
give up the search for truth: our critical discussions of theories 
are dominated by the idea of finding a true (and powerful) expla-
natory theory; and we do justify our preferences by an appeal 
to the idea of truth: truth plays the role of a regulative idea. 
We test for truth, by eliminating falsehood. That we cannot 
give a justification - or sufficient reasons - for our guesses does 
not mean that we may not have guessed the truth; some of our 
hypotheses may well be true. “

Dans la citation qui suit, Putnam nous expose les liens reliant la 
notion de vérité, l’aspect cumulatif de la science et le réalisme. (in 
Hesse 1977:270-271)

« In a paper entitled «What is Realism?» Putnam has argued 
that without the assumption that that there is some accumu-
lation, progress, or convergence of scientific theories towards 
the truth, the success of science in correctly predicting obser-
vable phenomena would be a miracle. He therefore regards a 
realism that safeguards such a convergence as an explanation 
of success of science. ‘Explanation’ seems to be used here in a 
‘metaphysical’ rather than scientific sense, for Putnam does not 
claim that it would not be falsified by any empirical facts (for 
example it would not be falsified if science ceased to give suc-
cessful predictions, for that might only mean that our scientific 
theories were not good enough). Neither is realism entailed by 
scientific success, because science might after all be a miracle. 
But realism is part of a set of sufficient conditions for success, 
without which predictions and scientist’s belief in science seems 
to be irrational. “ 
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Annexe E

Le tableau qui précède tente d’établir une hiérarchie entre les 
divers concepts utilisés dans cette thèse. Notons premièrement que 
ce tableau a été établi en fonction d’un principe d’inclusion/exclu-
sion, c’est-à-dire que les éléments inférieurs sont compris dans le 
groupe principal (A): religion, etc... sauf qu’entre les deux niveaux, 
soit ceux de formes (B) et de modes de pensée (C), il n’y a pas de 
hiérarchie, ils sont indépendants l’un de l’autre. Il se peut bien que 
certains s’étonnent de retrouver la science parmi les formes et non 
parmi les modes de pensée. L’explication de ce fait est simple (et il 
est explicité au chap. II cf. sections sur le réalisme scientifique et les 
origines de la science), c’est qu’à mes yeux la science se distingue 
non pas, et contrairement aux opinions populaires, par un mode de 
pensée particulier ou par une logique particulière mais par sa cos-
mologie, le réalisme scientifique. Afin d’expliciter ce qu’impliquent 
les deux niveaux (B) et (C) représentés sur le tableau, signalons que 
les formes (B) ne sont que des systèmes de croyances particuliers 
à certaines cultures qui démontrent au moins le potentiel de par-
venir à l’état de religion ‘réussie’. Les modes de pensée (C), ce sont 
simplement quelques-uns parmi un grand nombre d’outils cognitifs 
avec lesquels peut opérer la religion pour créer de l’ordre dans la 
réalité qui l’entoure. Que les termes rassemblés en A soient mis dans 
une même boîte signifie que je les considère tous, sur le plan des 
fonctions sociales qu’ils remplissent (ou tentent de remplir), comme 
substituables. 

A

B C
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Annexe F

Quelques réflexions sur l’universalité du phénomène reli-
gieux

Une question qui n’a pas été abordée jusqu’ici dans cet thèse 
mais qui devrait être traitée dans tout essai général sur la religion 
est la suivante: Si la religion est un phénomène universel, à quoi 
cela est il dû ? Ou, encore, existe-il un besoin/capacité universelle 
expliquant l’existence des systèmes idéologico-religieux ? Sur ce 
point, je dois l’avouer, je ne peux rien affirmer, je dois me contenter 
de suggérer des possibilités d’explications. 

Comme bon nombre d’anthropologues et d’autres chercheurs 
intéressés par ces questions, je suis d’avis qu’il est fondé de 
postuler que les systèmes idéologico-religieux sont le résultat d’un 
comportement rationnel fondamental chez l’homme. Maranda 
note simplement sur ce point: (1979:254)

« The longing for systems, for organized knowledge, for «cos-
mos» has long been recognized as a basic human characteristic 
by philosophers, historians of ideas and religion, and thinkers in 
other fields. No further elaboration is necessary here15.»

Une hypothèse qui est en train de prendre forme en sciences 
sociales, et qui me paraît vraisemblable, postule que les divers 
phénomènes culturels, dont la religion, existent grâce à un 
mécanisme très flexible, permettant l’acquisition de la culture qui 
serait similaire à celui postulé par Chomsky pour l’acquisition du 
langage. Gregerson explique: (1977:93)

« If indeed a biological basis for language exists - which of all 
cultural traits has been held to be unambiguously arbitrary (an 
essential feature of de Saussure’s structuralism) - then biological 
programming for the rest of human cultural traits seems plau-
sible. This is the thesis of Tiger and Fox’s The Imperial Animal. 
Although their linguistic statements are a trifle off at times, they 

15 - Voir aussi les commentaires de Mary Black à ce sujet à la note no. 81. 
D’autres chercheurs ayant des points de vue à peu près identiques (bien 
qu’exprimés de manière différentes dans certains cas) sont Geertz (1973: 
99), Lévi-Strauss (1962: 17), Augé (1975: 414), Maquet (1964: 14) et Firth 
(1964: 257).

are correct in their reading the Chomskyan line that there is a 
language acquisition device and argue from this that “We have a 
CULTURE-ACQUISITION device constraining us to produce reco-
gnizable and analysable human cultures... however varied the 
local manifestations must be” (1971:13). The rest of their book 
is an attempt to spell out the biological program (in their terms, 
the “bioprogrammar”) that human beings are wired for.”

