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Le texte ici imprimé (mis en  lecture numérique) est à compléter : il 

date de Septembre 2000 au 23 Juin 2003 : il s’agit de l’esquisse de ma 
Thèse de Doctorat en Théologie et en Psychanalyse sous la Direction du 
Professeur Jean Daniel Causse, de la Faculté de Théologie Protestante 
de Montpellier, mais aussi relue par Jean Ansaldi dont l’une de ses 
contributions est citée ici. 

Le travail est toujours en cours. Son contenu fait indiscutablement 
date en raison des nouvelles publications depuis 2003, et donc des 
nouveaux apports épistémologiques des disciplines étudiées ici. 
Toutefois, ainsi présenté, il appartient au lecteur/lectrice d’y puiser le 
nécessaire pour l’économie de ses recherches. 

 
Terereatau le 17 Juin 2020 

Antonino Rongotama Tihiri Lucas 
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3. Henri Hiro et Turo Raapoto  
aux prises avec le renouveau identitaire, culturel et religieux 

 
Henri Hiro et Turo Raapoto ont anticipé Bernard Rigo dans le 

domaine des « comptes à régler » et du « malentendu culturel ». 
Manifestement Hiro et Raapoto constituent deux figures protestantes 
gravées parmi celles des pères fondateurs des mouvements de 
renouveau de l’identité culturelle et religieuse en Polynésie à partir des 
années 70. L’histoire mäòhi-occidentale les présente l’un dans le champ 
socioculturel et l’autre dans le contexte politico-ecclésial du 
protestantisme. Leur engagement respectif qui n’est pas sans conviction 
personnelle témoigne aussi de leur réponse à une double demande. La 
première émane implicitement de la société, la seconde provient 
explicitement de l’EPM qui se réclame religieusement et culturellement 
à la base d’une communauté représentative des insulaires. Vers la fin 
des années 90, ces deux demandes se laissent découvrir dans leur 
commune formulation de l’« indépendance politique du peuple 
mäòhi », un combat relayé par Jacques Ihoraì, pasteur et leader spirituel 
des protestants de l’époque372. 

 
À l’issue des années 60 et 70, une période où se sont concrétisés les 

projets de construction de l’aéroport international de Faaa (Tahiti), 
l’installation du CEP dans l’archipel des Tuamotu et le premier essai 
nucléaire, l’État français prend conscience du « vide culturel » qu’il a 
causé dans la société et déploie en conséquence une politique 
d’institutionnalisation de la culture locale373. Pour sa part, Hiro prend 

                                                
372 Le pasteur Jacques Ihoraì a été président de l’EEPF (EPM) de 1987 à 2003. 

Ses quelques articles attestent progressivement sa volonté indépendantiste : 
« L’Église évangélique de Polynésie française est indépendante, mais non 
indépendantiste », in : VP, 1999/31, p. 17-18 ; « La libération du peuple Mäòhi », 
in : Les dossiers de la Cevaa, 1999, p. 35-39 ; et « “Que le peuple Mäòhi se libère 
pour prendre en main sa destinée”, une volonté du Dieu libre et libérateur », in : VP, 
2001/17, p. 24-25. Sans trop nous étendre sur cette question, rappelons ici cette 
remarque de Bruno Saura dans un très bref article : « […] en matière 
d’indépendance de la Polynésie française, chacun sait de quel côté bât le cœur du 
président Jacques Ihoraì… Par ailleurs, l’E.E.P.F. diffuse depuis quelques années 
une théologie ouvertement indépendantiste, qui ne parle pas uniquement de Dieu, 
de culture et d’identité mais aussi de contrôle des naissances à Tahiti, de libération, 
de séparation avec la France », in : VP, 2001/14, p. 15. Un an après, le Synode réuni 
au mois d’août 2002 aborde la question de la « libération du peuple mäòhi ». Aussi, 
précise le Communiqué final de cette année-là : « En ce qui concerne la question de 
“la libération du peuple mäòhi” décidée en 2001, la Pastorale en a débattue en 
Juillet 2002 et a précisé ses orientations. Le Conseil Supérieur a discuté ces 
orientations et a décidé de mener au sein de la communauté protestante des 
réflexions sur “la libération du peuple mäòhi ». Cf. VP, 2002/26, p. 16. Notons que 
le Synode de 2002 est précédé par la pastorale ecclésiale du mois de juillet. Cette 
pastorale s’est penchée sur la question de l’indépendance, cf. VP, 2002/25. 

373 B. Saura, « Culture et renouveau culturel », in : Encyclopédie de la 
Polynésie, vol. 9, Papeete : Christian Gleizal, 1988, p. 66s. La Polynésie française 
« a connu successivement l’autonomie de gestion (1977), l’autonomie interne 
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conscience de la brutalité des chocs de culture provoqués par ces 
nouvelles infrastructures au sein du peuple mäòhi qui n’était pas 
préparé à les accueillir. Aussi, entre-t-il dans l’une des structures 
socioculturelles du gouvernement du Territoire et y enracine son 
mouvement de renouveau de l’« identité culturelle »374 afin de restituer 
au peuple autochtone son « âme » dont il a été privé par les 
missionnaires, les Occidentaux et la dynastie royale des Pömare depuis 
le XIXe siècle. L’initiative hiro◊enne ne se déploie pas seule, puisque 
vers la fin des années 80, c’est autour de Raapoto d’intervenir dans la 
pastorale protestante, certes sous l’impulsion du COE et de la CEVAA 
comme le rappelle Annick Lombardini375, mais avant tout sur la 
demande expresse des responsables de l’EPM, et notamment du pasteur 
Teriitua Faèhau376. Le programme de Raapoto est de combler le « vide 
spirituel » creusé à rebours par l’événement du 1er septembre 1963, date 
à laquelle la SMEP a conféré le statut d’autonomie de l’EEPF, 
l’ancienne dénomination de l’EPM. Vient ensuite élargir ce « vide 
spirituel » la disparition de trois figures emblématiques de Polynésie. 
En effet, décèdent respectivement, en 1976, le pasteur Samuel Raapoto, 
premier président de l’EEPF (EPM) et Mgr Paul Mazé archevêque de 

                                                                                                                                   
(1984) et l’autonomie (1996) », cf. Sémir Al� Wardi, Tahiti et la France. Le 
partage du pouvoir, Paris : L’Harmattan, 1998, p. 8. Depuis 2002, elle est passée 
d’un statut de Territoire d’Outre-Mer (TOM) à celui de Pays d’Outre-Mer (POM). 

374 La notion de l’« identité culturelle » recouvre, pour certains anthropologues 
qui œuvrent dans les contextes de l’Océanie, de l’Asie, d’Afrique, voire de l’Inde, 
l’identité individuelle et l’identité collective d’un peuple étudiées à partir de la 
culture au sens large du terme. C’est aussi cette définition que nous gardons lorsque 
nous parlons de « culture ». Cf. Stéphanie Lawson, « Le traditionalisme et les 
politiques de l’identité culturelle en Asie et dans le Pacifique : une mise au point 
critique », JSO, 1999/109/2, p. 37-50. Ce numéro publié sous la direction d’Alain 
Babadzan est intitulé « Les politiques de la tradition. Identités culturelles et 
identités nationales dans le Pacifique ». 

375 A. Lombardini, L’influence socio-politique de l’Église protestante dans la 
société polynésienne de 1863-2003, Thèse de doctorat d’histoire, t. 2, Université 
de Polynésie française, 2003, cf. notamment sa troisième partie, p. 263-370. Il est 
regrettable que l’auteur ait omis de mentionner quelques figures protestantes 
emblématiques comme les pasteurs Teriitua Faèhau, Pänaì, Terito, Mauarii et bien 
d’autres qui représentent les pères co-fondateurs de l’EEPF (EPM). 

376 « Il était un des piliers de l’Église évangélique, un de ces hommes sans qui 
aucune décision d’importance n’était prise, avec qui un entretien permettait 
d’avancer sur le chemin du Christ », cf. Gilles Marsauche, « Teriitua, l’homme 
intègre », in : VP, 1997/17, p. 26. Pour un aperçu biographique concernant Teriitua 
Faèhau (1937 †1997), cf. Freddy Schmidt, L’écume de nos séjours…, Paris : 
Défap, 1990, surtout le sous-chapitre intitulé « Missionnaires indésirables », p. 28-
30. Schmidt y témoigne de l’« état de démence » de Teriitua. Notons qu’il s’agit 
d’un pasteur dont les cumuls des responsabilités ecclésiales ont fait de lui un 
éminent chef protestant. Faèhau savait rappeler aux missionnaires européens en 
service dans l’EPM qu’une « théologie mäòhi » était en élaboration par les Mäòhi, 
ces derniers pouvant réfléchir en articulant la foi, les Écritures et la culture sans 
« copier » sur le modèle du protestantisme français ou suisse qu’il connaissait à 
travers ses différents voyages de mission en Europe. 
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l’Église catholique, et en 1977, Pouvänaa Òopa, le père du nationalisme 
mäòhi377. 

 
Il est possible de situer Hiro et Raapoto, sans les y enfermer pour 

autant, en se référant à la grille ethno-anthropologique d’Alain 
Babadzan concernant l’Océanie, l’Asie, l’Afrique et l’Europe où 
émergent des mouvements anti-colonialistes qui lient très étroitement 
« identité » et « sacralisation ». Ces mouvements se traduisent 
fondamentalement par quatre types de revendication identitaire : le 
« traditionalisme insulaire » (ou de campagne pour les pays européens) 
qui revalorise les valeurs culturelles autochtones, les 
« traditions syncrétiques » constituées par les valeurs autochtones et 
judéo-chrétiennes, la « réinvention d’une tradition » qui n’a aucun 
fondement local, et la « pérennisation d’un passé mythique dans le 
présent »378. Au regard de ces typologies anthropologique, Hiro et 
Raapoto, tout en restant très liés entre eux, se distinguent 
irrémédiablement l’un de l’autre. Car, Hiro proclame en effet un 
« traditionalisme insulaire », c’est-à-dire une « culture mäòhi de base » 
à reconfigurer de façon à être en relation avec les autres cultures, alors 
que Raapoto produit un discours du type « mi-syncrétique » et « mi-
pérennisation » qu’il diffuse par sa théologie de la « terre/mère ». 

 
Nous lirons leurs œuvres écrites en mäòhi où, comme le souligne 

Bruno Saura, « ils cultivent une langue très riche et très symbolique qui 
confine parfois à l’hermétisme et à l’archa◊sme, et les distinguent 
nettement du parler de la masse polynésienne à laquelle ils 
s’adressent »379. Nous analyserons le travail qu’ils effectuent sur le 
langage mäòhi pour donner sens et vie au « iho tumu » et au « hiroà 
tumu », c’est-à-dire à l’« identité originelle » et à la « culture 
originelle ». Si l’erreur bicentenaire d’un « certain discours occidental » 
à propos des Polynésiens a été d’opposer l’identité à l’altérité, quitte à 
aplatir cette dernière par la première, Hiro avec sa poésie et Raapoto 
avec sa théologie ont-il su éviter ce « malentendu culturel 
occidental » dans leur combat pour le renouveau de l’identité, de la 
culture et du religieux ? 
                                                

377 Concernant Samuel Raapoto, Paul Mazé et Pouvänaa Òopa, cf respectivement 
Henri Vernier, Au vent des cyclones. Puai noa mai te vero. Missions 
protestantes et Église Évangélique à Tahiti et en Polynésie Française : Une 
église polynésienne 1797-1963-1985, Papeete/Paris : EEPF/Les Bergers et les 
Mages/Haere Pö no Tahiti, 1986, p. 188-190 ; Paul Hodée, Tahiti 1834-1984. 150 
ans de vie chrétienne en Église, Paris/Fribourg : Saint-Paul, 1983, p. 183-190 ; et 
B. Saura, Pouvanaa a Oopa. Père de la culture politique tahitienne, 
Biographie traduite en tahitien par Valérie Gobrait, Papeete : Au vent des îles, 
1997. C’est à cet auteur que nous empruntons l’expression « vide spirituel ». 

378 A. Babadzan, « L’invention des traditions et le nationalisme », JSO, rev. 
cit., p. 13-35.  

379 B. Saura, Politique et religion à Tahiti, Piraè : Polymages/Scoop, 1993, p. 
298. Cf. nos remarques sur leur langage respectif en Annexe V et Annexe VI. On y 
trouvera aussi une brève présentation biographique de Hiro et de Raapoto. 
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Chapitre�IV�
�

Parcours�de�la�pensée�poétique�d’Henri�Hiro��
 
 
Avec toutes ses force et beauté linguistiques, et en dépit de sa 

dimension hermétique qui interdit d’emblée la capture de l’ultime du 
sens et de la signification, la pensée poétique de Hiro se déploie à partir 
d’une revendication fondamentalement existentielle. Si cette requête 
prend facilement la tournure d’un impératif culturel et politique, le 
leitmotiv suivant résume la substance et la portée de l’œuvre : sortir 
l’être originel mäòhi de son état de « restriction » pour le 
redéfinir en le tressant avec le passé et le présent. En plaçant la 
métaphore de la restriction (rähui380) au cœur de sa réflexion, ce poète 
laisse entendre qu’il s’inscrit culturellement dans une démarche qui est 
habitée par l’espoir de retrouver, dans l’ancien statut identitaire, des 
éléments nécessaires pour assumer une existence de Mäòhi. 
Effectivement, dans sa culture, toute restriction traditionnellement 
appliquée aux plantations, aux élevages et aux pêches doit aboutir à sa 
clôture (âvari) et annoncer le temps de la récolte. En comparaison avec 
cette pratique ancestrale, la privation provisoire de l’être originel (iho 
tumu) devrait, elle aussi, parvenir à sa fin et ouvrir le temps de la 
moisson. 

 
Ainsi apparaît dans la poésie hiro◊enne le temps de la levée de cette 

restriction imposée aux autochtones par les Européens et la dynastie 
royale des Pömare depuis le XIXème siècle. Pour Hiro, l’ère de la 
maturité des Mäòhi est arrivée : « C’est lors du 29 juin 1880 que Mäòhi 
Nui a été remis au pouvoir de l’État français avec ce cher vœu : 
“Lorsque les enfants atteindront leur maturité, ramenez-leur leur 
pays” »381. En vue de manifester l'expiration de cette période de 

                                                
380 Hiro emploie la métaphore de restriction (rähui) dans son poème « Oh 

Òihanu ! ». Nous y reviendrons. Pour le moment, notons que, traditionnellement, le 
but du rähui est d’interdire provisoirement la consommation afin de laisser croître 
et fructifier les plantations, les élevages d’animaux ou les ressources vivrières du 
lagon. Il était organisé par les chefs qui le faisaient respecter sous peine de sanction. 
Sa clôture est appelée âvari. Cf. Douglas L. Oliver, Ancient tahitian society, vol. 
2, Honolulu : University Press of Hawaii, 1974, p. 632-633. On y trouvera d’autres 
descriptions de cette pratique traditionnelle, cf. aussi les volumes 1 et 3 du même 
auteur. 

381 « I te 29 no tiunu 1880 i püpühia ai o Mäòhi Nui i roto i te rima o te 
Hau faräni mä terä maa parau ra iti e : “Ia paari noa atu te mau tamarii, 
faahoì mai i to rätou fenua” ». Henri Hiro, « Te hiroà tumu : Te iho tupu » [La 
culture originelle : L’autochtone], VP, 2000/4, p. 12 (interview du 23/06/85).  C’est 
la libre interprétation hiro◊enne de l’événement du 29 juin 1880. Cette date marque 
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dépendance, l’inspiration principale du poète consiste à repenser l’être 
du Mäòhi contemporain aux prises avec les chocs de la culture. Elle 
cherche surtout à contempler, en premier lieu, cet être à sa racine pour 
redécouvrir l’homme autochtone tel qu’il était avant l’époque 
missionnaire et colonialiste. L’enjeu est de rencontrer précisément ce 
Mäòhi-là sans pour autant prétendre le reproduire en tant que tel dans le 
quotidien. Le but de cette rencontre n’est pas de créer à tout prix un 
duplicata ontologique, culturellement exprimable dans l’aujourd’hui. 
Au contraire, dans le mouvement de cette expérience, il s’agit plutôt de 
laisser surgir une nouveauté, signe de fécondation de la civilisation 
ancienne et de la civilisation contemporaine. Aussi, précise Hiro dans 
un très bref commentaire de son poème préféré « Oh Òihanu ! » : « […] 
de cette rencontre, il naîtra quelque chose de nouveau, de neuf. Ce qui 
est nouveau est toujours inconnu, mais de toutes les façons, il se passera 
quelque chose »382. 