De même qu’il y aurait une capacité innée d’acquérir une 
langue, nous pourrions supposer qu’il existe une capacité/besoin 
de formuler ou d’apprendre un système idéologico-religieux et qui 
serait aussi fixée dans le ‘schéma’ de base du cerveau humain16. 
Les divers systèmes idéologico-religieux constituent ainsi, en 
quelque sorte, des ‘programmes17’ qui peuvent être ‘entrés’ dans 
le mécanisme d’acquisition de la culture et chaque ‘programme’ 
complet proposerait sa (ou ses) propre(s) stratégie(s) expliquant et 
tentant de résoudre ou prévoir la tendance universelle au désordre. 
En l’absence d’un tel ‘programme’ un individu (ou groupe), avec 
l’aide du mécanisme (et d’un peu de chance), pourra ‘bricoler’ 
un système idéologico-religieux original à partir d’éléments 
cosmologiques épars disponibles dans son environnement culturel, 
les cultes du cargo seraient vraisemblablement un exemple typique 
d’un tel processus. s

Ce que j’ai appelé plus haut le besoin de systèmes idéologico-
religieux correspond au besoin fondamental de sens qu’ont les 
humains. Ce besoin est souvent manifeste chez les jeunes enfants 
qui demandent incessamment pourquoi... pourquoi... pourquoi... 
les choses sont comme ça. Van der Leeuw illustre de manière quasi-
poétique, ce que ce besoin implique. (1955:663)

16 - Comme nous le fait constater Schwimmer, cette structure n’est pas 
nécessairement binaire. (1977: 164)

«The theory that culture is information really amounts to a proposition 
that culture is codable by some such method. I do not think that it is 
essential to the theory that the oppositions be binary; there are many 
other ways of constructing a code - Lévi-Strauss has used them too, e.g., 
triads, Kleinian groups, in Mythologiques (esp. 1968, 1971)- but binaries 
are the simplest form and very pervasive in culture.»

17 - Une telle conception des systèmes idéologico-religieux n’est pas tout 
à fait nouvelle, les sémioticiens russes l’ont déjà suggérée pour les produc-
tions culturelles en général (voir Ivanov et autres 1973: 143-144) et Geertz 
aussi l’a avancée plus spécifiquement pour les idéologies et religions (Gee-
rtz 1973: 216).
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« L’homme qui n’accepte pas simplement la vie mais demande 
d’elle quelque chose, - la puissance18, - essaie de trouver 
dans la vie un sens. Il organise la vie en vue d’un ensemble 
significatif: ainsi prend naissance la culture. Au-dessus de la 
bigarrure du donné, l’homme déploie son filet régulièrement 
fabriqué; là apparaissent des figures variées: une oeuvre d’art, 
une coutume, une économie. De la pierre l’homme se fait une 
statue, de l’impulsion un commandement, de la solitude inculte 
un champ. Ainsi déploie-t-il de la puissance. Mais il ne s’arrête 
pas; il persiste à chercher, toujours plus outre, un sens toujours 
plus profond, plus large. Quand il sait qu’une fleur est belle et 
qu’elle produit un fruit, il demande quel en est le sens ultérieur, 
le sens dernier. Quand il sait que la femme est belle, qu’elle peut 
travailler et mettre des enfants au monde, quand il reconnaît 
qu’il faut respecter la femme d’un autre, de même qu’il veut que 
la sienne soit respectée — il cherche plus loin et s’enquiert du 
sens dernier. Il trouve ainsi le secret de la fleur, le secret de la 
femme. Il découvre leur signification religieuse.»

Notons aussi que cette structure cognitive fondamentale 
(hypothétique) permet de résoudre un problème que rencontrera 
vraisemblablement toute approche affirmant l’importance des 
systèmes idéologico-religieux dans la praxis sociale. Le problème 
c’est que cette affirmation peut parfois aboutir à une détermination 
presque hermétique du réel par le sens, détermination analogue à 
celle postulée vis-à-vis les paradigmes linguistiques par l’hypothèse 
Sapir-Whorf. Augé, par exemple, en discutant de l’écart entre règles 
idéologico-religieuses et pratiques réelles, semble aboutir à une 
telle position. (1975:399)

« La représentation n’est pas une règle qui prescrit des 
conduites, elle est une définition qui fixe la limite du possible et 
de l’impossible, du probable et de l’improbable: elle ne définit 
des normes de conduite que dans la mesure où elle constitue 
des éléments d’interprétation a priori pour tout événement à 
venir.»

En soi, une telle position ne peut expliquer cette capacité qu’ont 
les humains d’apporter des modifications importantes à un système 
idéologico-religieux, voire celui qui leur permet de subir avec suc-
cès le processus de déracinement et de restructuration épistémo-

18 - Cette notion me paraît plutôt ethnocentrique.

logique radical qu’implique généralement le passage d’un système 
idéologico-religieux à un autre, processus communément appelé 
conversion. En tant que ‘capacité de programmation’, la structure 
cognitive fondamentale du cerveau peut expliquer ces phéno-
mènes en ce qu’elle fournit une structure neutre et très complexe 
capable de traiter l’information impliquée dans ces processus. Bien 
sûr, cela n’explique pas les causes d’un changement idéologico-re-
ligieux particulier, mais ça explique, en général, pourquoi ces chan-
gements peuvent se produire du tout.