 
Face à cette nouvelle identité, quelques questions se posent 

inévitablement. Ce nouvel homme est-il radicalement différent de 
l’ancien et du contemporain ? Ou alors fait-il tout simplement plus écho 
aux données identitaires archa◊ques qu’aux récentes postures 
culturelles ? Ou bien est-ce l’inverse ? Ou encore faut-il voir une 
combinaison adaptée des deux héritages générationnels ? Par ailleurs, 
en quoi consiste cette nouveauté identitaire ? Qu’apporte-t-elle de plus 
par rapport aux diverses configurations identitaires que nous pouvons 
rencontrer à Tahiti et dans les îles ?  

 
En analysant le corpus poétique de Hiro, nous ferons le pari que des 

éléments de réponse s’y trouvent. Encore faut-il préciser qu’il s’agit ici 
de pistes d’exploration repérées et choisies parmi d’autres, et qu’elles 
sont quantitativement très limitées à cause de la modestie du volume 
des poèmes. Autrement dit, même si nous ne sommes pas en mesure 
d’indiquer la cohérence et la spécificité de la poésie hiro◊enne par 
rapport à ses autres productions politiques, théâtrales et théologiques383, 
nous dégagerons néanmoins deux axes d’analyse. Le premier nous 
révèlera la fabrique identitaire que Hiro cherche à mettre en œuvre en 
prenant à son compte la levée de la restriction de l’identité mäòhi. Le 
second nous permettra d’entendre l’écho d’un autre langage qui est 

                                                                                                                                   
l’abdication du roi Pömare V et l’annexion de Tahiti et de ses dépendances à la 
France. Or, d’un point de vue historique, pour Pömare V et les signataires 
autochtones, l’enjeu de cette déclaration était plutôt de « remettre complètement et 
pour toujours entre les mains de la France le gouvernement et 
l’administration de nos États, comme aussi tous nos droits et pouvoirs sur les 
îles de la Société et dépendances ». Cf. Philippe Mazelier (dir.), Bengt et 
Marie-Thérèse Danielsson, Le mémorial polynésien, t. 3, Taichung : Hibiscus, 
1979, p. 421. 

382 H. Hiro, Pehepehe i taù nünaa. Message poétique, Papeete : Tupuna 
Productions/Te Reo o Tefana, 1991, p. 74. 

383 Cf. nos remarques en « Annexe IV », p. 19-26. 
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présent en sourdine  dans cette poésie. Ce langage, biblique en 
l’occurrence, qu’une écoute théologique se doit de repérer, est 
historiquement étranger au Mäòhi. Il nous importera donc de mesurer si 
cet autre langage est déterminant dans l’architecture identitaire du 
poète. C’est essentiellement en raison de ces deux axes que notre 
analyse se portera principalement sur le poème « Oh Òihanu ! » même 
si nous convoquerons aussi, le moment venu, d’autres récits poétiques. 

 
Il va de soi que chaque poème mériterait une analyse particulière, et 

que d’autres textes lus dans leur intégralité se prêteraient volontiers à 
l’approfondissement de notre analyse. Toutefois, tout choix comportant 
une dimension de perte, nous nous contenterons d’une lecture partielle 
de ces récits qui ont chacun une importance en soi et en relation avec 
les autres. 

  
Voici donc le texte de « Oh Òihanu ! », le dieu de la culture selon 

les éditeurs de Pehepehe i taù nünaa. Message poétique, le dieu de 
l’esprit (et384 ?) de l’être originel mäòhi selon le vers 4385. 

 
1 Òihanu e, E atua pao, e atua tarai, Oh Òihanu ! Dieu qui creuse, dieu qui taille, 
2 E atua faatià, e atua haamau, Dieu qui élève, dieu qui fonde 
3 I te värua, i te iho tumu mäòhi. L’esprit, l’être originel mäòhi. 
4 I tïpapahia, i haamorihia, [Dieu qui avait eu] ses prosternations, ses adorations, 
5 I faaturahia, i aurarohia, Ses respects, ses soumissions, 
6 Ei papa tiàraa, [Dieu considéré] Comme lieu de rencontre, 
7 Ei pä honohono, Comme lien d’unité, 
8 Ei pihaa hopuraa, Comme source de bain, 
9 Ei puna puhihau, Comme source rafraîchissante, 
10 Mai te pö e no te pö. Depuis la nuit [des temps] pour la nuit [des temps]. 
11 Inaha, ua hitihia e te marama ê  Or, une lumière étrangère s’était levée sur [Òihanu], 
12 Ua ruri-ê-hia i vaho faatumau. [Òihanu] a été traîné dans le monde de l’extermination. 
13 Tupu iho ra te manaò, Alors vint une pensée, 
14 Te manava i huìhuì, L’inspiration [les entrailles] ayant palpité . 
15 E täpapa i te marae tüpäpaù, Il faut rejoindre le sanctuaire  des revenants, 
16 E tütonu i te aore faatemu, Il faut scruter le vide qui se rétracte, 
17 E püòi i te ivi ôpë, Il faut reconstituer les os pourris, 
18 E täpiri i te ìò pera, Il faut recoller la chair en putréfaction, 
19 E faatoro i te uaua tähuti, Il faut tendre les veines corruptibles, 
20 E faatahe i te toto marö, Il faut faire couler le sang séché, 
21 E pupuhi i te aho mä Il faut insuffler un souffle sain 
22 Òihanu ia huti. [Pour que] Òihanu respire. 
23 A huti i to aho mau Respire ton véritable souffle 
24 Ei aho no te mau uì. [Pour qu’il devienne] le souffle des générations. 
25 E tü, e tü, Òihanu e, Lève-toi, lève-toi, oh Òihanu, 
26 A tätua i te maro ùra, Ceins-toi de la ceinture rouge, 
27 A tätua i te maro tea, Ceins-toi de la ceinture jaune, 
28 Ei teà i to huaai, Comme support pour tes descendants, 
29 To uì òere, Tes générations errantes, 
                                                

384 Ce « et ? » indique l’ambigu◊té du signifiant « esprit » (värua) dans le vers 
4 où il est possible de le comprendre comme expression introduisant l’« être 
originel », ou désignant l’« âme ». 

385 Dans le corpus présenté en « Annexe IV » (p. 27-57), nous avons numéroté 
les poèmes et les vers. Ainsi, « Oh Òihanu ! » est le Pehepehe 9 (Poème 9). 
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30 To uì veu ê, Tes générations [devenues] étrangères, 
31 To uì fauraò òre. Tes générations sans moyens de transport. 
32 Ua hee te tau e te marama, Le temps et l’époque se sont écoulés, 
33 Ua tere i te ao mäheàheà Ils sont partis dans le monde fané. 
34 E püòhu i to tino Recouvre ton corps 
35 I te heva tupuna. Du deuil ancestral. 
36 E tiàoro faaara, Invoque [-le pour le] réveiller, 
37 E tiàoro hiaai, Invoque [-le pour le] désirer, 
38 Òihanu e, Òihanu e, Oh Òihanu, oh Òihanu ! 
39 Toro mai i to rima, Étends tes mains, 
40 Färerei täua, Rencontrons-nous [nous deux], 
41 Mai haere täua, Allons ensemble [nous deux], 
42 E färerei i to òe ao Rencontrer ton monde 
43 E i to ù ao. Et mon monde. 
44 E tià faahou täua Relevons-nous [nous deux], 
45 Ia hoê o täua taahiraa, Que nos pas aient [un chemin] commun, 
46 E tià faahou täua Relevons-nous [nous deux], 
47 Ia hoê o täua värua Que nos esprits soient un. 
48 Ua häroàhia to reo pinaì Ta voix en écho a été entendue 
49 Mai te ana mai o te tumu. Depuis la grotte de l’origine. 
50 E pii hahano no te òto C’est un appel troublant de lamentations, 
51 E pii taìhaa no Vaiari. C’est un appel plaignant de Vaiari. 
52 E tahua tahuà to òe, Tu as une enceinte de prêtrise, 
53 E tahua tahuà òre teie. Je suis sans enceinte de prêtrise. 
54 To tahuà i te vaha paripari, Tes prêtres aux bouches élogieuses. 
55 E ùpu i to mana tatari, Prie ton pouvoir [qui] attend [veille], 
56 Tätara i te parau àro, Déroule [explique] les mystères 
57 Rautï no te toa, [Qui] enseignent les héros, 
58 Faateni i te roo o te âià. [Qui] louent la gloire de la patrie. 
59 E pehepehe no te peho, C’est un poème de la vallée, 
60 E faatara no Òrohena, C’est un lyrisme de Òrohena. 
61 Ia tura te mau nui Que soient respectés les grands 
62 I niuhia i nià Qui ont été fondés sur 
63 I te mau atua mata rau o te aoraì nui. Les dieux aux yeux multiples du grand monde-céleste. 
64 Te òto nei, te mihi nei, [Je] lamente, [j]’ai [la] nostalgie, 
65 Aore hoì òe, tei te moè, Tu es pourtant absent, [tu as] disparu, 
66 Ua paruhia ei paru na te òromätua. [Tu] as été donné en pâture aux esprits-des-morts. 
67 Inaha hoì mai ia Pömare mai,  Car depuis [le règne du roi] Pömare, 
68 Te pö i arii, La nuit qui [a donné naissance au] roi, 
69 Te arii i mare, Le roi qui a toussé, 
70 E rähui, ua mana. [Il y eut] une restriction, [elle] fut décrétée, 
71 E rähui no te ara roa, C’était une restriction venant de l’étranger, 
72 Ia höène te heeuri, Afin de refouler la verdure 
73 Ia ôtäne te ôvahine. [Et de transformer] les femelles en mâles. 
74 Ua vävä te törea Les törea sont muets. 
75 Ua vï te vïvï. Les sauterelles sont soumises. 
76 E rähui haavï, C’était une restriction d’oppression, 
78 Ia piri te tau, Pour fermer le temps, 
79 Ei tähiri i te tiàìri, Pour éteindre le [feu de] tiàìri, 
80 Ei tahitahi i te ahi pö. Pour éteindre le feu nocturne. 
81 Ahiri na rä òe, Òihanu e Aussi toi, oh Òihanu ! 
82 Ahiri na rä òe, te nuu hiva Aussi toi, l’armée de la garde  royale ! 
83 E aha rä, e aha atu ra te taò Dites ? qu’est-ce qu’il y a donc à dire ? 
84 Ua marau te maro ùra ! La ceinture rouge s’est déteinte ! 
85 Ua teatea te maro tea ! La ceinture jaune s’est pâlie ! 
86 Ua vehi te rupehu Le brouillard a couvert 
87 I te roo tupuna. La gloire des ancêtres. 
88 Aita atu ra ta te hiò, Il ne reste plus aux regards, 
89 Aita atu ra ta te heva, Il ne reste plus aux lamentations 
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90 E hiò i te reva [Qu’à] regarder le drapeau 
91 Nïnamu-ùo-ùra. Bleu-blanc-rouge [français]. 
92 Òihanu e, Òihanu e, e tü, e tü Oh Òihanu, oh Òihanu, lève-toi, lève-toi ! 
93 To upoo ia raa Que ta tête soit sanctifiée ! 
94 A âvari i te rähui Mets fin aux restrictions, 
95 E faaàmu i te huaai, Il faut nourrir tes descendants, 
96 To uì hou ua mätaetae. Tes jeunes générations, elles se découragent. 

 
1. La levée hiro◊enne de la restriction identitaire originelle 

 
Étudier le tahitien d’autrefois, c’est aussi explorer ses dieux. À ce 

sujet, le missionnaire Charles Vernier nous rapporte l’observation 
ethno-religieuse suivante : « Ce qui frappe le plus, lorsqu’on étudie la 
religion des Maoris avant l’arrivée des missionnaires, c’est la quantité 
des dieux (Atuas) qu’ils adoraient. De ce point de vue, leur polythéisme 
l’emportait sur celui des Grecs et des Romains, avec lequel il offre 
d’ailleurs certaines ressemblances. […] On peut dire en effet qu’à cette 
époque, le Tahitien avait déifié tout ce qu’exprimait le langage ; il ne 
pouvait faire un pas sans se trouver en présence d’une divinité ou d’un 
Esprit »386. Dans son initiative identitaire, Hiro n’échappe pas à 
l’histoire de cet homme dont l’existence s’accompagne toujours de 
divinités. Pourtant, dès son premier élan lyrique, le poète nous convie à 
quelques surprises. Notons en au moins trois : deux concernent Òihanu 
et une relève de la démarche de l’auteur lui-même. 

 
— Si le nom de Òihanu a incontestablement une résonance mäòhi, il 

n’appartient néanmoins à aucune généalogie divine polynésienne. Seul 
Hiro connaîtrait son origine généalogique. Il prive volontairement ses 
lecteurs et ses auditeurs de cette connaissance. S’agit-il d’un dieu qui 
aurait échappé à la mémoire des Mäòhi et aux livres des Occidentaux 
(Papaâ) ? Ou alors assistons-nous, dans ce poème, à la création d’un 
nouveau dieu ? Le nouveau Mäòhi doit-il ainsi payer le prix d’une telle 
divinité tout en gardant secret son ancrage généalogique ? 

 
— L’étymologie de Òihanu étant littéralement liée à cette origine 

inconnue, aucun historien des religions polynésiennes et aucun linguiste 
mäòhiphone ne sauraient nous dire au moins son sens littéral, sauf à 
nous proposer des rapprochements spéculatifs387. Étroitement entrelacée 
                                                

386 Charles Vernier, Tahitiens d’hier et d’aujourd’hui, Paris : PUF, Société des 
Missions Évangéliques, 1948, p. 59. 

387 Sans être exhaustif, voici quelques interprétrations. Òihanu peut être 
décomposé en òi et en hanu. Òi signifie « aiguisé », « tranchant ». Il peut aussi 
indiquer l’idée d’« être sur le point de », et les conjonctions comme « pendant 
que », « tant que », « de peur que ». Hanu, en tant que tel, n’a pas de sens en mäòhi. 
On peut le rapprocher des signifiants qui désignent l’état d’un cœur comme hana et 
hani. Dans le mäòhi antique, hana marque le « cœur en guerre », et hani le « cœur 
habité par le désir ». Cf. Teuira� Henry, Tahiti aux temps anciens, Paris : 
Publications de la Société des Océanistes, 1988 [1962/1], p. 379 et 488, ainsi que 
John� Davies, A tahitian and english dictionary, Papeete : Haere Pö no Tahiti, 
1985 [1851], p. 97 ; et Dictionnaire Tahitien-Français. Fa’atoro parau Tahit-
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à la première, cette seconde privation à propos du nom de ce dieu suffit 
à nous prévenir que le poète inaugure en quelque sorte une autre 
restriction (rähui). Hiro prendrait-il ainsi place ainsi dans la lignée 
traditionnelle des haere-pö388 qui gardaient secrètement le sens dernier 
d’un mot, d’un nom ou d’un récit (mythique, lyrique, etc.) ? La 
restriction que subit le sens du nom de ce dieu n’est-elle pas aussi 
significative d’une dimension universelle ? Nul homme n’accèdera 
jamais au sens ultime de son nom. 

 
— Une lecture théologique peut facilement établir le lien entre le 

nom de Òihanu et le tétragramme hébreu désignant le nom de Dieu. Le 
sens du nom de ce dieu mäòhi nous est inconnaissable et le Dieu 
biblique a un nom impossible à articuler humainement. En 
s’approfondissant, cette lecture ne devrait pas méconnaître la relation 
entre le texte d’Ézéchiel 37 et « Oh Òihanu ! » 14-25. La comparaison 
de ces deux récits fait effectivement ressortir une similitude entre le 
projet de Dieu pour redonner la vie aux ossements desséchés qui 
symbolisent la mort spirituelle de son peuple, et la volonté du poète 
mäòhi qui veut sauver son peuple de la mort culturelle en ressuscitant 
son dieu. Il faut ajouter que cette proximité textuelle est révélatrice d’un 
langage théologique qui essaye de se faire entendre dans la poésie 
hiro◊enne. D’ores et déjà, retenons donc que ce poète s’annonce aussi 
comme théologien389. 

 
 

                                                                                                                                   
Faräni, Papeete : Académie tahitienne, 1999, p. 187-179. En suivant les indications 
linguistiques concernant, pour certains mots mäòhi, la transformation de « f » en 
« h » ou inversement (p. e. : ufi pour uhi [igname], ufa pour uha [femelle], fanauà 
pour hanauà [petit d’un animal]), il devient alors possible de faire le lien entre 
Òihanu et òifanu (« tant que… quelques… ») connotant alors une expression qui 
transparaît dans ce poème : « Tant qu’il reste encore quelques miettes d’être 
originel mäòhi… ». On peut aussi suggérer le lien entre Òihanu et òihamu qui est 
une fête traditionnelle connue uniquement sous la forme de cette désignation. Cf. J. 
Davies, op. cit., p. 99. Selon ce dictionnaire, òihamu serait à comprendre dans le 
contexte cérémonial de faatoi et de òehamu. Faatoi semble être une fête familiale 
où les parents lèveraient certaines restrictions concernant leurs enfants, et òehamu 
signifie « festoyer », « manger immodérément ». Ibid., p. 77 et 158. Dans le mäòhi 
biblique, òehamu est utilisé pour traduire les kwmoi (banquet, festin, ripaille) 
contre lesquels met en garde Galates 5/21. Ce terme grec traduit par òehamu a pris 
la définition d’« orgie » que l’Académie Tahitienne reprend certainement de la 
Bible Français Courant, cf. Dictionnaire Tahitien-Français, op. cit., p. 297. 

388 Les haere-pö (lit. : « marcheur nocturne ») sont les dépositaires et 
transmetteurs du patrimoine culturel. Cf. le roman ethnologique de Victor 
Segalen, Les immémoriaux, Paris : Plon, 1982. 

389 Jo∂l Here Hoìòre et Bruno Saura ont montré que les positions politiques et 
théologiques de Hiro s’inscrivent dans une lignée prophétique. Cf. respectivement 
Prophetism in Tahiti, Mémoire de bachelor of divinity, Pacific Theological 
College, Suva, 1980, p. 117-124, et Politique et religion à Tahiti, Piraè : 
Polymages-Scoop, 1993, p. 294-305. L’étude des poèmes de Hiro aurait pu aider 
ces deux auteurs à indiquer en quoi ce prophète se rapproche et se démarque des 
prophètes bibliques. 
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1.1. Òihanu, le dieu de l’être originel mäòhi 
 
Avant d’analyser les signifiants iho (être) et tumu (origine ou 

source), découvrons d’abord le dieu Òihanu, du moins telle qu’il 
apparaît dans une première lecture. Nous étudierons par la suite les 
autres figures de ce dieu qui nous révèleront d’autres effets de 
signification de l’identité originelle et leur articulation avec la culture 
originelle (hiroà tumu). 

 
1.1.1. Òihanau, un dieu sans… 

 
Dans son poème préféré écrit dans les années 70, Hiro présente 

Òihanu. Dieu de l’esprit (et ?) de l’être originel mäòhi (1-3), Òihanu 
avait autrefois ses cérémonies et ses rituels et il s’offrait à son peuple 
comme lieu de rencontre et d’unité, comme source de renouvellement et 
de rafraîchissement (4-9). Il est le dieu émanant « de la nuit pour la 
nuit » (11), le dieu roi (26-27 ; 82 ; 84-85), le dieu prêtre (52-53) et le 
dieu des dieux célestes et de l’autorité terrestre (61-63). Il a une tête 
(21-22 ; 94), un corps (19 ; 34), des mains (39), des pieds (41), une voix 
(48-51), des pouvoirs (55) et une intelligence (56). Éclairé par une 
« lumière étrangère » (les Européens), il a été exterminé (11-12) et 
« donné en pâture aux exprits-des-morts » (66). Le reste de sa dépouille 
mortelle (ses os pourris) est sur le sanctuaire390 des revenants (15-17). 

 
C’est sur ce sanctuaire des revenants (marae tüpäpaù) que le poète 

se rend pour redonner vie à Òihanu (13-63) afin qu’il puisse clôturer la 
restriction identitaire, régénérer le peuple (92-96) et le libérer ainsi de 
l’autorité politique française (88-91). Seulement voilà, ce sanctuaire 
spécialement consacré aux revenants n’existe géographiquement nulle 
part. Qui plus est, dans les croyances anciennes, une divinité ne devient 
jamais un revenant (tüpäpaù) qui est une entité post-mortem 
uniquement attribuée à un défunt humain. L’une des fonctions du 
revenant, comme le relève l’anthropologue Alain Babadzan, consiste à 
résoudre une situation conflictuelle avant de disparaître et de rejoindre 
le monde ancestral : « On s’attend des tupapa’u à ce qu’ils 
disparaissent : à la limite, on pourrait dire qu’un tupapa’u ne se 
manifeste que pour mieux disparaître, après avoir réglé le conflit avec 
les humains qui est la raison d’être de son apparition »391. Lorsque cette 
fonction n’est pas accomplie, le revenant se transforme en esprit 
mauvais (värua ìno) et continue de hanter les vivants. Dès lors, en 

                                                
390 L’expression « sur le sanctuaire » rappelle que ce lieu cultuel mäòhi est un 

site construit en plein air, donc sans toit. 
391 Alain� Babadzan, Naissance d’une tradition. Changement culturel et 

synchrétisme religieux aux Îles Australes (Polynésie française), Paris : 
ORSTOM, 1982, p. 225. Cf. aussi Henri Vernier, « Tupapau ou Revenants », 
BSEO, 1996/269-270, p. 136-138. 
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transgressant le retour transitoire réservé aux revenants humains, 
Òihanu réussit-il sa fonction de revenant ou se dégrade-t-il en esprit 
mauvais ? Littéralement, tü-päpaù signifie « se tenir dans un lieu peu 
profond ». Ce lieu facilite les contacts physiques et favorise les rapports 
mentaux entre vivants et revenants. Mais, dans l’espace de ce « pas tout 
à fait mort », la présence de Òihanu se révèle à peine par une « voix en 
écho » et des appels : « Ta voix en écho a été entendue. C’est un appel 
troublant de lamentations. C’est un appel plaignant [provenant] de 
Vaiari »392. Tout ce que le poète nous dit de cette voix divine, c’est 
qu’elle appelle par des lamentations et des plaintes (ou des pleurs). 

 
Òihanu est manifestement un dieu qui ne parle pas. Pour créer 

l’esprit (et ?) l’être originel mäòhi, il les « a creusés, taillés, élevés et 
fondés » sans parole393. Ce dieu artisan se distingue des dieux 
polynésiens qui, eux, n’économisent pas le langage articulé394. 
Toutefois, il vient de remplir sa fonction de revenant, il peut donc 
disparaître : « Tu es pourtant absent, tu as disparu »395. A-t-il résolu la 
question de la restriction identitaire autochtone ? Les derniers vers du 
poème semblent dire que tel est le cas : « […] Que ta tête soit 
sanctifiée ! Mets fin à la restriction ; il faut nourrir tes descendants, tes 
générations se découragent ! »396. Sans se rendre compte, peut-être, 
Hiro s’adresse à lui-même ses paroles, puisqu’il ne mentionnera plus 
Òihanu dans ses poèmes, et s’engagera personnellement à résoudre la 
question de l’identité, à nourrir les descendants et à redonner vie aux 
générations contemporaines. 

 
Comme la plupart des dieux polynésiens, Òihanu ressemble aux 

humains. Son identité masculine est manifeste et révèle un dieu capable 
de transgresser la tradition des revenants pour répondre à l’appel du 
poète et lui faire entendre, au moins, ses lamentations et ses plaintes 
avant de disparaître. Fidèle à son statut divin d’artisan sans parole, il ne 
laisse aucune parole. 

 
1.1.2. L’être originel : mutisme divin et réponses humaines 

 
Étant donné que le dieu Òihanu ne parle jamais, intéressons-nous 

alors au signifiant iho. Dans la poésie hiro◊enne, le substantif iho 

                                                
392 Pehepehe 9/48-51. Vaiari est certainement le nom de Papeari, l’une des 

communes de Tahiti Ouest. 
393 Pehepehe 9/1-4. Le verbe « créer » (rahu) est réservé au dieu Taaroa, cf. 

Pehepehe 6/4. C’est d’ailleurs sa seule utilisation dans ce corpus poétique.  
394 Cf. les mythes polynésiens de création de T. Henry, Tahiti aux temps 

anciens, op. cit., p. 343s. 
395 Pehepehe 9/64-65. 
396 Pehepehe 9/93-96. 
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signifie « être » ou « identité »397. Iho y est utilisé soit seul, soit 
accompagné de tumu (origine ou source), de mäòhi, de tumu mäòhi ou 
de tupu (croître). Mise à part l’expression « iho tupu » (être en 
croissance), ces compositions de iho convergent vers la question 
spécifiquement mäòhi du « iho tumu » (être originel). Pour répondre à 
cette interrogation existentielle, Hiro explore explicitement deux 
anthropologies : dans la première qui est de type religieux, il formule sa 
réponse à partir du dieu Taaroa et, dans la seconde qui relève du 
système de parenté, il l’élabore avec les Mäòhi de son époque. 

 
Dans la perspective religieuse, le iho se constitue comme l’être 

originel dont est privé le Mäòhi et qu’il faut absolument retrouver pour 
être un Mäòhi religieusement, culturellement et éthiquement bon. 
Religieusement bon d’abord, parce que l’être originel retrouvé inspire 
ipso facto l’homme à reconnaître en Taaroa, le dieu créateur qui fait 
vivre à partir de sa vie : « Ta vie est issue de la vie de Tumu Nui. […] 
Tu vivras assurément grâce à Tumu Nui »398. L’environnement et les 
dieux locaux bénéficient naturellement de ce don divin. En tant que 
Mäòhi, la vie (ora) consiste alors à « bien vivre »399 de ce don de 
Taaroa, et la mort (moe400) permet de rejoindre le « long sommeil » 
ancestral et divin en offrant son corps corruptible comme « bon 
fumier » pour la patrie401. Culturellement bon ensuite, parce que l’être 
originel retrouvé fait rayonner la culture originelle pour justement 
« bien vivre ». Dans ce monde, les dieux et les ancêtres redeviennent 
ainsi des points de repère mythologique et historique indiquant le « bon 

                                                
397 Dans le mäòhi antique, iho est compris comme « essence » ou « substance ». 

Cf. T. Henry, op. cit., p. 150, 213, 283, 383 ; ainsi que D. L. Oliver, op. cit., p. 
49, 63-64, 84, 409, 415, 426. Selon Henry, iho est également le nom de la pierre 
plantée sous chaque poteau des autels d’offrande pour les dieux (p. 142), mais aussi 
« la vie que l’enfant reçoit de sa mère » (p. 191). En tant que verbe, iho 
signifie « descendre de », « descendre d’une hauteur », « revenir à soi après un 
évanouissement », « reprendre conscience ». Il est aussi employé comme adverbe 
de direction, de lieu, ou de temps. S’il accompagne un nom ou un pronom, il a alors 
le sens de « même », « propre », cf. J. Davies, A tahitian and english dictionary, 
op. cit., p. 117 ; et  Dictionnaire Tahitien-Français, op. cit., p. 221. Donc, pour 
aider le lecteur non-mäòhiphone à ne pas s’y perdre, voici les références concernant 
le corpus poétique de Hiro où iho signifie l’ « être » ou l’« identité » : Pehepehe 
2/5 ; 3/12 ; 17 ; 8/49, 56, 63 ; 9/4 ; 14/64 ; 15/1, 25, 35 ; 17/11 ; 20/18 et 22/27. 

398 Pehepehe 3/16, 71. Rappelons que Taaroa ou Taaroa Nui (lit. : « Séparation 
Grande ») est aussi appelé Tumu Nui (lit. : « Origine [ou Source] Grande ») ou 
Tumu Ruperupe (lit. : « Origine ou Source Florissante »). Pour l’utilisation 
respective de ces quatre noms, cf. Pehepehe 6/4,13 ; 15/13 ; 3/16, 71, 82 ; 4/1. 

399 Ce « bien vivre » se lit, entre autres, dans l’expression « e ora ihoä » (« on 
vit bien malgré tout ») : Pehepehe 2/84 ; 3/31 et 51. 

400 Moe (dormir) ou moemoe signifie ici « mort » qui se dit aussi pohe et mate. 
Hiro n’utilise jamais pohe, il préfère moe et mate, cf. Pehepehe 24/1 ; 3/30, 51 ; 
22/5, 21, 36. 

401 Pehepehe 24/1, 16-18. 
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savoir bien vivre », l’être et les traditions originels402. Éthiquement bon 
enfin, parce que l’être originel retrouvé permet au Mäòhi de s’accepter 
en tant que tel et d’aimer le « bon savoir bien vivre » en aimant Taaroa, 
la terre, la patrie, ainsi que soi-même403. À ce stade, aimer (here) 
implique un « bien aimer le bon savoir bien vivre », c’est-à-dire 
témoigner de la compassion (aroha) mäòhi404. 

 
Au regard de cette réponse religieuse, le dieu Taaroa est certes 

l’origine de la vie, et dans ce sens, il est Tumu Nui (Origine ou Source 
Grande). Cependant, Hiro n’attribue l’origine (tumu) de l’être ni à ce 
dieu ni aux autres divinités qui ne font pas mieux que de répéter 
l’exhortation des ancêtres : « Féconde, féconde, féconde, oh jeune 
génération, pour enfanter encore de nouvelles générations de l’être 
originel mäòhi »405. Selon l’un des mythes de création transmis par 
l’ouvrage ethnologique du missionnaire John M. Orsmond (Tahiti aux 
temps anciens), l’« essence de la terre » (iho o te fenua) provient de la 
parole créatrice (rahu) de Taaroa406. Si le poète s’inspire beaucoup de 
cette « bible des océanistes concernant le Tahiti d’avant 1797 »407, il ne 
semble pourtant pas accorder un intérêt particulier à la relation entre le 
iho de la terre et la parole créatrice de Taaroa. Il reconnaît bien, comme 
nous l’avons vu, que la vie a sa source en ce dieu. Mais, cela ne 
l’empêche pas de poser l’être dans une autre origine : Òihanu. Pourquoi 
ne se contente-t-il pas alors de résoudre ici la question de l’être originel 
par le concept de vie (ora), et de relancer plus manifestement le 
renouveau de la religion basée sur Taaroa ? Orsmond peut nous aider à 
comprendre partiellement Hiro. À propos de la naissance d’un héritier 
royal, ce missionnaire décrit : « Pendant quelques instants, on laissait 
l’enfant crier et respirer pour lui permettre de recevoir toute la vie (iho) 
de sa mère, après quoi le cordon étant coupé […] »408. Toujours selon 
cet auteur, le iho permet aussi à un enfant d’échapper à l’infanticide, et 
de lui donner le « droit à la vie »409. Car autrement, ajoute le sociologue 
américain, Douglas L. Oliver, cet enfant n’est pas « truly 
“human” »410. Du point de vue de cette tradition mäòhi, le iho vient 
donc de la mère. Si le nouveau-né est de rang royal, c’est à lui de 
respirer ce iho après ses premiers cris, pendant que sa mère demeure 
sans parole. Lors de cette cérémonie de naissance, la parole se trouve 
                                                

402 Pehepehe 2/58 ; 3/17 ; 8/44 ; 10/32 ; 22/22-32 ; 24/8. Pour le « bon savoir 
bien vivre », cf. par exemple Pehepehe 2 ; et pour le contraire, Pehepehe 14. 

403 Pehepehe 3/81-86. 
404 Pehepehe 2/51. 
405 Pehepehe 8/49, 56. 
406 T. Henry, op. cit., p. 349-350. 
407 B. Saura, « Culture et renouveau culturel », in : Encyclopédie de la 

Polynésie, vol. 9, Papeete : Christian Gleizal, p. 63. 
408 T. Henry, op. cit., p. 191. 
409 T. Henry, ibid., p. 283. 
410 D. L. Oliver, op. cit., p. 555. 
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du côté du docteur (paia) de la famille. Nous relevons ici un lien entre 
cette mère muette au moment de l’aspiration de son iho par l’enfant et 
Òihanu qui ne parle pas lors de la création de l’être originel et de 
l’intercession de Hiro. Notons que le poète a même essayé d’inverser ce 
rituel pour ressusciter son dieu : « Il faut insuffler un souffle sain afin 
que Òihanu respire. Respire ton souffle véritable pour qu’il devienne le 
souffle des générations »411. Pourtant, une loi non-écrite et non-
formulée semble interdire cette divinité : « Tu ne respireras pas ton 
souffle que ton enfant a respiré pour accéder à la vie ». Une interdiction 
qui n’épargne pas l’homme : « Tu ne rendras pas à ta Mère le souffle 
que tu as respiré d’elle ». Òihanu dissimulerait-il donc une figure 
maternelle ? Ne répondons pas hâtivement, et poursuivons notre 
analyse. 