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Paul Gosselin est un chercheur indépendant spécialisé dans les 
idéologies, systèmes de croyances et religions et a fait des études 

poussées sur le postmodernisme. Il détient une maîtrise en 
anthropologie sociale et il est l'auteur de Hors du ghetto (un 

livre sur la culture et les arts) ainsi que la série Fuite de l'Absolu. 
Il a vécu en Nouvelle-Écosse, en Californie, l'île de Vancouver et 

réside actuellement au Québec

http://www.samizdat.qc.ca/publications/ghetto_pg.htm
http://www.samizdat.qc.ca/publications/fuite_pg.htm


Abélès, Marc  Anthropologie et Marxisme. 
Ed. Complexe   1976   240 p.

Agassi, Joseph Science in Flux. 
Riedel Dordrecht (Holland) 1975 553 p.

Althusser, Louis Idéologie et Appareils Idéologiques d'Etat 
pp. 3-38 
in  La Pensée no. 151  juin 1970

Anderson, Robert The Cultural Context: an Introduction to Cultural 
Anthropology. 
Burgess  Minneapolis  1976  365 p.

Andriolo, Karen Commentaires sur Guthrie p.194 
in Guthrie  1980

Asad, Talal Anthropology and the Analysis of Ideology pp. 
607-627 
in  Man (N.S.) Vol.14 no.4  dec. 1979

Asimov, Isaac Asimov on Physics. 
Avon Books  New York  1979  254 p.

Augé, Marc La construction du monde. 
Maspero  Paris  1974a  142 p.

Augé, Marc Dieux et rituels ou rituels sans dieux  pp. 9-36 
in  Anthropologie Religieuse: textes fondamen-
taux. John Middleton (éd.) 
Larousse  Paris  1967/74b  251 p.

Augé, Marc Théorie des pouvoirs et idéologie: étude de cas en 
Côte d'Ivoire.  
Hermann  Paris  1975  440 p.

Augé, Marc lettre du  26/11/1984

Augé, Marc Génie du Paganisme. 
Ed. Gallimard  Paris  1982  336 p.

6 / Bibliographie



254 255
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Bozeman, T.D. Protestants in an Age of Science. 
U. of N. Carolina Press  Chapel Hill  1977  243 p.

Braines, S.N. et  Informational Patterns of the Hierarchal System
Svetchinsky, V.B. of Control in an Integral Organism  pp. 143-147 

in Kubat et Zeman (éds.)  1975

Brillouin, Léon Vie, Matière et Observation. 
Albin Michel  Paris  1959  245 p.

Brillouin, Léon Scientific Uncertainty and Information. 
Academic Press  New York  1964

Bunge, Mario Les Présupposés et les Produits métaphysiques. 
de la Science et de la Technique contemporaine.
pp. 193-206 
in  Dockx, Settle, et autres Science et 
Métaphysique. 
Ed. Beauchesne  Paris  1976  254 p.

Burridge, Kenelm O.L. Tangu Traditions: A study of the Way of Life, 
Mythology and Developing Experience of a New 
Guinea People. 
Clarendon Press  Oxford  1969  513 p.

Burridge, Kenelm O.L. Encountering Aborigenes. 
Pergamon  New York  1973  260 p.

Canguilhem, Georges The Role of Analogies and Models in Biological 
Discovery  pp. 507-520 
in  A.C. Crombie (éd.)  1961

Chambdal, Paul Evolution et Application du Concept d'Entropie. 
Dunod  Paris  1963  220 p.

Chambdal, Paul L'Entropie et son Rôle dans la Pensée Scientifique. 
Palais de la Découverte (brochure)  1967  26 p.

Crombie, A.C. (éd.) Scientific Change. 
Heineman  London  1961  896 p.

de Rosnay, Joel Le Macroscope: vers une vision globale. 
Seuil  Paris  1975  305 p.

Augustin, (Saint) Les Confessions. 
Garnier-Flammarion  Paris  1964  380 p.

Barbour, Ian G. Issues in Science and Religion. 
Prentice-Hall  Englewood Cliffs NJ  1966  470 p.

Barker, Eileen Thus Spake the Scientist: A Comparative Account 
of the New Priesthood and its Organisational 
Bases. pp. 79-103 
in the Annual Review of the Social Science of 
Religion Vol. 3  1979 
Mouton  Netherlands  236 p.

Bartley, W.W. Theories of demarcation between science and 
metaphysics. pp. 40-64 
in  Lakatos et Musgrave (éds.)  1968

Bateson, Gregory Steps to an Ecology of Mind. 
Ballatine Books  New York  1977  749 p.

Beals, R. Beals, A An Introduction to Anthropology.
et Hoijer, H.  MacMillan  New York  1977  749 p.

Beane, W.C.  Myths, Rites, Symbols: A Mircea Eliade Reader.
et Doty, W.G. (Vol.1) 

Harper-Colophon  New York  1975  255 p.

Berger, Peter et The Social Construction of Reality.
Luckmann, T. Irvington  New York  1966/80  203 p.

Black, Mary Belief Systems.  pp. 505-577 
in  Handbook of Social and Cultural Anthropology. 
J. Honnigman (éd.) 
Rand-McNally  Chicago  1973  1295 p.

Blum, Harold Time's Arrow and Evolution. 
Princeton U. Press  Princeton NJ  1962  220 p.

Bourricaud, François Le bricolage idéologique. 
P.U.F.  Paris  1980  271 p.

Boyd, Richard Metaphor and theory change  pp. 356-408 
in  Ortony, A. (éd.)  1979



256 257
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Elkana (éds.) 
Reidel  Dordrecht  1981  270 p.

Ellen, Roy et Classifications in Their Social Context.
Reason, David (éds.) Academic Press  London  1979  262 p.