 
Dans la langue du poète, le souffle se dit aho, et l’être iho. Leur point 

commun est ho qui résonne dans les titres des quatre volets poétiques 
de « Hö mai na » que nous avons traduits par « Donne-moi, je te 
prie »412. Ainsi, puisque Òihanu et Taaroa sont divinement incapables 
de donner une réponse satisfaisante à Hiro, celui-ci se tourne 
inévitablement vers les humains, et plus particulièrement, vers le Père, 
la Mère, le fils et l’homme. En dialogue avec ces humains, son 
interrogation existentielle se pose, en premier lieu, au niveau de la 
conception et de la naissance de l’enfant. En second lieu, cette 
interrogation accompagne l’enfant tout au long de sa vie jusqu’à la 
mort, moment où elle laisse l’homme dormir le « long sommeil » 
ancestral et divin. Autrement dit, là où les divinités se taisent, et où 
l’oiseau törea est muet et la sauterelle vïvï soumise dans « Oh 
Òihanu ! »413, les humains hiro◊ens vont parler. 

 
Si Hiro convoque quatre instances humaines autour de « Hö mai 

na », c’est parce qu’elles disposent chacune d’un hö. Dans le mäòhi 
d’autrefois, ce terme exprime un « mouvement vers l’avant ». Utilisé 
par les guerriers, hö signifie le « cri de guerre », et en cas de victoire, le 
« cri de triomphe ». Autrement, il est employé pour symboliser le don. 
Ainsi, lorsqu’il s’agit d’aller vers l’autre pour offrir un don ou le 
solliciter, ce geste s’accompagne du verbe hö qui veut dire « donner » 
devenu horoà dans le mäòhi courant. Dans les poèmes hiro◊ens, le 
Père414 donne (hö) la vie (ora), la Mère la compassion (aroha), le fils 
l’amour (here), et l’homme la bonté (maitaì). 
                                                

411 Pehepehe 9/21-23. 
412 Il s’agit des Pehepehe 17 ; 18 ; 19 et  20. 
413 Pehepehe 9/74-75. 
414 Les majuscules de « Père » et « Mère » indiquent qu’il s’agit d’instances de 

paroles symboliques ou imaginaires. Il ne s’agit donc pas des parents biologiques et 
adoptifs du poète. Lorsqu’il s’agira de parents particuliers, nous les désignerons par 
les minuscules. 
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Le don du Père se lit dans l’événement de la naissance. Pour le poète, 

la naissance d’un tama415 (fils nouveau-né) est le fruit de la rencontre 
d’un homme et d’une femme ayant pour foyer familial la compassion. Il 
n’y a de tama que désiré par les parents et accueilli par la parole du 
Père. Cette paternité l’accueille comme « message, langue, 
parole, haere-pö de la culture originelle, témoin, écho, éloge, danse, 
tärava (chant traditionnel), sanctuaire vivant, meho de l’être originel, 
force intérieure pour fonder la patrie » afin que « Òrohena demeure le 
mont messager » et que le nom paternel « perdure éternellement »416. Le 
don (hö) du Père consiste à accueillir le fils par sa parole dans la vie 
constituée du foyer familial et de la culture. Le fils devient ainsi le 
meho de l’être originel. Le meho a deux significations : « se cacher » ou 
« fuir dans les broussailles » ; et « oiseau migrateur qui se cache dans 
les broussailles »417. Dans la mythologie religieuse mäòhi, lorsqu’un 
dieu va vers l’avant pour rencontrer les hommes, son hö signifie 
« parler », « proclamer ». Selon cette définition, l’oiseau meho 
symbolise la voix de ce dieu parlant418. La métaphore du meho connote 
ainsi le fils (tama) qui émigre dans la vie en cachant et en proclamant à 
la fois l’être originel reçu du Père. L’être originel, nous fait donc 
comprendre le poète, est de l’ordre d’un don du Père au fils qui doit le 
tenir en retrait de la connaissance des humains et, en même temps, le 
manifester par le langage tout au long de sa migration existentielle.  

 
Voyons à présent le don de la Mère. Dans la poésie hiro◊enne, c’est la 

Mère qui exhorte le fils à voyager (fano) vers une autre île. Son 
discours dépasse en longueur et en profondeur celui du Père : du départ 
jusqu’à l’arrivée, le fils doit transporter avec lui quasiment tous les 
éléments maternels, c’est-à-dire la Mère en tant que 
« placenta nourricier, entrailles, nombril, souffle, cheveux, larme, 
compassion maternelle, amour, tendresse, force, culture originelle, voix 
poétique, paix, pirogue et balancier, pacte, présence affective, 
protectrice et omniprésente »419. Le don (hö) maternel qu’est la 
compassion (aroha), c’est toute la Mère : « Me voici, me voilà ! »420. 
Sans elle, le fils ne peut accéder à « la gloire du guerrier lors des 
tempêtes »421. 

 
                                                

415 Tama est généralement utilisé pour le nouveau-né, garçon ou fille. Dans le 
langage poétique de Hiro, il est à entendre en tant que « fils ». Dans la culture 
mäòhi, le petit garçon et la petite fille sont appelés tamarii, le garçon tamaroa, et la 
fille tamahine. 

416 Pehepehe 17. 
417 Dictionnaire Tahitien-Français, op. cit., p. 226. 
418 Dictionnaire Tahitien-Français, ibid., p. 196. 
419 Pehepehe 18. 
420 Pehepehe 18/45-46. 
421 Pehepehe 18/7, 20, 36. 
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À son arrivée sur une nouvelle île, le fils rencontre sa bien-aimée et 
participe, avec elle, au rituel du don en offrant l’amour (here), et en 
bâtissant leur nouveau foyer sur l’amour avec le don maternel422. Here 
(aimer) signifie aussi « attacher », « faire un nœud coulant », et peut 
donc se décliner en here-pata (piège). Il arrive parfois à l’homme de se 
retrouver dans ce piège et de ne plus s’en sortir avec les dons du Père et 
de la Mère. D’où la nécessité de recevoir le don de quelqu’un d’autre. 

  
En prenant la parole dans le quatrième poème de « Donne-moi, je te 

prie », le maître423 exhibe son malheur : il est en manque de paix (hau). 
Et l’on pourrait même ajouter qu’il a égaré le don paternel. Quoi qu’il 
en soit, il n’intercède pas pour recevoir l’amour. Car, même si l’amour 
peut s’échapper de la souffrance nostalgique (mihi424), il est incapable 
de piéger (here-pata) la paix. La « gloire du guerrier lors des 
tempêtes » donnée par la Mère semble aussi l’abandonner : « Reçois 
donc mes mains. Ce sont tes mains qui avaient oint mon corps avec ta 
vie. Reçois donc ma compassion. C’est ta compassion qui avait couvert 
ma méchanceté »425. Ce passage adressé en principe à l’homme (taata) 
nous paraît se destiner à la Mère de Pehepehe 18. Celle-ci est pourtant 
silencieuse face à l’homme en manque de paix, un homme dont la 
délivrance va venir de quelqu’un d’autre : « Voici une lumière […] 
voici que mon mur vient de s’effondrer, mon mur qui nous tenait 
séparés. Je suis à découvert, c’est bon […] »426. Ce « quelqu’un 
d’autre » offre sa bonté (maitaì). Mais au fait, qui est-il ? Est-il le Père ? 
La Mère ? L’être originel reçu du Père ? Il est « lumière » et se 
manifeste en tant que « taata ». Taata peut désigner un homme en 
particulier ou l’homme en général, mais aussi une femme lorsqu’on la 
distingue à peine au loin. Ce qui est sûr pour le poète, il s’agit d’un 
taata, d’un humain : « Heureusement qu’il a bien fallu rencontrer 
l’humain en tant qu’humain »427. 

 
1.1.3. De l’être originel à l’être singulier 

 
Le vers ci-dessus résume la réponse que Hiro a cherchée du côté des 

humains mäòhi. Sa migration poétique l’a progressivement conduit de 
Òihanu vers Taaroa, puis du Père vers la Mère, le fils et l’humain. 
Quand le poète se situe dans la religion traditionnelle pour penser 
l’identité, il se heurte à une profonde déception. Òihanu, le dieu de 

                                                
422 Pehepehe 19. 
423 Nous lisons le texte du maître de Pehepehe 20 comme étant celui du fils 

devenu adulte. Nous ne savons pas si le titre de « maître » est de Hiro ou des 
éditeurs. Nous analyserons plus loin le signifiant « maître » (fatu). 

424 Pehepehe 21. Cf. aussi la nostalgie de Pehepehe 9/64. 
425 Pehepehe 20/20-24. Ce passage fait écho à Pehepehe 18/6-7, 19-20, 35-36. 
426 Pehepehe 20/39, 56-58. 
427 Pehepehe 20/4. 
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l’être originel, et Taaroa le dieu créateur et source de la vie, de 
l’exubérance de la nature, ainsi que de la bonté de la culture originelle, 
ne l’aident pas à formuler une réponse satisfaisante. Ici, l’être originel 
dont les Mäòhi ont été privés par les Européens semble non plus en 
situation de restriction (rähui), mais en état d’inaccessibilité humaine. 
Mais en interrogeant le système de parenté, le poète redécouvre une 
autre dimension de l’identité originelle. Celle-ci relève d’un don du 
Père qui est le symbole de la vie. Ce don que le fils reçoit au moment de 
sa naissance est à comprendre dans ces deux sens : « ce qui est 
donné » — le hö en tant que don —, et « ce qui est parlé » — le hö 
en tant que parole —. Du côté des humains, être originellement Mäòhi, 
c’est s’accepter comme meho cachant et, en même temps, exprimant 
cette identité originelle par le langage. Ce Mäòhi vit de la compassion 
provenant de la Mère, et c’est en demeurant ouvert à l’accueil de la 
bonté de l’humain (taata) qu’il peut aimer (here) sans sombrer dans le 
piège de l’amour (here-pata) qu’est la nostalgie.  

 
Selon cette logique poétique de Hiro, le iho tumu mäòhi devrait être 

traduit, non pas par « être originel mäòhi », mais plutôt par « être propre 
du Mäòhi ». En d’autres termes, les textes hiro◊ens font fonctionner le 
signifiant tumu (source ou origine) dans son autre sens : « ce qui est 
propre à », « le propre de » ; c’est-à-dire « ce qui est particulier », « ce 
qui est singulier ». Dans cette perspective, les poèmes visent l’être 
originel, mais ils n’obtiennent que la singularité de la filiation de 
l’être d’un humain qui la reçoit de la parole du Père. En 
soulignant cette importante remarque anthropologique, il nous faut 
alors noter que la poésie secoue les signifiants iho et tumu dans leur 
monde divin, et ceux-ci retombent, en entraînant d’autres signifiants, 
dans le monde humain pour se reconstituer autrement et donner 
naissance à d’autres signifiants. Voici quelques exemples illustrant 
brièvement cette agitation des mots 428 dans l’univers divin et leur chute 
dans la vie humaine : 

 
— Dans « Oh Òihanu ! », iho (être) est un produit artisanal 

divin disponible aux humains. Tumu signifie l’originel divin qui se 
rétracte. Atua (dieu) est divinement sans parole. Et taata s’incarne en 
mi-dieu et mi-homme. 

 

                                                
428 L’expression « Dites ? qu’est qu’il y a donc à dire ? » de Pehepehe 9/83 

est aussi bien adressée aux divins qu’aux humains, cf. Pehepehe 3/14, 32, 52 et 58. 
Ici, Hiro emploie taò pour signifier « le mot à dire », « parler en mots ». Dans 
les autres poèmes, il utilise parau (parler, parole, histoire, destinée), cf. Pehepehe 
1/39 ; 3/16 ; 7 (titre) ; 7/25 ; 8/45 ; 9/56 ; 10/7, 41 ; 12/27 ; 13/14 ; 16/11-12 ; 17/8 ; 
22/26-32 ; 23/2, 15 ; 24/7-10. Autrefois, taò était la parole des dieux, mais depuis le 
linguiste Turo Raapoto, ce vocale désigne désormais le « mot », cf. « Annexe V », p 
65-143. 
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— Les signifiants ci-dessus continuent leur chemin dans le monde 
humain en produisant d’autres effets de signification. Ainsi, dans les 
autres poèmes, iho (être) a pour origine le hö (don) de la parole du Père. 
Ce don est marqué par le tumu désignant la singularité témoignée par le 
tama (fils) selon le principe du meho (cacher et parler à la fois). Cette 
relation filiale s’incarne dans le taata (humain) et n’a apparemment pas 
besoin de atua (dieu) pour vivre dans le hiroà tumu (culture originelle) 
transmis par les tupuna (ancêtres). 

 
Il importe donc de retenir que, dans la poésie hiro◊enne, l’être 

originel relève d’une identité imaginaire, et que l’être singulier est de 
l’ordre d’une identité symbolique429. Mais, l’auteur est-il réellement 
conscient des modifications que prennent les effets de signification de 
iho et de tumu lorsqu’ils se déplacent de la sphère divine vers 
l’environnement langagier des humains, de l’imaginaire vers le 
symbolique ? Pour le moment, notons que ses textes poétiques pointent 
ces changements qualitatifs de l’être. 
 
1.2. Le Mäòhi entre civilisation ancienne et civilisation nouvelle 

 
Selon la pensée lyrique de Hiro, l’être singulier mäòhi ne connaît pas 

d’aboutissement dans le registre de la religion traditionnelle. Les dieux 
s’y contentent tout simplement d’exhorter à la naissance des 
générations porteuses de l’identité autochtone. Pour le poète, il 
appartient désormais au Mäòhi contemporain de recevoir cette identité 
comme don transmis par la parole du Père, et de l’assumer dans son 
quotidien culturel. Cette définition de l’identité singulière s’inscrit 
manifestement dans un retour à la racine de la culture traditionnelle 
pour en ressortir avec une humanité nouvelle et développer ainsi une 
société nouvelle. Aussi, s’agit-il d’assumer « ce désir de vouloir à tout 
prix retrouver la source où se renouveler pour devenir un être neuf : la 
renaissance pour une humanité nouvelle. […] Pour moi, la base est la 
culture polynésienne. Cela veut dire que, toi le Français, toi le Chinois 
et toi le Tahitien, chacun de nous doit avoir le même respect pour cette 
culture polynésienne. Nous devons tous aller vers cette source et de là, 
bâtir une société nouvelle. Avoir un égal respect, tout en gardant la 
culture qui lui est propre, voilà le point de départ »430.  

 

                                                
429 Très brièvement, notons que l’identité imaginaire est l’identité constituée à 

partir des images pour s’auto-fonder comme homme, alors que l’identité 
symbolique vient de la parole de nomination de l’Autre. Cf. notre partie 
psychanalytique. 

430 H. Hiro, Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 74. Soulignons que, pour Hiro, 
« polynésien » est l’équivalent de « mäòhi ». Nous nous demanderons plus loin 
pourquoi le poète n’utilise jamais « porinetia » lorsqu’il s’exprime en mäòhi, et 
pourquoi il n’emploie pas « mäòhi » quand il parle en français. 
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Cette démarche hiro◊enne s’annonce dans une perspective 
d’ouverture qui permet à chaque ethnie de trouver sa place dans un 
monde ayant la culture mäòhi comme centre de ressourcement culturel 
et de reconnaissance mutuelle. D’une part, cette conception culturelle 
vise le renversement du système identitaire de la Polynésie où le 
Français s’est imposé comme dénominateur commun. D’autre part, elle 
tend vers un renouvellement du système où Mäòhi Nui (Polynésie 
française) se composerait de Mäòhi-tahitien, de Mäòhi-français, de 
Mäòhi-chinois, etc. En ce qui le concerne, c’est bien entendu en tant 
que Mäòhi-tahitien431 que le poète revisite sa source culturelle et nous 
montre très partiellement, à partir de cette redécouverte, comment il 
envisage le développement de la société nouvelle. Les deux approches 
identitaires relevées plus haut n’apparaissent pas moins dans cette 
démarche. Elles dégagent un univers traditionnellement enraciné dans 
le religieux et un monde profondément basé sur l’humanité 
contemporaine des Mäòhi. Pour aborder l’étude de ces mondes, 
précisons que sur le versant du culturel hiro◊en, le signifiant tumu 
auquel s’arrime hiroà (culture), cesse de désigner la dimension 
identitaire de singularité au profit fois-ci de « ce qui est commun » aux 
Mäòhi, et par extension, « ce qui devrait être le centre » du « vivre-
ensemble » avec les immigrants en Polynésie. Il nous faut donc garder 
en mémoire ces trois sens de tumu dans le langage poétique de Hiro : le 
tumu comme originel à retrouver, comme singularité donnée par la 
parole l’Autre, et comme communautaire ou universalité. 