Feyerabend, Paul K. Consolations for the Specialist  pp. 197-230 
in  Lakatos et Musgrave  (éds.)  1970

Feyerabend, Paul K. Science in a Free Society. 
New Left Books  London  1978  221 p.

Feyerabend, Paul K. Contre la Méthode. 
Seuil  Paris  1979  350 p.

Feyerabend, Paul K. Realism, rationalism and scientific method. 
Cambridge U. Press  Cambridge  1981  353 p.

Finnegan, Ruth Literacy versus Non-Literacy: The Great Divide pp. 
112-144 
in  Horton et Finnegan  (éds.)  1973

Firth, Raymond Essays on Social Organization and Values. 
Athlone Press  London  1964  326 p.

Firth, Raymond The Work of the Gods in Tikopia. 
Athlone Press  London 1940/67a  490 p.

Firth, Raymond Tikopia Ritual and Belief. 
Beacon Press  Boston  1967b  374 p.

Firth, Raymond Rank and Religion in Tikopia. 
Beacon Press  Boston  1970  424 p.

Firth, Raymond Spiritual Aroma: Religion and Politics  pp. 582-601 
in  American Anthropologist  Vol. 83 no.3  Sept. 
1981

Fortes, Meyer Oedipus and Job in West African Religion. 
Cambridge U. Press  London  1959  81 p.

Freund, Philip Myths of Creation. 
Washington Square Press  New York  1965  304 p.

Detienne, Marcel Repenser la Mythologie pp. 71-82. 
in Izard et Smith (éds.) 1979

de Waal Malefijt, A. Religion and Culture: An intro. to the anthropolo-
gy of religion. 
MacMillan  New York  1968  407 p.

Desroches, Henri Les Religions de Contrebande: essais sur les phé-
nomènes religieux en époques critiques. 
Maison MAME  France  1974  230 p.

Diamond, Stanley Anthropology in Question  pp. 401-429 
in  Reinventing Anthropology. Dell Hymes (éd.) 
Pantheon  New York  1972  470 p.

Dillenberger, John Protestant Thought and Natural Science. 
Abingdon Press  New York  1960  320 p.

Dolby, R.G.A. Reflections on Deviant Science  pp. 9-47 
in  On the Margins of Science: The Social 
Construction of Rejected Knowledge. Roy Wallis 
(éd.) 
Sociological Review Monograph no.27 
U. of Keele  Staffordshire  1979  337 p.

Douglas, Mary Purity and Danger: An analysis of the concepts of 
pollution and taboo. 
Routledge, Kegan Paul  London  1966/79  188 p.

Dozon, Jean-Pierre Les mouvements politico-religieux: syncrétismes, 
messianismes, néo-traditionnalismes  pp. 75-111 
in  Augé  1974a

Dumont, Fernand L'anthropologie en l'absence de l'homme. 
P.U.F.  Paris  1981  369 p.

Durkheim, Emile Les formes élémentaires de la vie religieuse. 
P.U.F.  Paris  1912/60  647 p.

Eisenburg, Léon Ethique et science de l'homme pp.324-340 
in  Morin et Piattelli-Palmarini (éds.) 1974

Elkana, Yehuda A Programmatic Attempt at an Anthropology of 
Knowledge  pp. 1-76 
in  Science and Cultures E. Mendelsohn et Y. 



258 259
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Goody, Jack  (éd.) Literacy in Traditional Societies. 
Cambridge U. Press  Cambridge  1968  350 p.

Goody, Jack The Domestication of the Savage Mind. 
Cambridge U. Press  London  1977  179 p.

Gosselin, Paul Proposition d'une définition décloisonnée de la 
religion. (manuscrit)  nov. 1981  34 p.

Gosselin, Paul Séminaire de Thèse II. 
(manuscrit)  mars 1982  54 p.

Gough, Kathleen Literacy in Kerala  pp. 133-160 
in  Goody  (éd.)  1968

Gray, Patrick et  Sociobiology and Creationism: Two Ethno-
Wolfe, Linda sociologies of American Culture  pp. 580-594 

in  American Anthropologist Vol.84 no.3  1982

Greeley, Andrew M. Unsecular Man: The Persistence of Religion. 
Schocken  New York  1972  280 p.

Gregerson, Edgar A. Linguistic Models in Anthropology  pp. 87-97 
in  Language and Thought: Anthropological 
Issues. 
W.C. MacCormack et S.A. Wurm  (éds.) 
Mouton  La Hague  1977  525 p.

Guiness, Os The Dust of Death: a critique of the counter-cul-
ture. 
Inter-Varsity Press  Downers Grove IL  1973  419 p.

Guthrie, Steward A Cognitive Theory of Religion pp. 181-203 
in  Current Anthropology Vol.21 no.2  avril 1980

Harbin, Micheal A. Language was created, not evolved  pp. 52-55, 59 
in  Creation Research Society Quarterly  Vol.19 
no.1  June 1982

Harnecker, Martha Les Concepts Elémentaires du Matérialisme 
Historique. 
in  Contradictions   Bruxelles  1974  258 p.

Harris, Marvin Culture, People, Nature. 
T. Crowell  New York  1975  694 p.

Friedman, Jonathan Religion as Economy and Economy as Religion  
pp. 46-62 
in  Ethnos  Vol.40 no.1-4  1975

Fulton, John Experience, Alienation and the Anthropological 
Condition of Religion  pp. 1-32 
in  Annual Review of the Social Sciences of 
Religion  Vol.5 1981

Gardin, Jean-Claude Les analyses de discours. 
Delachaux et Niestlé   1974  178 p.

Geertz, Clifford The Interpretation of Cultures. 
Basic Books  New York  1973  470 p.