 
1.2.1. L’enracinement maternel de la culture 

 
La plongée hiro◊enne à la source de la religion d’autrefois, consiste à 

rencontrer ses dieux afin de rétablir le monde mäòhi détérioré par les 
européens. Cependant, à l’image de Òihanu, ses dieux sont 
pratiquement tous muets. Ils ne parlent explicitement qu’à deux seules 
reprises dans le corpus poétique de l’auteur. Une fois, comme nous 
l’avons souligné, pour s’adresser très brièvement au poète qui souhaite 
lutter contre l’usurpation dont sont victimes les îliens : « féconde une 
nouvelle génération de l’être originel mäòhi »432. Cette parole est l’écho 
du message des dieux que le poète n’a pas pu rencontrer dans leur 
monde céleste, ceux-ci s’étant évanouis parce qu’assommés par 
l’abandon de la génération d’arrière-petits-enfants (hinarere). Une autre 
fois, les dieux ont pris la parole pour rappeler les types de pêche et 
d’agriculture à pratiquer lors du soir lunaire de Turu, ainsi que 
l’importance de faire travailler les mains pour vivre433. Ce soir-là, les 
                                                

431 Hiro est originaire de l’île de Moorea. Mais dans sa poésie, il se réclame 
plutôt de Tahiti, son île adoptive. Cf. Pehepehe 3 ainsi que les poèmes faisant 
allusion au mont Òrohena, le mont culminant de Tahiti, Pehepehe 6/8 ; 9/60 ; 15/5 ; 
17/14. 

432 Pehepehe 8/53-56. 
433 Pehepehe 1/23-41. 
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dieux digéraient leur excès de nourriture de la nuit précédente. Avec ces 
divinités qui s’enivrent du manger et du boire, avec des dieux 
impuissants à restaurer l’ancien système politico-religieux, avec un dieu 
Taaroa sans parole, l’« homme de la nuit » (taata no te pö434) doit se 
contenter de connaître leur nom, leur histoire mythologique et leur 
fonction dans les milieux de la pêche et de l’agriculture435. Cet homme 
n’a aucune prescription cultuelle particulière pour commémorer, prier 
et intercéder ses dieux : « Celui qui invoque le dieu sera frappé de 
sanction »436. La vie qui provient du dieu suprême Taaroa devient, en 
quelque sorte, son nouveau sanctuaire. 

 
Conformément à sa démarche identitaire, Hiro ne présente pas ses 

dieux en tant que créateurs de la culture originelle. Il les expose dans le 
dynamisme d’une véritable désacralisation des dieux dont l’existence 
est restreinte à leur utilité dans la vie économique pour apaiser 
l’« angoisse du ventre »437. Si les dieux hiro◊ens n’ont pas été 
compétents pour discuter la question de la singularité de l’être, ils ne 
semblent pas non plus opérationnels pour débattre la question de la 
culture originelle. C’est donc à nouveau chez les humains que le poète 
pose son interrogation culturelle, et une réponse se propose du côté de 
la Mère : « Je suis toujours ta pirogue […] [et] ton balancier taillés 
selon ma culture originelle »438. Dans un commentaire du poème de la 
Mère exhortant le fils à émigrer, les précisions maternelles ne manquent 
pas : « […] n’hésite pas, n’aie pas peur, parce que tu ne sais où tu vas. 
Mais, parce que tu as grandi [et que] tu as suivi l’enseignement de ton 
propre parent, tu sais [donc que c’est] selon les préceptes de ton parent 
que tu chemineras dans ta vie en émigrant dans ta vie »439. La Mère 
incarne cette instance parentale : « Toutes ces choses que tu 
transporteras avec toi, c’est pour ainsi dire mon propre placenta, tu es 
toujours dans mon placenta pendant que tu quêteras une nouvelle 
terre »440. Dans la poésie, le fils se servira effectivement de ce placenta 
pour bâtir sa nouvelle vie441. Littéralement, pü-fenua (placenta) signifie 
« centre-terre », c’est-à-dire selon l’assertion hiro◊enne, le don matriciel 

                                                
434 Pehepehe 5. 
435 Cf. la collaboration de Hiro pour les calendriers polynésiens, in : Maurice�

Graindorge, Le ciel de Tahiti et des mers du sud, Papeete : Haere Pö no Tahiti, 
1986. Dans le poésie hiro◊enne, le métier d’éleveur est absent. 

436 Pehepehe 1/29-20. 
437 Pehepehe 11/25. 
438 Pehepehe 18/9. 
439 « […] eiaha e faatupu i te taiä, eiaha e mehameha, no te mea aita òe e 

taa ra te haere ra òe i hea. Teie rä, no te mea ua paari òe, ua haapaò òe i 
te haapiiraa a to òe iho metua, ua taa ia òe, nä nià òe i te arataìraa a to òe 
metua i te haere i roto i to òe oraraa i te fano i roto i to òe oraraa », Ralph 
Teinaòre, « Uiuiraa manaò…» [interview], VP, 2000/2, p. 16. 

440 « Taua mau mea atoà ta òe e tari atu nä muri iho ia òe, mai te huru 
ra e, to ù iho püfenua, tei roto noa ä òe i to ù püfenua a tïtau ai òe i te 
tahi fenua âpï », cf. R. Teinaòre, art. cit., p. 17. Cf. aussi Pehepehe 18/2,4 et 40. 

441 Pehepehe 19/14. 
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du « tout maternel » qui fait vivre l’humain : « Hö mai na, c’est donner 
tout ce que la mère possède à son fils. La mère donne. À partir du 
moment où elle a tout donné, le fils peut partir ; il aura toujours sa mère 
vivante auprès de lui. Sa mère, c’est sa base : ses racines, son sang, son 
premier, tout… L’enfant consolidé par ses propres racines (qui sont sa 
mère) peut partir. La mère est le symbole du lien direct, le lien parental. 
C’est le “püfenua”, le placenta, la matrice »442. Aller à la source de la 
culture originelle, consiste donc à redécouvrir l’omniprésence du 
placenta maternel dans la vie l’homme. 

 
Il serait déroutant, selon nous, d’analyser isolément les signifiants de 

placenta (püfenua) et de terre (fenua) dans le lyrisme hiro◊en, parce 
qu’on aurait tendance à plaquer la culture originelle dans un système 
confusionnel à partir de la Mère. Or, les poèmes nous fournissent leur 
travail de symbolisation et nous montrent que ce sont la patrie (âià) et 
la maison (fare) qui évitent la confusion de la vie humaine avec la 
Mère. Ces deux signifiants (âià et fare) ont un lien symbolique avec la 
terre (fenua). Âià a une connotation paternelle : le fils reçoit du Père la 
mission d’incarner « la force intérieure pour fonder la patrie [du Père et 
du fils] »443. Le fare, véritable « témoin fidèle et inébranlable » de la 
Mère444, doit être considéré par le fils comme symbole de sa « patrie 
originelle »445, un symbole consolidé par Òrohena, le mont culminant de 
Tahiti. Pour Hiro, le symbole « montagne » est lié au Père446. Aussi, 
aime-t-il rappeler ce précepte de Tetunaè, un ancien roi : « Regarde ta 
montagne, c’est la gloire de ta terre natale »447. « Terre natale » est ici à 
entendre dans le sens accepté communément par les Mäòhi : « patrie 
natale », voire « patrie originelle » ou « patrie ancestrale »448. 

 
Un autre signifiant révélateur de la distance symbolique que 

l’homme doit établir entre lui et la Mère est celui de fëtii (famille). Le 
poète l’utilise une seule fois pour exhorter la jeunesse à « bâtir la 
maison familiale [qu’est] Mäòhi Nui »449. Contrairement à la théologie 
                                                

442 H. Hiro, Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 78. 
443 Pehepehe 17/13. 
444 Pehepehe 2/11,27 et 41. Dans ce poème, on retrouve le « tout » nourricier, 

protecteur et omniprésent de la Mère de Pehepehe 18. 
445 Pehepehe 2/7. En commentant ce poème, Hiro souligne que « […] la maison, 

c’est la patrie même, c’est la patrie originelle d’un homme, la patrie 
originelle d’un peuple » (« […] te fare o te âià ihoä ia, o te âià tumu ihoä ia 
no te hoê taata, o te âià tumu ihoä ia no te hoê nünaa »), cf. H. Hiro, 
« Interview du 28/04/85 », VP, 2000/2, p. 13. 

446 Òrohena symbolise le phallus dans les mythes, cf. Winston� Pukoki, 
« ’Orohena ou le mont phallique », BSEO, t. 23/1-2, 1994/261-262, p. 4-13. 

447 « A hiò i to mouà, o te hanahana ia o to fenua fänau », cf. H. Hiro, 
« Interview du 28/04/85 », art. cit., p. 13. Pour ce précepte royal, cf. Marau�
Taaroa, Mémoires de Marau Taaroa dernière reine de Tahiti, Paris : 
Publications de la Société des Océanistes/Musée de l’Homme, 1971/27, p. 99-100. 

448 Pehepehe 2/7 ; 3/8, 84 ; 6/34 ; 15/21 ; 7/13 ; 22/15 et 24/12. 
449 Pehepehe 12/40-41. 
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de T. Raapoto, Hiro ne considère pas la terre (fenua) comme Mère, 
mais comme famille (fëtii450). Fëtii ne signifie pas moins le lien 
inséparable qui noue l’homme avec la Mère et, en même temps, 
maintient cet homme à distance de cette Mère. Lorsque l’homme 
cherche à se rapprocher le plus près possible de cette instance 
maternelle, celle-ci est silencieuse et s’éloigne dans le « vide qui 
s’échappe » (aore faatemu451). N’est-ce pas le cas de Òihanu que le 
poète désire ressusciter pour reconquérir l’être originel (imaginaire) ? 
Mais, quand l’homme instaure un petit écart avec cette Mère, il entend 
alors un peu les dieux masculins ; et lorsque cet espace se creuse 
davantage, il entend énormément les humains culturels ! Rappelons ce 
cri de l’auteur dans le poème de l’humain donateur de la bonté : 
« Heureusement qu’il a bien fallu rencontrer l’humain en tant 
qu’humain ! » Se manifestant comme « lumière », cet humain a laissé, à 
l’issu de son passage, la bonté, et le poète s’est senti tufa qui signifie 
littéralement « être séparé »452. La lumière (marama), surtout 
lorsqu’elle est d’origine étrangère, Òihanu ne l’apprécie pas. D’ailleurs, 
cette divinité ne semble pas non plus accepter la lumière de la présence 
du poète. En d’autres termes, la figure maternelle de Òihanu relevée 
plus haut en filigrane, se confirme ici en tant que Mère culturellement 
interdite à tout Mäòhi et à tout humain. Dans ce sens, Òihanu est de 
l’ordre non pas du rähui (restriction) mais du tapu453 (interdit). 
Transgresser ce tapu, revient à transformer Òi-hanu en òe-hamu qui 
connote, comme nous l’avons vu plus haut, le « repas orgiaque », c’est-
à-dire par extension, le àitoto, le « mangeur de sang », l’inceste. 
Respecter ce tapu, c’est entrer dans la culture des familles (fëtii) 
toujours aux prises avec les éléments constitutifs de la Mère, et en 
même temps, toujours maintenue à distance par la parole de l’Autre qui 
permet à un être singulier (iho tumu) de ne pas terminer son émigration 
existentielle dans le ihoiho (les restes d’un mort) ou dans le ihoihoà qui 
signifie aussi varua ìno (esprit malfaiteur d’un mort)454. Selon cet 
éclairage, ressusciter Òihanu a inconsciemment une connotation 
incestueuse : retrouver la Mère interdite. 

 

                                                
450 Pour Hiro : « Vendre la terre, c’est vendre aussi la famille. Déposséder 

quelqu’un de la terre, c’est le déposséder aussi de la famille » (« Ua hoo 
anaè i te fenua ra, ua hoo atoà ia i te fëtii. E ia àitau anaè i te fenua ra, ua 
àitau atoà ia i te fëtii »), cf. « Interview du 28/04/85 », art. cit., p. 13. Cf. notre 
chapitre « Parcours de la pensée théologique de Turo Raapoto » pour l’assimilation 
confusionnelle du fenua et de la Mère. 

451 Pehepehe 9/17. 
452 Pehepehe 20/39 et 58-59. 
453 Tapu veut dire « interdire », « interdit ». Il est à la base du « tabou » des 

ethnologues des deux derniers siècles. En mäòhi, il signifie aussi le « pacte » conclu 
entre deux personnes, comme c’est le cas du tapu entre la Mère et le fils de 
Pehepehe 18/41. Par extension, il veut dire « jurer ». 

454 A tahitian and english dictionary, op. cit., p. 118. 
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Si le poète a échoué son projet de résurrection, il nous faut alors le 
prendre au sérieux quand il nous dit que Òihanu est mort. Il est mort en 
tant que dieu, insiste le poète. Mais, il est mort aussi en tant que Père, 
nous déclare en sourdine sa poésie. La fin de ce poème en témoigne : 
« que ta tête soit sanctifiée » (« to upoo ia raa »). Cette expression 
rejoint « les têtes sanctifiées » (« upoo raa ») des mythes du cocotier et 
de l’arbre à pain, puis se transforme en « que notre nom soit sanctifié » 
(« ia raa to taua iòa »455), parole que le fils reçoit du Père. Dans la 
poésie, le thème de la mort du Père n’est pas seulement présent dans les 
mythes du cocotier et de l’arbre à pain qui relate la mort de deux 
ancêtres, il apparaît aussi dans les discours de la Mère, du fils et de 
l’humain. Même si tous les trois font transparaître l’interdit du meurtre 
et l’interdit de l’inceste, aucun d’eux ne fait allusion au Père. Mais, 
pour l’heure, ne forçant pas le texte, et gardons ce « Père mort » dans le 
flottement de l’analyse, car nous le rencontrerons plus loin. D’autant 
plus qu’à présent, trois figures se dégagent de Òihanu : divine-humaine, 
maternelle et paternelle.  

 
1.2.2. Quelques conséquences révélatrices de la culture hiro◊enne 

 
Quels sont les effets de ces figures de Òihanu sur l’identité 

culturelle ? Pour y répondre, reprenons la logique de la poésie : 
l’identité singulière vient de la parole du Père, et la culture 
originelle se construit à partir des éléments maternels. D’une 
certaine manière, il s’agit d’une combinaison de l’identité et de la 
culture qui donne alors la définition suivante : « La culture originelle 
mäòhi, c’est-à-dire les œuvres spécifiques, les traditions spécifiques, la 
langue spécifique, tous les éléments spécifiques où l’on voit la culture 
du Mäòhi avec ses spécificités dans la langue, dans la pensée, dans 
l’esprit et dans les traditions du Mäòhi ; [ces spécificités se reflètent 
dans] cette petite voix du temps [paisible ?] des Mäòhi, cette petite voix 
grâce à laquelle l’homme se tourne vers l’homme : «Viens, viens, viens 
donc ! »456 Cette formule d’accueil (haere mai) ne renvoie-t-elle pas à 
la parole du Père accueillant le fils à sa naissance : « Viens, viens donc 
fils, viens donc […] »457 ? Ne rythme-t-elle pas aussi avec celle de la 
Mère exhortant le fils à partir : « Oh fils, il faut partir, pars, pars 

                                                
455 Cf. respectivement Pehepehe 9/93 ; 3/28, 41, 55-56 et 17/15. En Pehepehe 

10/16, le « raa » désigne la gloire de la génération intellectuelle. En mäòhi, « raa » 
signifie « sacré », « saint » ;  et « moà » a aussi cette signification. 

456 « Te hiroà tumu mäòhi oia te òhipa taaê, te peu taaê, te reo taaê, te 
mau mea taaê atoà e ìtehia ai te hiroà o te Mäòhi e taua mau mea taaê ra, 
i roto i te reo, i roto i te feruriraa, i roto i te àau e i roto i te peu a te 
Mäòhi, teie ia reo iti, no te tau [roroma ?] o te Mäòhi oia hoì teie reo iti e 
färiu ai te taata i te taata oia “Haere mai, haere mai, haere mai rä” », cf. H. 
Hiro, « Interview du 28/04/85 », art. cit., p. 13. 

457 Pehepehe 18/6-7 : l’expression « haere mai » est aussi utilisée trois fois. 
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donc ! »458. L’homme doit donc effectuer sa propre articulation onto-
culturelle composée du Père comme fondement de l’être et de la Mère 
comme base matricielle et relationnelle de la culture. S’ajoute 
évidemment à cette composition subjective, les éléments « extra-
mäòhi » culturellement disponibles au contemporain.  

 
Cette articulation du don du Père et de l’omniprésence de la Mère, 

avec la présence des autres cultures, déclenche au moins deux 
conséquences. La première se manifeste au niveau de l’envergure de 
l’univers poétique de Hiro. Ici, l’identité et la culture ne dépassent pas 
l’horizon des Îles de la Société. Le Mäòhi qui s’y profile est en quelque 
sorte condamné à puiser uniquement dans son contexte les substances 
nécessaires pour se construire une identité culturelle bonne. Celle-ci 
éclaire la deuxième conséquence faisant apparaître un monde 
manichéen qui place le bien du côté des Mäòhi enracinés dans la culture 
maternelle, et le mal du côté des Mäòhi occidentalisés ainsi que les 
autres ethnies. Les cultures étrangères sont toujours considérées 
négativement, et elles sont à peine nommées : « lumière étrangère », 
« immigrants », « cancrelats mangeurs de cœur d’arbre »459. Elles 
incarnent essentiellement la figure originelle du mal produisant le 
colonialisme, la restriction de l’identité culturelle, la déculturation, 
l’illusion, la spoliation foncière, bref le néo-paganisme460. 
Inévitablement, les autochtones participent aussi à la production de ce 
mal entamé par les immigrants européens. Ceux qui deviennent une 
« génération d’intellectuel »461 renient leurs origines identitaires et 
culturelles, méprisent le patrimoine culturel et contribuent à cautionner 
la modernité symbolisée par Tahiti Nui dont son « märeàreà » (brume 
dorée par les rayons du soleil levant) a basculé dans le sens de 
« maladif » de ce terme : « Tahiti Nui märeàreà ! Il est exterminé par les 
cancrelats mangeurs de cœur d’arbre »462. Le mal créé par les îliens se 
traduit aussi par une génération de Paraita : « mendiants », 
« fainéants », « improductifs » et « délinquants »463. Ceux-là oublient ce 
que signifient les métaphores telles que « c’est toi tes mains », « c’est je 
ma maison », « c’est Òrohena l’emblème de la patrie »464. 

 

                                                
458 Pehepehe 19/17 et 34. 
459 Cf. respectivement Pehepehe 4/5 ; 9/12 et 15/34. 
460 Cf. respectivement Pehepehe 8 ; 9 ; 13 et 22. 
461 Cf. la « génération de stylo » de Pehepehe 21/15, et l’« homme du jour » de 

Pehepehe 5. 
462 Pehepehe 2/21. 
463 Pehepehe 10/20. Paraita est, selon nous, la transcription du nom anglophone 

« Preiss ». Il désigne les « non producteurs » qui ont pour sort de regarder les autres 
manger. Cf. Pehepehe 4 ; 14 et 16, ainsi que l’ « Annexe IV ». 

464 Cf. respectivement Pehepehe 1 ; 2 ; 3/7 ; 8/8 ; 9/60 ; 15/5 et 17/14. 
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1.2.3. L’identité culturelle au risque d’un regard trop insulaire  
 
Un regard trop insulaire sur l’identité culturelle, tel est le risque que 

court non pas le poète, mais celui qui ne lit pas ces textes avec une 
certaine distance. Deux remarques peuvent éclaircir un tel risque et 
donc susciter quelques ouvertures possibles. 

 
— Certes, dans sa vie, Hiro a toujours insisté sur la nécessité des 

rencontres interculturelles : « Il faut que les cultures se rencontrent. Je 
refuse de raisonner dans l’opposition des choses, l’opposition des 
couleurs : même dans le contraste il y a harmonie »465. Toutefois, sa 
poésie nous montre les limites et les conséquences d’une culture 
construite à partir de la Mère. À lire ses poèmes, les options identitaires 
et culturelles sont peu nombreuses : à part être traditionnellement un 
très bon pêcheur et un très bon agriculteur, un très bon constructeur de 
maison et un très bon père de famille, un très bon chantre et un très bon 
orateur, le Mäòhi n’a pas d’autres possibilités existentielles. Il ne peut 
même pas se comprendre comme Porinetia (Polynésien), une identité 
que ne connaît pas le lyrisme hiro◊en. Et pourtant, dans son quotidien, 
quand Hiro s’exprime en français, il parle avec aisance des Polynésiens. 
Sans se rendre compte peut-être, ce poète a appauvri l’identité 
culturelle, puisque même dans les traditions d’autrefois, il y avait 
beaucoup plus de possibilités d’existence religieuse, sociale, politique, 
économique. Faut-il ajouter à cette limitation culturelle le peu de 
dialogue avec les dieux ancestraux ? Celui qui suit à la lettre ce système 
culturel rencontrera inévitablement et très rapidement le fameux fiu466 
(lassitude) des insulaires, puisqu’il n’y a pratiquement jamais de 
nouveauté, et que les possibilités de renouveau culturel y sont trop 

                                                
465 H. Hiro, Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 76. 
466 Cette lassitude n’a-t-elle pas hanté périodiquement la vie de Hiro ? Cf. 

Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 75-76. Le fiu dont parle Hiro, correspond au 
« fed up » de l’anthropologue américain Robert I.� Levy, qui oppose fiu et 
ànaànatae (enthusiasm). Le premier concept désigne la disparition du désir, et le 
second signale le retour du désir. Par ailleurs, cet anthropologue a bien vu le rapport 
entre fiu et haùmani (weary and bored). Cf. Tahitians. Mind and Experience in 
the Society Islands, Chicago/London : University of Chicago, 1973, p. 322-323. 
Dans cette précieuse analyse, l’auteur oublie cependant la relation entre fiu en tant 
que résultat d’une plénitude ontologique qui étouffe le sujet et son désir, et le 
taahoa (las, ennui) en tant que conséquence mélancolique d’une séparation (taa) 
insupportable du hoa (ami). D’un point de vue psychanalytique, le hoa dont 
l’éloignement ou la perte cause une profonde mélancolie, trouve sa similarité dans 
l’image idéalisée de soi. Sans pour autant approfondir davantage notre 
comparaison, notons que fiu et taahoa s’inscrivent dans les difficultés subjectives à 
assumer le deuil de la perte de l’image toute-puissante de soi. Cf. Sigmund�Freud, 
« Deuil et mélancolie », in : Metapsychologie, Paris : Gallimard, 1968, p. 145-171. 
Pour d’autres études des formes cliniques du fiu basée sur la petitesse de l’insularité 
et le manque de nouveauté dans la vie, ainsi que sur d’autres facteurs affectant 
l’individu, cf. R. Virieu, Le fiu, un éprouvé psychique polynésien, Thèse de 
doctorat en psychologie, Faculté de lettres et sciences humaines de Nice, 1981. 
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réduites pour permettre aux Mäòhi de s’assumer dans la complexité de 
leur quotidien. 

 
— Certes, le poète a raison de sous-entendre que les autres cultures 

sont porteuses de risques de dégradation culturelle pour les autochtones. 
Mais, en accordant peu d’importance au Père symbolique et en fuyant 
le dialogue poétique avec les autres ethnies, sa poésie n’a pas su 
développer la bonté humaine dont peuvent témoigner aussi bien les 
Mäòhi occidentalisés ou métissés avec d’autres immigrants, que les 
autres cultures. En s’efforçant de sculpter la famille idéale mäòhi 
composée du Père, de la Mère et des enfants, on se demande si le poète 
ne s’est pas engouffré, à son tour, dans la conception occidentale de la 
famille idéale. Car, dans son contexte, les réalités socioculturelles sont 
beaucoup plus complexes et ne sont pas moins traversées par 
différentes configurations familiales : la pratique de l’adoption, les 
procédures éducatives proférées par les confessions chrétiennes et les 
systèmes politiques, les mariages des autochtones avec les Européens, 
les Chinois, etc. En d’autres termes, le refus du dialogue interculturel a 
certainement favorisé la platitude de l’identité culturelle qui se dessine 
dans sa poésie. Cette difficulté de s’ouvrir aux « extra-mäòhi » n’est pas 
sans lien avec la figure maternelle de Òihanu, mais aussi avec le choix 
de la Mère comme matrice de la culture. 

 
Toutefois, retenons l’importante interpellation que la poésie 

hiro◊enne lance implicitement entre les îles et le ciel polynésiens sans y 
enfermer : Si tu veux vivre la singularité de ton être et témoigner 
des spécificités de ta culture, interroge, en dialogue avec les autres 
cultures, la paternité, la maternité et les divinités qui te précèdent, 
te constituent et t’accompagnent. 
 
2. Les soubassements scripturaires de la poésie hiro◊enne 

 
Si nous avons mis en relief l’interpellation précédente, ce n’est pas 

seulement pour la replacer devant les Mäòhi et les Polynésiens 
d’aujourd’hui. C’est aussi, pour notre analyse, une ouverture menant 
vers le poète aux prises avec un débat intérieur qui interroge 
profondément son être et sa culture. Hiro, nous l’avons vu, pense, 
médite et écrit ses poèmes en se servant de son expérience personnelle 
et en s’inspirant surtout de l’ouvrage ethnologique d’Orsmond (Tahiti 
aux temps anciens). À côté de cette « bible culturelle » existe un autre 
livre : Te Bibilia Mo’a Ra467, la Bible protestante de l’EEPF. Un 

                                                
467 Il s’agit de la version missionnaire de 1878 : Te Bibilia Mo’a Ra, oia te 

Faufaa Tahito e te Faufaa Apî Ra [La Bible Sainte, (composée de) l’Ancien 
Testament et du Nouveau Testament]. Dorénavant, nous la désignerons par le sigle 
TBMR. Pour un aperçu historique de la traduction de cette Bible, cf. Jacques�
Nicole, Au pied de l’écriture. Histoire de la traduction de la Bible en 
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certain nombre de mots et de styles littéraires de cette Bible participent, 
pour leur part, au tressage sémantique de la texture poétique et donnent 
à celle-ci son originalité face à la question de l’identité culturelle. Selon 
cette approche, « Oh Òihanu ! » entame en sourdine un véritable 
dialogue théologique. La « lumière étrangère »468 qui a causé la 
disparition du dieu de l’être originel (imaginaire), détruira-t-elle aussi 
l’humain mäòhi pour ne garder que l’humain occidental ? Or, les rayons 
évangéliques de cette lumière n’avaient-ils pas annoncé que Dieu est 
amour et qu’il désire le salut des îliens convertis ? La conversion 
chrétienne devait-elle alors et doit-elle toujours passer par le reniement 
et la honte de sa propre culture et de son propre passé ?  

 
Ces questions, comme bien d’autres, ont traversé et secoué Hiro. 

Écoutons-le à peu près à la même époque de la création de son poème 
préféré : « Tel est-il le message évangélique du christianisme ? Détruire 
la raison d’être d’un peuple en lui insinuant la honte de son passé. 
Combien vivant encore en moi ce verset de Paul […] : “Vous étiez 
pa◊ens autrefois, mais maintenant vous êtes des enfants de lumière…” 
Encore vivant oui, ce dédain, ce mépris, ce sentiment de honte exprimé 
sur le visage de chaque prédicateur indigène lorsqu’il se référait à son 
passé. L’évangile de la honte du passé, voilà le message chrétien qui a 
profondément motivé l’ignorance des Tahitiens de leur passé ! Que dis-
je donc ? Les Tahitiens d’aujourd’hui sont tahitiens à l’étranger et pour 
l’étranger, mais pas dans leur propre pays. Dans leur île, ils n’ont 
d’yeux que pour la Mère Patrie [la France], pour la vie de civilisation, 
”Te oraraa o te mau tamarii o te maramamara”, “La vie des 
enfants de lumière”. Leur honte va jusqu’à abandonner leur propre 
langue qui est le seul pilier, Tetunaè ajouterait certainement, sacrée, qui 
peut encore sauvegarder l’originalité de ce peuple. Que dis-je encore ? 
Ils ont honte de mal parler le français, mais mal parler leur langue, ce 
n’est pas une honte. L’impérialisme culturel occidental, ce monstre qui 
nous interdisait de parler notre langue, à travers ses différents 
établissements d’enseignement, achèvera par sa puissance dévastatrice 
de tuer cette société en agonie. C’est un criminel ! Dans sa prétention 
hypocrite de me sauver de ma “sauvagerie”, il a tué mon âme, il a fait 
de moi un étranger chez moi. Je n’ai plus mon âme, mais ce que j’ai 
c’est l’âme d’un étranger »469.  

 

                                                                                                                                   
tahitien, Thèse de doctorat en théologie, Faculté de Théologie de l’Université de 
Lausanne, Papeete : Haere Pö no Tahiti, 1988. 

468 Pehepehe 9/12-13. 
469 Henri� Hiro, Le mariage en Polynésie, Mémoire de licence en théologie, 

Institut Protestant de Théologie, Faculté de théologie protestante de Montpellier, 
1972, p. 13. Pour un aperçu de l’histoire de la langue mäòhi dans les système 
éducatifs religieux, la◊ques et universitaires, cf. Jean Marius Raapoto, 
« L’enseignement en Polynésie française », in : François Ravaux (dir.), 
Encyclopédie de la Polynésie, t. 8, Papeete : Christian Gleizal, 1987, p. 89-95. 
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Ce discours théologique est repris et résumé dans « Oh Òihanu ! ». 
Nous relirons ce texte, d’une part, pour analyser ses soubassements 
scripturaires en dialogue implicite avec les autres poèmes et, d’autre 
part, pour dégager les déplacements qu’ils créent au niveau de la 
question de l’identité culturelle. 

 
2.1. Le travail implicite du langage biblique 

 
Le missionnaire C. Vernier nous disait que le Tahitien d’autrefois ne 

pouvait faire un pas dans sa vie sans ses divinités. Après deux siècles 
d’évangélisation en Polynésie française, il est aisé de faire l’observation 
socio-religieuse suivante : les Mäòhi d’aujourd’hui sont tellement 
imprégnés de la chrétienté que lorsque certains se retirent de leur 
Église, ils emportent toujours avec eux leur croyance en Dieu, leur 
bible, leur liturgie et leur cantique. Hiro fait partie de ceux-là, au point 
que sa poésie sème dans ses replis implicites un mot, une expression, un 
verset, un passage, voire un chapitre biblique. Son retour à ses racines 
culturelles fait donc résonner aussi son débat intérieur avec le Dieu de 
l’Évangile. 

 
Nous cernerons de plus près ce débat éparpillé en miettes 

scripturaires et formulé dans un langage très implicite. S’il est vrai de 
nos jours que les textes lyriques de Hiro sont relus, récités et discutés 
dans le cadre de l’identité culturelle470, il n’en demeure pas moins que 
les interrogations et les réponses théologiques de sa poésie se 
constituent comme un défi adressé à lui-même ainsi qu’aux théologiens 
mäòhi d’aujourd’hui.  

 
2.1.1. Les miettes scripturaires : leur rôle de résistance et 

d’ouverture 
 
Ce défi débute dans « Oh Òihanu ! » où Hiro se comporte comme 

Dieu au temps du prophète Ézéchiel : en Pehepehe 9/13-24, il veut 
ressusciter Òihanu selon les indications divines d’Ézéchiel 37. Il 
reconstitue les os pourris de son dieu, recolle sa chair en putréfaction, 
lui insuffle un souffle sain et lui ordonne de respirer. Quelques instants 
plus tard, il l’entend pousser, de Vaiari (à l’Ouest de Tahiti), des cris 
troublants de lamentations et de craintes. Puis, redevenant lui-même 
homme, il fait le constat de la mort de son dieu et l’enterre : « que ta 
tête soit sanctifiée »471. Ici, cette expression est une véritable liturgie de 
funérailles qui se retrouve ensuite dans l’allusion à deux ancêtres dont 
la mort a donné naissance, pour l’un, au cocotier et, pour l’autre, à 
l’arbre à pain472. Poursuivant son cheminement, ce bout de liturgie se 
                                                

470 Cf. « Annexe IV ». 
471 Pehepehe 9/93. 
472 Pehepehe 3/4, 55-56 et 57. 
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transforme et se glisse dans la parole du Père accueillant le fils 
nouveau-né : « que notre nom soit sanctifié éternellement »473. Son lien 
avec le « Notre Père » mäòhi est patent474. Mais que signifie cette 
corrélation ? Hiro créerait-il un « Notre Père » plus personnel, plus 
mäòhi ? Son grand ami Turo Raapoto l’a fait ouvertement à Paris : 
« Notre prière aujourd’hui devrait être non pas : Notre Père qui est aux 
cieux…, Mais : Notre terre, notre Havaii qui est ici, donne-nous notre 
pain quotidien… »475. Le poète fera mieux, puisque le « donne-nous » 
(hö mai) du « Notre Père » l’inspirera à créer quatre prières 
commençant par « donne-moi je te prie »476. Et que fait-il alors de 
Dieu ? Rien, parce pour lui : « Dieu est mort, il n’y a plus de Dieu »477. 
Pourtant, les Écritures n’en continuent pas moins leur labeur dans sa 
poésie, au point que là où Hiro commémore les deux ancêtres du 
cocotier et de l’arbre à pain, un signifiant surgit. Celui-ci se conjugue 
avec iho (être) et donne naissance à un iho tupu478 (être en croissance) 
qui disparaîtra complètement de l’œuvre lyrique pour laisser la place au 
iho tumu (être singulier). 