Gellner, Ernst The new idealism: cause and meaning in the 
social sciences. pp. 377-406 
in  Lakatos et Musgrave (éds.) 1968

Gellner, Ernest The Savage and Modern Mind  pp. 162-181 
in  Horton et Finnegan (éds.)  1973

Gendreau, Andrée Pour une théorie de idéologies en anthropologie  
pp. 123-142 
in  Anthropologica  Vol.21 no.2  1979

Georgescu-Reogen,  The Entropy Law and the Economic Process.
Nicolas  Harvard U. Press  Cambridge MA  1971  457 p.

Georgescu-Reogen,  Bio-Economic Aspects of Entropy  pp. 125-142
Nicolas  in  Kubat et Zeman  (éds.)  1975

Gilkey, Langdon Religion and the Scientific Future. 
Harper and Row  New York  1970  193 p.

Godelier, Maurice Horizons, Trajets marxistes en anthropologie (II) 
F. Maspero  Paris  1977  309 p.

Goodenough, Ward H. Toward an Anthropologically Useful Definition of 
Religion. pp. 165-184 
in  Changing Perspectives in the Scientific Study 
of Religion. A.W. Eister  (éd.) 
John Wiley & Sons  New York  1974  370 p.



260 261
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Israel, Joachim et The Context of Social Psychology: A critical
Tajfel, Henri  (éds.) assessment. 

Academic  London   1972   438 p.

Ivanov, V.V.; Lotman, Thèses pour l'étude sémiotique des cultures (en 
I.M.;  Ouspenski, B.A.; application aux textes slaves)  pp. 125-156
Piatigorski, A.M.; in  Recherches Internationales  no. 81-84  1974
Toporov, V.

Izard, Michel et  La fonction symbolique: Essais d'anthropologie
Smith, Pierre (éds.) religieuse. 

Gallimard   Paris   1979   346 p.

Jaki, Stanley L. The Role of Faith in Physics.  pp. 187-202 
in  Zygon  Vol.2 no.2  June 1967

Jaki, Stanley L. Science and Creation. 
Academic  New York  1974  367 p.

Jaki, Stanley L. The Road of Science and the Ways to God. 
U. of Chicago Press  Chicago  1978  478 p.

Karsz, Saul Théorie et Politique: Louis Althusser. 
Fayard  Paris  1975  340 p.

Kiernan, J.P. The 'problem of evil' in the context ancestral 
intervention in the affairs of the living in Africa  
pp. 287-301 
in  Man (N.S.)  Vol.17 no.2  June  1982

Kubat, Libor et Zeman,  Entropy and Information in Science 
Philosophy.

Jiki (éds.) Elsevier  New York  1975  260 p.

Kuhn, T.S. The Function of Dogma in Scientific Research  
pp.347-369 
in  A.C. Crombie (éd.)  1961

Kuhn, T.S. La Structure des Revolutions Scientifiques. 
Flammarion  Paris  1972  246 p.

Kuhn, T.S. Second Thoughts on Paradigms  pp. 459-482 
in  Suppe (éd.)  1974

Kuhn, T.S. Metaphor in Science.  pp. 409-419 
in  A. Ortony  (éd.)  1979

Heisenburg, Werner La nature dans la Physique Contemporaine. 
Gallimard        1962  192 p.

Hesse, Mary Models and Analogies in Science. 
U. of Notre Dame Press  Notre Dame IN  1966  184 
p.

Hesse, Mary Scientific Models.  pp. 169-180 
in  Essays on Metaphor. W. Shibles  (éd.) 
The Language Press   White Water WI  1972  180 p.

Hesse, Mary Truth and the Growth of Scientific Knowledge.  
pp. 261-280 
in  Suppe et Asquith  (éds.)  1977

Hesse, Mary Revolutions and Reconstructions in the 
Philosophy of Science. 
Indiana U. Press  London  1980  271 p.

Hiebert, Erwin Thermodynamics and Religion: A Historical 
Appraisal  pp. 59-104 
in  Science and Contemporary Society. F.G. 
Crosson  (éd.) 
U. of Notre Dame Press  Notre Dame IN  1967  251 
p.

Hooykaas, R. Religion and the Rise of Modern Science. 
Scottish Academic Press  Edinburgh  1972  162 p.

Horton, Robin African Traditional Thought and Western Science. 
in  Africa  Vol.37 no.1  pp. 50-77  1967 
Vol. 37 no. 2  pp. 155-187 1967

Horton, Robin et  Modes of Thought
Finnegan, Ruth (éds.) Faber and Faber  London  1973  399 p.

Howells, William The Nature of Religion. pp. 221-228 
in  The Human Way: Readings in Anthropology. H. 
Russell Bernard (éd.) 
MacMillan  New York  1975  391 p.

Israel, Joachim Alienation: From Marx to Modern Sociology. 
Allyn and Bacon  Boston  1971  358 p.



262 263
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Lévy-Leblond, J.M. et (Auto)critique de la science.
Jaubert, A. (éds.) Seuil  Paris  1975  310 p.

Lindsay, R.B. The Role of Science in Civilization. 
Harper and Row  New York  1963  318 p.

Lotman, Iouri La structure du texte artistique. 
Gallimard  Paris  1970/73  415 p.

Lotman, Iouri Problems in the Typology of Culture.  pp. 213-222 
in  Lucid  (éd.) 1977

Lucid, Daniel P. Soviet Semiotics. 
J. Hopkins U. Press  Baltimore  1977   259 p.

Luckmann, Thomas The Invisible Religion. 
MacMillan  New York  1970  128 p.

MacCormac, Earl R. Metaphor and Myth in Science and Religion. 
Duke U. Press  Durham NC  1976  167 p.

Malinoski, Bronislaw Magic, Science and Religion and Other Essays. 
Doubleday  New York  1954

Mao Tsétoung Cinq Essais Philosophiques. 
Editions en Langues Etrangères  Pekin  1976  
295 p.

Mandelbaum, David G. Selected writings of Edward Sapir in 
Language,

(éd.) Culture and Personality. 
U. of California Press  Berkeley  1958  617 p.

Maquet, Jacques J. Some Epistemological Remarks on Cultural 
Philosophies  and Their Comparaison.  pp. 13-31 
in  Cross-Cultural Understanding: Epistemology in 
Anthropology. F.S.C. Northrop et H. Livingston 
(éds.) 
Harper and Row  New York  1964  396 p.

Maranda, Pierre Structuralism in Cultural Anthropology.  pp. 329-
348 
in  Annual Review of Anthropology  Vol.1  1972

Lakatos, Imre et  Problems in the Philosophy of Science.
Musgrave, A.  (éds.) North-Holland  Amsterdam  1968  448 p.

Lakatos, Imre et Criticism and the Growth of Knowledge.
Musgrave, A. (éds.) Cambridge U. Press  London  1970  282 p.

Lakatos, Imre The methodology of scientific research pro-
grammes. 
Cambridge U. Press  Cambridge 1978  250 p.

Lallemand, Suzanne Cosmologie, Cosmogonie  pp. 20-32 
in  M. Augé  (éd.)  1974a

Leach, Edmund Dialectic in Practical Religion. 
Cambridge U. Press  Cambridge  1968  207 p.

Leatherdale, W.H. The Role of Analogy, Model and Metaphor in 
Science. 
North-Holland  Amsterdam  1974  276 p.

Lee, Dorothy Freedom and Culture. 
Prentice-Hall  Englewood Cliffs NJ  1959  179 p.

Lefort, Claude L'aliénation comme concept sociologique  pp. 
35-54 
in  Cahiers Internationaux de Sociologie (N.S.)  
Vol.18  janv.-juin 1955

Lemieux, Raymond Pratique de la mort et production sociale  pp. 
25-44 
in  Anthropologie et Sociétés  Vol.6 no.3  1982

Leplin, Jarrett (éd.) Scientific Realism. 
U. of California Press  Berkeley CA  1984  266 p.

Lévi-Strauss, Claude Tristes Tropiques. 
Plon  Paris  1955  485 p.

Lévi-Strauss, Claude La Pensée Sauvage. 
Plon  Paris  1962  389 p.

Lévi-Strauss, Claude Anthropologie Structurale. 
Plon  Paris  1958/74  452 p.



264 265
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Muller, Jean-Claude Vers une anthropologie des pouvoirs.  pp. 429-448 
in  Revue Canadienne des Etudes Africaines  
Vol.12 no.3  1978

Needham, Joseph The Grande Titration. 
U. of Toronto Press  Toronto  1969  350 p.

Needham, Joseph La tradition scientifique chinoise. 
Hermann  Paris  1974  306 p.

Obeyeskere, Gananath Theodicy, Sin and Salvation in a  Sociology of 
Buddhism.  pp. 7-40 
in  Leach  (éd.)  1968

O'Dea, Thomas The Sociology of Religion. 
Prentice-Hall  Englewood Cliffs NJ  1966  120 p.

Ortony, Andrew  (éd.) Metaphor and Thought. 
Cambridge U. Press  London  1979  501 p.

Parsons, Talcott Commentary on Religion as a Cultural System  pp. 
688-694 
in  The World Year Book of the Religious Situation  
Vol.I Donald R. Cutler  (éd.) 
Evans  London  1969  992 p.

Pelto, G. et Pelto, P. The Human Adventure: an introduction to anthro-
pology. 
MacMillan  New York  1976  579 p.

Polanyi, Michael Personal Knowledge. 
U. of Chicago Press  Chicago  1958   428 p.

Popkin, Richard H. Scepticism, Theology and the Scientific Revolution 
in the Seventeenth Century  pp. 1-28 
in  Lakatos et Musgrave  (éds.)  1968

Popper, Karl R. Conjectures and Refutations. 
Routledge and Kegan Paul  London  1965  417 p.

Popper, Karl R. Normal Science and its Dangers  pp. 51-58 
in  Lakatos et Musgrave  (éds.)  1970

Popper, Karl R. La logique de la découverte scientifique. 
Payot  Paris  1973a  480 p.

Maranda, Pierre Situer l'anthropologie.  pp. 9-21 
in  Perspectives Anthropologiques (collectif ) 
Ed. du Renouveau Pédagogique  Montréal   1979a   
436 p.

Maranda, Pierre et. Myth as a Cognitive Map: A Sketch of the
Köngäs-Maranda, E Okanogan Myth Automaton.  pp. 253-272 

in  Research in Text Theory: Text Processing. 
W. Burghardt et K. Hölker  (éds.) 
deGruyter  Sonderdruck  1979b

Maranda, Pierre The Dialectics of Metaphor: An anthropological 
essay.  pp. 183-204 
in  The Reader in the Text: Essays on Audience and 
Interpretation. S.R. Sulieman et I. Crossman  (éds.) 
Princeton U. Press  Princeton NJ  1980  441 p.

Marchal, Pierre Discours scientifique et déplacement métapho-
rique  pp. 99-139 
in  R. Jongen  (éd.)  La Métaphore: Approche mul-
tidisciplinaire 
Fac. Universitaire St-Louis  Bruxelles  1980  191 p.