 
Cette célébration liturgique occupe une place centrale dans le 

lyrisme. D’abord, parce qu’elle rappelle que le cocotier et l’arbre à pain 
proviennent de la mort de deux ancêtres : l’ancêtre du cocotier, une 
anguille, a été tué pour éviter son mariage avec une humaine ; l’ancêtre 
de l’arbre à pain, un père, s’est sacrifié offrant ainsi son corps pour 
sauver sa famille de la famine479. Le poète nomme sans problème le 
Père ancestral, Rua-Taata (Deux-hommes), mais il oublie le nom de 
l’ancêtre animal. Hiro est un haere-pö (marcheur nocturne). Pour les 
marcheurs de nuit, comme le souligne Victor Segalen, « c’est mauvais 
signe lorsque les mots se refusent aux hommes que les dieux ont 
désignés pour gardiens des mots ! »480 Ce mauvais signe n’a-t-il pas une 
relation entre la mort de Òihanu et celle de l’ancêtre du cocotier ? 
D’autant plus qu’avant de mourir, Òihanu avait poussé des cris de 
Vaiari (Eau-tumultueuse481) qui se rapproche géographiquement et 
linguistiquement de Vaihiria (Eau-jaillisant-plus-tard482), le lac de 
l’anguille nommée, selon la version tahitienne, Faaravaai-anu (Qui fait 
pêcher dans le froid), et selon d’autres versions, Tuna (Celui qui était). 

                                                
473 Pehepehe 17/15. En Pehepehe 10/21, cette expression sert pour se moquer des 

intellectuels mäòhi. 
474 TBMR : Matthieu 6/9 et Luc 11/2. 
475 Turo Raapoto, « Mäòhi », JME, 1978/7-8-9, p. 118. Havaii est le nom 

mythique de Raìatea. 
476 Pehepehe 18 ; 18 19 et 20. 
477 « Ua pohe te Atua, aita e Atua faahou », cf. J. H. Hoìòre, Prophetism in 

Tahiti, op. cit., p. 119. 
478 Pehepehe 3/12, et cf. iho tumu en 3/17. 
479 T. Henry, op. cit., p. 624-629, 436-440. 
480 Victor Segalen, Les immémoriaux, op. cit., p. 14. 
481 T. Henry, op. cit., 90. Vaiari signifie aussi « Eau illimitée ». 
482 T. Henry, ibid., p. 450. 
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Ils ont par ailleurs en commun le nu de nui483 (fondement, fondation, 
grand) qui terminent leur noms respectifs et donnent hanu (sens 
inconnu) pour l’un et anu (froid) pour l’autre. Si, pour les marcheurs de 
la nuit, oublier un mot ou un nom est un mauvais présage, pour notre 
analyse, il se donne comme un signe qui révèle un refoulement484 : 
Faaravaai-anu (ou Tuna) incarne, dans la mythologie, le Père tué parce 
que trop animal (anguille) et trop menaçant pour les humains485. Le 
poète se rappelle très bien de Rua-taata parce son histoire est très 
émouvante et répond surtout à sa quête de compassion (aroha). 
Pourtant, il ne soupçonne guère l’aspect mystérieux de la mort de ce 
Père que le mythe ne raconte pas : la compassion de ce Père n’est-elle 
pas trop inhumaine pour qu’il puisse continuer à vivre ainsi parmi les 
siens ? Qui plus est, le poète n’a-t-il pas réservé le même sort au Dieu 
de l’Évangile trop impuissant avec sa compassion pour sauver le peuple 
mäòhi du colonialisme français ? « Dieu est mort, il n’y a plus de 
Dieu », c’est son slogan contre l’Église et contre les systèmes 
colonialistes et impérialistes486. 

 
La seconde raison qui explique l’importance de cette 

commémoration se situe au niveau de l’émergence de l’« être en 
croissance » (iho tupu). Le poète exhorte les Tahitiens à engendrer la 
Grande Compassion (Aroha Nui) et les tribus d’amour (here) comme 
fondement et socle de l’être en croissance (iho tupu) pour l’« éternité ». 
Puis, il rappelle que la vie vient de Tumu Nui, et l’être singulier 
provient des ancêtres. Ainsi, entre le surgissement de iho tupu et le 
rappel de iho tumu, s’écrit une sorte de trait d’union constitué par 
« éternité » (« a tau a hiti noa atu »487). Cette formule liturgique 
signifie pour le poète l’éternité du nom du Père et du fils, et par 
extension, l’éternité du nom d’un humain. Or, tout comme Òihanu et 
Faaravaai-anu, le iho tupu (être en croissance) va aussi être expulsé du 
langage poétique, et marquera en trait d’union l’éternité du nom Père et 
du fils entre un iho tupu disparu et un iho tumu (être singulier) 
transmis par les tupuna (ancêtres), via la parole du Père. Dans la poésie 
hiro◊enne, soulignons que l’expression iho tupu est un hapax. Les 
Écritures mäòhi ne connaissent pas cette formulation identitaire, mais 

                                                
483 Nu, en mäòhi, peut se décliner en nuu (progresser, armée) ou en nua (au-

dessus). 
484 S. Freud, « Sur le mécanisme psychique de l’oubli » [1898], in : Résultats, 

idées, problèmes 1 (1890-1920), Paris : Presses Universitaires de France, 1984, p. 
99-107, et Psychopathologie de la vie quotidienne [1901], Paris : BPP (1967) 
1997, p. 7-53. 

485 Cf. notre partie psychanalytique pour un relecture du Totem et tabou de 
Freud. 

486 Cf. Antonino Tihiri Lucas, « Hiro et le Dieu chrétien », article à paraître 
(Université du Pacifique Suva/Fidji). 

487 Pehepehe 3/13. 
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elles nous parlent de taata-tupu488, l’homme en tant que prochain. Si 
nous suivons la logique linguistique du poète, iho tupu n’est pas moins 
le substitutif du taata-tupu biblique, voire du taata-tupu des chrétiens 
mäòhi489. Certes, dans son quotidien, il arrive à Hiro d’utiliser iho tupu 
pour désigner l’homme autochtone, l’homme originaire d’une île490. 
Toutefois dans sa poésie, il s’agit d’un autre homme qui a un lien avec 
la foi évangélique.  Celui-ci se manifeste, en retrait comme le meho, 
avec l’être singulier, à ceci près qu’il ne vient pas du Père mort de la 
mythologie polynésienne, mais du Père des chrétiens. Le poète 
rejetterait-il cette identité donnée (hö) par un tel Père ? Sur ce plan, la 
Bible du poète poursuit son œuvre d’évangélisation dans son monde 
lyrique. Car, toujours dans cette commémoration des ancêtres où Tumu 
Nui (Taaroa) est vénéré comme dieu suprême, le texte va reprendre 
deux autres signifiants qui renvoie au christianisme : compassion 
(aroha) et amour (here). 

 
Pour le poète, rappelons-le, la compassion est un don de la Mère et 

l’amour, un don du fils. Par ailleurs, il a toujours témoigné de son 
respect pour sa mère adoptive qui lui a dit une fois : « deviens adulte, 
sois courageux dans ta vie, crois en Dieu »491. Cette exhortation de 
couleur chrétienne a un retentissement dans le poème de la Mère même 
si celle-ci ne mentionne pas explicitement le « croire en Dieu ». Par la 
suite, cette parole évangélique fait naître le verbe aimer (here) dans les 
autres textes. Ceci étant, en quoi la compassion et l’amour hiro◊ens ont-
il une résonance chrétienne ? Les deux poèmes consacrés à la maison 
mäòhi et à la nostalgie nous fournissent quelques réponses. La maison 
hiro◊enne est construite à l’image du Dieu de l’Évangile qui, en 
premier, aime ses enfants lesquels, en réponse, aiment Dieu492. En 1 
Jean 4/10, « agapj » et « agapaw » sont traduits par aroha, désignant 
l’amour de Dieu en Christ. Dans son texte sur la nostalgie, l’amour 
(here) est proposé comme remède. Et le poète de préciser que l’amour 
blesse parfois comme un « transpercement de lance » (puta hoto493), 
expression que l’on trouve uniquement, sous cette formulation, chez le 
Luc mäòhi 2/35.  

 

                                                
488 Notons au moins ces quelques références néo-testamentaires de taata-tupu 

dans TBMR : Matthieu 5/43 ; 19/19 ; 22/39 ; Marc 12/31,33 ; Luc 1/58 ; 2/44 ; 
10/27, 29, 36 ; 14/12 ; 15/6, 9, 15. 

489 Sous l’influence de la théologie de T. Raapoto lors des années 80-90, le taata-
tupu en tant que prochain a été marginalisé pour faire place au tauaro (celui qui est 
devant, en face). Nous y reviendrons dans notre prochain chapitre. 

490 H. Hiro, « Te hiroà tumu : te iho tupu », art. cit., p. 12. 
491 Hiro accorde beaucoup d’importance à cette parole de sa mère adoptive : « ia 

riro òe ei taata paari, faaitoitio i roto i to òe oraraa, tiàturi i te Atua », cf. 
R. Teinaòre, « Uiuira manaò… », art. cit., p. 16. 

492 Pehepehe 3. 
493 Pehepehe 21/3 et 24/2. 
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Ces deux références lyriques suffisent pour reconnaître le 
rayonnement évangélique dégagé par la compassion et l’amour. Elles 
suffisent aussi pour nous signaler que le poète procède, à sa manière, à 
une sorte de « mäòhisation » des concepts bibliques, voire des attributs 
de Dieu. Dès lors, son être singulier et sa culture originelle passent 
inévitablement par cette inversion de l’évangélisation non pas en vidant 
les mots mäòhi christianisés de leur contenu, mais en transformant ces 
contenus en éléments culturels mäòhi et en reniant dans le même temps 
leur origine biblique. Ainsi, si nous relisons le poème où Hiro 
commémore ses ancêtres morts, nous constatons que le poète, fidèle à 
son processus de « mäòhisation » des valeurs chrétiennes, n’a pas 
besoin de citer le Dieu biblique, parce que ses attributs ont été relayés 
par le dieu Tumu Nui (Taaroa). D’où son exhortation : « Aimez Tumu 
Nui »494. Ce qui donnerait à entendre : « Croyez en Tumu Nui ».  

 
Dans l’un de ses témoignages, Hiro confirme notre analyse : 

« Pourquoi alors ne pas repartir de Dieu, de Jéhovah et essayer de 
renouveler notre culture polynésienne ? D’autant plus que beaucoup de 
choses se rejoignent, comme l’histoire de la Création ou le Déluge, ne 
banalisons pas Dieu ! Et pourquoi ne pas adopter définitivement Taaroa 
et repartir à travers le chemin de la Bible ? »495 Il s’agit donc, d’une 
certaine manière, de « taaroa◊ser » les Écritures et le christianisme. Sur 
ce chemin, le poète se situe à un pas du paganisme qu’il ne franchira 
pas complètement. Car, les textes bibliques résisteront doublement : 
d’abord en eux-mêmes, puis comme textes que le poète s’approprie. Ce 
travail de résistance scripturaire va maintenir Hiro loin de son projet de 
ré-instituer le culte de Taaroa. C’est ce qui explique en partie ses 
crispations lorsqu’il est question de faire parler le Taaroa mythologique. 
Néanmoins, le labeur des Écritures va aussi protéger le poète contre le 
laxisme mäòhi qui le guette496. Grâce à ces remparts bibliques, le poète 
poursuivra un autre chemin avec son être singulier et sa culture, mais 
aussi avec ses méditations bibliques où viennent se manifester parfois 
son iho tupu (être en croissance) évangélique. 

 
2.1.2. Résistance et conversion implicite du poète 

 
Nous venons de découvrir le rôle des Écritures mäòhi en tant que 

résistance et ouverture dans les réponses identitaires et culturelles du 
poète. Il nous importe à présent d’analyser plus profondément ces 
fonctions scripturaires afin de considérer une autre facette théologique 
dans le règlement de compte que la poésie hiro◊enne mène vis-à-vis des 
occidentaux et des îliens occidentalisés, et même sans doute vis-à-vis de 

                                                
494 Pehepehe 3/82. 
495 H. Hiro, Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 75. 
496 Pehepehe 12 prône un certain laxisme mäòhi permettant à la jeunesse de vivre 

librement ses désirs. 
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l’auteur lui-même. Relisons donc quelques passages où ce combat est 
parsemé d’allusions bibliques. 

 
Les premiers cris guerriers mäòhi s’annoncent dans le poème préféré 

de Hiro : « Aussi toi, Oh Òihanu ! Aussi toi, l’armée de la garde 
royale ! Dites ? qu’est-ce qu’il y a donc à dire ? La ceinture rouge s’est 
déteinte ! La ceinture jaune s’est pâlie ! Le brouillard a couvert la gloire 
des ancêtres. Il ne reste plus aux regards, il ne reste plus aux 
lamentations qu’à regarder le drapeau bleu-blanc-rouge »497. Puisqu’il 
n’y a pas de garde royale (nuu hiva) sans ses soldats, le poète a les 
siens : toa (guerrier). Que son regard scrute le passé, qu’il observe le 
présent ou qu’il se jette dans l’avenir, il ne peut s’empêcher de voir des 
guerriers498. Et quand ses oreilles se mettent à écouter les discours de la 
Mère, il entend alors : « Ainsi, me voici aussi avec ton voyage pour 
t’oindre de la gloire du guerrier lors des tempêtes »499. La tempête 
identitaire étant là, où sont donc l’onction maternelle et la gloire du 
guerrier ? Ne perdons pas notre temps à les trouver dans cette situation 
orageuse, mais discernons les d’abord dans les périodes paisibles, et 
pourquoi pas, dans les moments de paix où se laissent lire les traces de 
« mains qui ont oint ». 

 
Il existe bel et bien un poème qui parle de telles mains, et porte le 

titre étrange de « C’est toi tes mains ». Ici, les mains de l’agriculteur 
nous sont présentées comme source et condition du bien vivre. Or, ce 
texte débute par un verset biblique que les chrétiens mäòhi aiment 
rappeler soit pour excuser leur fainéantise occasionnelle, soit pour 
témoigner de leur confiance en l’Évangile face aux lendemains 
périlleux : « Chaque jour a ses peines »500, c’est-à-dire dès aujourd’hui 
« pense à demain »501. Évidemment, le poète réécrit à sa manière ce 
passage néo-testamentaire et l’interprète dans le sens contraire de 
« s’inquiéter » (tapi) du Jésus matthéen mäòhi502. Il suffit alors de 
remplacer « mains » (rima) par « royaume de Dieu » pour déceler la 
protestation pacifique de Hiro contre le Dieu de l’Évangile, le 
christianisme et le colonialisme. Dès lors, confondant Dieu et les 
colons, il préfère intercéder le dieu Taaroa pour venir secourir les siens 
dont les « mains » sont condamnées à mendier503. Amalgamant 
conversion chrétienne et décadence culturelle, il décide d’admonester 
les siens et de leur rappeler les conséquences catastrophiques des 

                                                
497 Pehepehe 9/81-91. 
498 Cf. respectivement Pehepehe 23/8 ; 9/57 et 15/33. 
499 Pehepehe 18/5-7, 18-20 et 35-36. 
500 Pehepehe 1/1 ; TMBR : Matthieu 6/34. 
501 Pehepehe 4/17. 
502 TMBR : Matthieu 6/25-34. 
503 Pehepehe 4. 