Masterman, Margaret The Nature of a Paradigm.  pp. 59-89 
in  Lakatos et Musgrave (éds.)  1970

Mauss, Marcel Sociologie et Anthropologie. 
P.U.F.  Paris  1960  389 p.

Merton, Robert K. The Sociology of Science 
U. of Chicago Press  Chicago  1973  605 p.

Morin, Edgar La méthode (I) 
Seuil   Paris   1977   399 p.

Morin, Edgar et L'unité de l'homme (Vol.3)
Piattelli-Palmarini (éds.) Seuil   Paris   1974   390 p.

Morris, Brian Order or disorder in Melanesian religions ? 
p. 350 (lettre) 
in  Man (N.S.)  Vol.17 no.2  June 1982

Moyer, David S. The Ideology of Social Reform in a Nineteenth
 Century South Sumatran Legal Code.  pp. 181-200 

in  Anthropologica  Vol.20 no.1-2  1978



266 267
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Saler, Benson Supernatural as a Western Category  pp. 31-53 
in  Ethnos  Vol.5 no.1  Spring 1977

Saliba, John A. Religion and the Anthropologists 1960-1976. 
in  Anthropologica 
Vol.18 no.2  1976  pp. 179-213 (Part I) 
Vol.19 no.2  1977  pp. 177-208 (Part II)

Schegel, Richard Completeness in Science. 
Appleton-Century-Crofts  New York  1967  280 p.

Scholte, Bob Anthropological Traditions: their definition.   pp. 
53-87 
in  Anthropology: Ancestors and Heirs. Stanley 
Diamond  (éd.) 
Mouton  The Hague  1980  462 p.

Scholte, Bob Cultural Anthropology and the Paradigm-
Concept.  pp.229-278 
in  Functions and Uses of Disciplinary Histories 
Graham, Wolf et Weingart (éds.) 
Reidel  Dordrecht  1983  307 p.

Schrödinger, Erwin What is Life ?   Mind and Matter. 
Cambridge U. Press  London  1967  178 p.

Schwimmer, Eric Semiotics and Cultureé  pp. 153-179 
in  A Perfusion of Signs. Thomas Sebeok  (éd.) 
Indiana U. Press  Bloomington & London   1977   
212 p.

Schwimmer, Eric  (éd.) Yearbook of Symbolic Anthropology I. 
Hurst/McGill-Queen's U. Press  London/Montréal  
1978  230 p.

Sebag, Lucien Marxisme et Structuralisme. 
Payot   Paris   1964   264 p.

Shannon, Claude E. &  The mathematical theory of communication.
Weaver, Warren U. of Illinois Press  Urbana  1959  117 p.

Sharp, Lauriston Steel Axes for Stone Age Australians  pp. 17-22 
in  Human Organisation  Vol.11  no.2  Summer 
1952

Popper, Karl R. Objective Knowledge. 
Clarendon Press  London  1973b  380 p.

Rapoport, Anatol What is Information ?  pp. 41-55 
in  A.G. Smith  (éd.)  1966

Rappaport, Roy A. Ecology, Meaning and Religion. 
North Atlantic Books  Richmond CA  1979  259 p.

Régis, Louis-Marie Quelques Réflexions Philosophiques sur la Science 
de l'Evolution pp.150-168 
in L'Evolution: La Science et la Doctrine Thomas 
W.M. Cameron (éd.) 
U. of Toronto Press  Toronto  1960  242 p.

Reszler, André Mythes politiques modernes. 
P.U.F.  Paris  1981  230 p.

Rice, Stanley The Origin of Language leaves Evolutionists
 Speachless.  pp. 92-118 

in  Student Essays on Science and Creation Vol.1  
1976

Ricoeur, Paul Finitude et Culpabilité  Vol. II: La Symbolique du 
Mal. 
Ed. Montaigne  Paris  1960  385 p.

Rifkin, Jeremy Entropy. 
Viking Press  New York  1980  305 p.

Rousseau, Henri La Pensée Chrétienne (coll. Que sais-je? no. 1510) 
PUF   Paris   1973   125 p.

Rousseau, Jérôme Quel est l'objet de l'anthropologie religieuse ?
(et al.) pp. 99-111 

in  Recherches Amerindiennes au Québec  Vol. 8 
no. 2  1978

Rowe, Dorothy The Construction of Life and Death. 
John Wiley & Sons  Chichester (UK)  1982  218p.

Sahlins, Marshal Critique de la Sociobiologie: Aspects anthro-
pologiques. 
Gallimard  Paris  1982  192 p.

http://cm.bell-labs.com/cm/ms/what/shannonday/shannon1948.pdf
http://www.samizdat.qc.ca/cosmos/sc_soc/origin_language_sr.htm
http://www.samizdat.qc.ca/cosmos/sc_soc/origin_language_sr.htm


268 269
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Thuiller, Pierre Les biologistes vont-ils prendre le pouvoir ? 
Ed. Complexe  Bruxelles  1981  210 p.

Toulmin, Stephen Contemporary Scientific Mythology  pp. 13-81 in  
Metaphysical Beliefs. Alasdair MacIntyre  (éd.) 
SCM Press  London  1957  216 p.

Turbayne, Colin M. The Myth of Metaphor. 
U. of S. Carolina Press  Colombia SC  1970  241 p.

Turmel, André L'idéologie comme logique syntaxique: au sujet 
de Marc Augé. pp. 137-148 
in  Anthropologie et Sociétés  Vol.4 no.3  1980

Turner, Victor W. Schism and Continuity in an African Society. 
Manchester U. Press  Manchester  1957  348 p.

Turner, Victor W. Chihamba, The White Spirit (R.L.P. no.33) 
Manchester U. Press  Manchester  1962  97 p.

Turner, Victor W. * Ritual and Symbolism  pp. 9-15 
* Ritual Symbolism, Morality and Social Structure 
among the Ndembu  pp. 79-95 in  African Systems 
of Thought Fortes et Dieterlen  (éds.) 
Oxford U. Press  London  1965  392 p.

Turner, Victor W. The Forest of Symbols: Aspects of Ndembu Ritual. 
Cornell U. Press  Ithica NY  1967  405 p.

Turner, Victor W. The Ritual Process: Structure and Anti-Structure. 
Aldine  Chicago  1969  213 p.

Turner, Victor W. La classification des couleurs dans le rituel ndem-
bu  pp. 67-107 
in  Essais d'anthropologie religieuse. Bradbury, 
Geertz, et al. 
Gallimard  Paris  1966/72a  207 p.

Turner, Victor W. Les Tambours d'affliction. 
Gallimard  Paris  1968/72b  368 p.

Tylor, E.B. Religion in Primitive Culture. 
Harper  New York  1871/1958  539 p.

Vallée, Lionel Neuvas Perspectivas en el estudio de la represen-
tacíon collectiva. pp. 20-51 
in  Neuva Epoca  (s.d.)

Smith, A.G. (éd.) Communication and Culture: readings in the 
codes of human interaction. 
Holt, Rinehart & Winston  New York  1966  626 p.

Smith, Pierre La nature des mythes.  pp. 248-263 
in Morin et Piattelli-Palmarini  (éds.) 1974

Soljénitsyne, Alexandr L'Archipel du Goulag.  (Tome II) 
Seuil  Paris  1974  501 p.

Southwold, Martin Religious Beliefs.  pp. 628-644 
in  Man (N.S.)  Vol.14 no.4  Dec. 1979

Spilsbury, Richard Providence Lost: A Critique of Darwinism. 
Oxford U. Press  London  1974  133 p.

Spiro, Melford E. Religion: Problems of Definition and Explanation  
pp. 85-126 
in  Anthropological Approaches to the Study of 
Religion. Michael Banton  (éd.) 
Tavistock  Edinburgh  1966  176 p.

Sproul, Barbara C. Primal Myths: Creating the World. 
Harper and Row  San Francisco  1979  373 p.

Standen, Anthony Science is a Sacred Cow. 
Dutton  New York  1950  221 p.

Steiner, George Nostalgia for the Absolute. 
C.B.C. Publications  Toronto  1974  61 p.

Suppe, Frederick  (éd.) The Structure of Scientific Theories. 
U. of Illinois Press  Urbana  1974  682 p.

Suppe, Frederick et  Philosophy of Science Association  1976 Vol.II
Asquith, P.D. (éds.) Edwards Brothers  Ann Arbor  1977  618 p.

Thuiller, Pierre Jeux et enjeux de la science: Essai d'épistémologie 
critique. 
Laffont  Paris  1972  332 p.

Thuiller, Pierre Le petit savant illustré. 
Seuil  Paris  1980  116 p.



270 271
B

ib
lio

g
ra

p
h

ie

B
ib

lio
g

ra
p

h
ie

Wilder-Smith, A.E. The Creation of Life: a cybernetic approach to 
evolution. 
Master Books  San Diego  1970/81  269 p.

Williams, Emmett (éd.) Thermodynamics and the Development of Order. 
CRS Books  Norcross GA  1981  141 p.

Wilson, Monica Rituals of Kinship among the Nyakyusa. 
Oxford U. Press  London  1957  278 p.

Wisdom, J.O. Philosophy and Its Place in Our Culture. 
Gordon & Breach  London  1975  270 p.

Yinger, J.M. The Scientific Study of Religion. 
MacMillan  New York  1970  593 p.

 Bible de Jerusalem
 Cerf  Paris  1961  1669 p. 

Van Baal, Jan Symbols for Communication: an introduction to 
the anthropological study of religion. 
Van Gorcum  Assen (Pays Bas)  1971  295 p.

Van der Leeuw, G. La religion: dans son essence et ses manifesta-
tions. 
Payot  Paris  1948/1955  692 p.

Veron, Eliseo Remarques sur l'idéologique comme production 
de sens  pp. 43-70 
in  Sociologie et Sociétés  Vol.5 no.2  nov. 1973

Wagner, Roy Ideology and Theory: The Problem of Reification. 
in Anthropology  pp. 203-209 
in  E. Schwimmer (éd.)  1978

Wallace, A.F.C. Acculturation: Revitalization Mouvements  pp. 
264-281 
in  American Anthropologist  Vol.58 no.2  April 
1956

Wallace, A.F.C. Culture and Personality. 
Random House  New York  1961  213 p.

Wallace, A.F.C. Culture and Cognition.  pp. 351-357 
in  Science  Vol.135 no. 3501  Feb. 1962

Wallace, A.F.C. Religion: an Anthropological View. 
Random House  New York  1966  300 p.

Watkins, John Against 'Normal Science'.  pp. 25-37 
in  Lakatos et Musgrave  (éds.)  1970

Weaver, Warren  The Mathematics of Communication.  pp.15-35 
in  A.G. Smith  (éd.)  1966

White, Lynn (jr.) Medieval Religion and Technology. 
U. of California Press  Berkeley  1978  360 p.

Whitehead, Alfred N. Science and the Modern World. 
Free Press  New York  1925/1967  212 p.

Wilden, Anthony System and Structure. 
Tavistock  London  1972  540 p.