 

 

188 

paroles évangéliques proférées par les politiciens504. Mélangeant le 
« qui suis-je ? » du Christ et celui des délinquants, il exhorte les siens à 
retrouver l’être autochtone505. Puis se mettant lui-même, à bout de 
souffle, sur cette voie, les « mains » tendues vers quelqu’un dont ses 
« mains l’ont oint », il rencontre quelqu’un d’autre qu’il décrit comme 
« lumière » et « source », et retrouve enfin un moment de sabbat : 
« Voici une lumière ! Vient de tomber la taie de mes yeux qui 
sommeillaient toujours dans la grotte de l’orgueil. Voici une source ! 
Telle une source de l’eau vive, elle jaillit à nouveau dans mes 
entrailles, de la source de la fraternité. […] Voici que mon mur vient de 
s’effondrer, mon mur qui nous tenait séparés. Je suis à découvert, c’est 
bon. Je suis à découvert, je suis à découvert »506. Ces cris révélateurs 
d’une délivrance, sont portés par le poème du maître qui s’apparente à 
la péricope lucanienne de la conversion de Paul507. Sur son chemin de 
Damas, le poète perd la maîtrise de la « mainmise » qu’il avait sur sa 
langue maternelle, et les signifiants bibliques viennent s’inscrire dans la 
restructuration identitaire du poète : « Heureusement qu’il a bien fallu 
rencontrer l’humain [taata] comme humain […] Ont toujours leur 
propre chant poétique tous les chants poétiques, mais il n’y a aucun 
chant poétique dépassant le chant poétique de la paix [hau]. Et pourtant, 
c’est toujours en vue de la paix, que l’humain vient d’entrer en culture 
[hiroà], comme la culture de ma culture. [.…] Eh bien oui ! Je te 
regardais toujours avec indifférence [mata ê], comme regard indifférent 
du Fatu [Maître] sur le teuteu [serviteur] »508. Le poète nous décrit ici 
une expérience de conversion chrétienne. Certes, son projet était clair : 
rechercher l’humain authentiquement mäòhi, quitte à lutter contre le 
Dieu de l’Évangile. Mais, dans son combat, surgit un Fatu (Maître) 
libérant le teuteu (serviteur ou exécuteur). Traduire littéralement Fatu 
par « Maître » n’est pas faux, puisqu’il répond parfaitement à la 
conscience et à la logique identitaire qui habitent la pensée poétique de 
l’auteur. Toutefois, reconnaître en ce signifiant mäòhi sa dimension 
biblique, c’est alors accepter de l’accueillir dans sa signification 
chrétienne de « Seigneur ». Le Dieu de l’Évangile vient d’être nommé 
par le langage inconscient du poète qui, au lieu d’écrire fatu avec un 
« f » (minuscule) désignant alors n’importe quel maître ou 

                                                
504 Les passages de Pehepehe 13/14 et 16/11-12 reprennent TBMR : Jean 6/68 ; 

et celui de Pehepehe 16/13-15 fait écho à Matthieu 23/37, Luc 13/34, Psaumes 
17/18 et 91/3. À titre d’exemple, on peut se référer, entre autres, à Pouvanaa Òopa, 
le père du nationalisme mäòhi, pour l’utilisation de la Bible dans les discours 
politiques en Polynésie française, cf. B. Saura, Pouvanaa a Òopa. Son journal 
des années de guerre, Papeete : Au vent des îles, 1998. 

505 Pehepehe 14. Le titre de ce poème reprend TBMR : Marc 8/27 et Luc 9/18, et 
les passages de Pehepehe 14/1-12 ; 18-20 ; 29,50,61 sont à lire respectivement avec 
Matthieu 5/45 ; 8/20 ; Luc 9/58, Hébreux 11/13 et Ésa◊e 6/6-7. 

506 Pehepehe 20/19-22, 38-47 et 56-59. 
507 TMBR : Actes 9/1-19. 
508 Pehepehe 20/30-31. 
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propriétaire509, l’écrit avec un « F » (majuscule) dénotant explicitement 
le Seigneur des chrétiens. C’est comme un lapsus… théologique ! 
Ainsi, le combat mené depuis « Oh Òihanu ! », et accompagné de 
versets bibliques, a conduit le guerrier (toa) à la rencontre du Fatu, du 
Seigneur des chrétiens. Si les signifiants de la conversion et du baptême 
ont leur place dans ce poème510, ceux qui font signifiance de l’identité 
de l’homme ancien et de l’homme nouveau ont aussi les leurs : le teuteu 
est « serviteur du roi », serviteur dans le sens d’exécuteur ; et tävai 
signifie « oindre », mais aussi « être adopté », comme nous le disent, en 
mäòhi biblique, Paul et l’auteur de l’épître aux Éphésiens511. Par 
ailleurs, les « entrailles palpitantes » (« manava huìhuì ») qui ont 
poussé le héros à entreprendre la résurrection de Òihanu et sa guerre 
personnelle, se sont renouvelées en paroles de reconnaissance : « Et 
pourtant, c’est toujours en vue de la paix que s’est calmée la douleur 
[huìhuì] de l’être de moi » ; « Voici une source ! Telle une nouvelle 
source de l’eau vivante, elle jaillit à nouveau de mes entrailles 
[manava], de la source de la fraternité »512.   

 
À la suite de son chemin de Damas, le poète peut ainsi continuer à 

écrire tranquillement des poèmes qui manifestent sa réconciliation avec 
le Dieu de l’Évangile, avec lui-même, ainsi qu’avec les siens et les 
autres : « J’ai accompli ma vie et j’ai changé ! Je crois en Dieu et dois 
maintenant agir avec l’Église évangélique »513.  Certes, dans l’après-
coup de cet événement, son vieil homme est présent dans son choix de 
vivre devant un Dieu de figure vétéro-testamentaire514, et même devant 
un Dieu de figure maternelle, mais son identité évangélique de filiation 
adoptive ne le quittera pas. Ce commentaire de No∂l en témoigne : 
« C’est une parole heureuse [bonne] pour ceux qui croient, comme je 
crois, car c’est une parole fondamentale, une parole profonde pour celui 
qui a été envoyé par Dieu dans ce monde, [c’est-à-dire] son propre fils. 
C’est comme une mère qui envoie son fils : “pars [voyage], vas sauver 
mes enfants”. C’est cela la parole heureuse [bonne]. Car Noël, pour ce 
qui me concerne, est comme une sorte de renaissance. [C’est quand] je 
pense à ma renaissance par la puissance du Saint Esprit et l’amour de 
Dieu, que je peux dire maintenant que “je suis un enfant de Dieu”, c’est 
une parole heureuse [bonne]. Pour ce qui me concerne, c’est une parole 
extraordinaire, car tu vois bien qu’il y a une grande différence et une 
profondeur, qu’il y a une fin à la vie que Dieu donne à l’homme. Je suis 

                                                
509 En Pehepehe 2/52, fatu représente la « seigneurie », et en Pehepehe 15/9, 32, 

le « propriétaire foncier ». 
510 Pehepehe 20/38-47. 
511 TBMR : Romains 8/23 ; Galates 4/5 et Éphésiens 1/5. 
512 Pehepehe 20/16-18 et 44-47. 
513 H.�Hiro, Pehepehe i taù nünaa, ibid., p. 75. 
514 Pehepehe 7/23-24 et 37-38 renvoient respectivement à TMBR : Genèse 

3/19 et Ecclésiaste 3/1-8. 
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un enfant de Dieu, c’est cela la parole heureuse [bonne] »515. Au soir de 
sa vie, le poète laisse planer sur son œuvre les expressions bibliques 
« transpercement d’une lance » (puta hoto) et « fumier bénissant » 
(para haamaitaì) qui connote son refus collé à son consentement au 
Dieu qui se révèle en Christ516.  

 
2.1.3. Òihanu et l’écho de son ôihä (oui méprisant) 

 
Jusqu’ici, nous avons laissé le nom de Òihanu dans le flottement de 

notre analyse pour mieux étudier ses figures divine, maternelle et 
paternelle ainsi que les effets qu’elles produisent dans la quête 
identitaire de Hiro. Le collage des oui et non que nous venons de 
relever dans le dialogue théologique du poète permet aussi d’éclairer 
partiellement le nom de Òihanu. Car, dans le plus ancien dictionnaire 
mäòhi, le missionnaire John Davies écrit que « ôihä » signifie « yes, it 
is so, spoken rather contemptuously »517. Ce mot est tellement tombé 
en désuétude que seuls quelques académiciens polynésiens (et encore ?) 
et peut-être quelques rares anciens, le connaissent. Pour sa part, le 
langage populaire utilise couramment ce que l’on pourrait transcrire en 
français par : « o◊che »518, l’accent est porté sur le « o◊ », et le « h » 
n’est pas aspiré, mais prononcé « ch » ; en tant que tel, sa graphie est 
impossible en mäòhi, sauf à reprendre alors le « oiha » de Davies. 

 
Cependant, ne nous laissons pas emporter par ces démystifications 

interminables des noms mystérieux. Revenons plutôt au rapport du 
poète avec sa Bible. Ainsi, en complément à leurs fonctions de 
résistance relevées plus haut, les Écritures lues et interprétées par le 
poète à la lumière de sa douloureuse expérience identitaire, ont préparé 

                                                
515 « E parau òaòa no te feiä e tiàturi, mai ia ù e tiàturi nei, no te mea, e 

parau rahi, e parau hohonu no te taata tei tonohia mai e te Atua i roto i teie 
nei ao, ta na iho tamaiti. E au mai te hoê metua vahine tei tono i ta na 
tamaiti “a fano atu, a haere atu na òe e faaora mai i ta ù mau tamarii”. Te 
reira te parau òaòa. No te mea te Noera, no ù noa nei, e au i te fänau-
faahou-raa te huru. [Ia] Haamanaò [anaè] vau i to ù fänau-faahou-raa-hia, mai 
te mana o te Värua Maitaì e te aroha o te Atua e tià ai ia ù ia parau i teie 
taime e “e tamarii au na te Atua”, e parau òaòa. Ia ù noa nei e parau 
faahiahia teie no te mea, te taa ra ia òe e te vai ra te tahi auraa taaê atu e 
te hohonu, te vai ra te hoê höpeàraa no te ora ta te Atua i horoà mai ia 
tätou te taata nei. E tamarii au na te Atua, te reira te parau òaòa ». Cf. R. 
Teinaòre, « Uiuiraa manaò… », art. cit., p. 17. 

516 Lire respectivement Pehepehe 24/2 en parallèle avec TMBR : Luc 2/35 ; et 
Pehepehe 24/16 avec TMBR : Jérémie 8/1-2 ; 9/22 ; 2 Rois 36 et Psaume 83/11. 

517 A tahitian and english dictionary, op. cit., p. 162. Nous nous appuyons sur 
la graphie du Dictionnaire Tahitien-Français, op. cit., p. 303. 

518 Il va de soi que le populaire a beaucoup d’imagination et utilise son « o◊che », 
voire ses « a◊che », « ho◊che » et « ha◊che » ou encore « ho◊ » et « ha◊ » (le « h » 
initial étant aspiré). Il les emploie à « toutes les sauces ». Dans ce milieu, ces termes 
peuvent aussi signifier un signe de refus, de surprise ou d’affection, voire de 
félicitation. 
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le chemin de la rencontre avec le Christ. Dans les textes qui précèdent 
et suivent cet événement, les signifiants et les expressions bibliques 
permettent de dégager une structure anthropologique de déni519, c’est-à-
dire une réponse humaine qui dit à la fois le oui et le non au Dieu de 
l’Évangile, à sa compréhension de lui-même, de sa culture et des autres. 
Dès lors, l’univers poétique de l’être singulier et de la culture originelle, 
nous apparaît, selon cet éclairage théologique, articulé par un langage 
qui n’arrive pas à répondre correctement au don (hö) du Dieu des 
chrétiens. Est-ce à cause du colonialisme occidental et de 
l’évangélisation des missionnaires anglo-francophones ? En tant 
qu’orateur, Hiro s’est toujours manifesté dans son processus de 
renouveau culturel avec une très grande maîtrise de la langue mäòhi, sa 
langue maternelle. Son talent de poète nous révèle que cette langue, du 
moins dans ses textes, ne parvient pas à parler librement le langage 
évangélique de la filiation adoptive. Il se reconnaît bien comme 
« enfant de Dieu » (tamarii na te Atua), mais il a des difficultés à 
s’accepter comme « fils adoptif de Dieu en Christ » (tamaiti tävai na 
te Atua mä te Metia). Pourtant, le signifiant tävai (oindre, être adopté) 
qu’il connaît fort bien culturellement et scripturairement, ne lui est pas 
non plus étranger dans son existence même puisqu’il a été adopté 
(faaàmu) par une famille tahitienne. 

 
Le poète voulait bien parler sa langue et montrer ainsi ses richesses 

culturelles. Un handicap l’empêche malheureusement de bien exprimer 
son identité chrétienne. En tant que tel, cet handicap nous échappe, et 
nous devons nous en tenir à notre analyse qui a repéré, d’une part, la 
Mère dominant son langage poétique et son langage théologique 
implicite et, d’autre part, le Père mort commémoré poétiquement à 
l’arrière-plan de la poésie. Il nous faut maintenant préciser qu’il s’agit 
ici d’une « toute la Mère » saisie dans sa dimension imaginaire et 
fonctionnant comme miroir de l’identité culturelle qui répond 
inconsciemment avec un « oui méprisant » (ôihä ) à la parole de 
nomination symbolique du Père520, et à la parole de filiation adoptive du 
Père qui se manifeste en Christ521. 
 
2.2.  Une poésie en attente d’un langage chrétien plus explicite 

 
Nous ferons ici quatre remarques qui nous serviront de conclusion et 

d’éléments à reprendre dans notre prochain chapitre. 
 
— La pensée poétique de Hiro, en sa profonde 

méditation théologique, reste le porte-voix d’un chrétien qui s’est mis 
lui-même dans les marges des discussions ecclésiales. En parcourant les 
                                                

519 Cf. notre partie psychanalytique. 
520 Cf. notre partie psychanalytique. 
521 Cf. notre partie biblique. 
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Écritures, elle a évité le repliement sur elle-même et s’est laissée ainsi 
imprégner par les passages bibliques. À un moment donné de cette 
fréquentation scripturaire, le théologique a fécondé l’anthropologie 
mäòhi du poète. Il l’a maintenue dans une autre relation vis-à-vis de 
Dieu, dans une autre compréhension de l’être et de la culture, et il lui a 
offert un nouveau regard sur son Église locale. Ceci étant, soulignons 
que le corpus poétique se termine sur une sorte d’entrelacement de 
malédiction et de bénédiction. Malédiction, parce que le poète utilise 
les métaphores bibliques qui évoquent une « Marie au cœur blessé » et 
une certaine compréhension vétéro-testamentaire des « rebelles de 
Dieu ». Bénédiction, parce que les mêmes métaphores renvoient 
également à une remise de soi au Dieu des croyants et à l’exhortation 
des siens à vivre sans oublier l’importance de l’identité culturelle. Si la 
malédiction le poursuivait déjà depuis « Oh Òihanu ! » en tant que 
« ennemi de Dieu », la bénédiction a sauvé son « être devant Dieu » 
dans les Écritures et son « être devant les autres ». Dans cette 
perspective, l’implicite théologique n’échappe pas à un langage 
subjectif travaillé inconsciemment par une structure qui dit à la 
fois oui et non à l’archaïque maternel.  À titre d’illustration, cette 
structure est incarnée par la Mère de Pehepehe 18 qui encourage le fils 
à partir (fano) et, en même temps, ne veut pas le quitter tout au long de 
sa vie. Dans la culture mäòhi, cette dimension humaine est appelée 
fëaapiti ou fëaarua, voire àaupiti ou àaurua s’agissant d’un cœur 
partagé entre deux choses ou deux personnes sans pour autant les 
lâcher, c’est-à-dire s’agissant de quelqu’un qui dit à la fois oui et non 
dans sa réponse. 

 
— La mise à jour de cette structure permet aussi d’éclairer le blocage 

des conceptions de l’identité culturelle entre une Mère imaginaire 
comme base culturelle et un Père symbolique comme origine d’une 
parole de nomination. Ce blocage se localise nettement beaucoup plus 
du côté de la Mère imaginaire que du côté du Père symbolique. C’est 
dire que la levée (âvari) hiro◊enne de la restriction (rähui) identitaire 
s’inscrit fortement dans la reconquête d’une culture maternelle. Certes, 
il ne cesse de répéter que c’est son choix et sa voie pour aboutir à une 
société mäòhi renouvelée. Mais, en voulant imposer aux siens son 
option de l’identité culturelle, il oublie que la mythologie polynésienne 
et, en occurrence, les textes mythiques qui prennent place dans ses 
poèmes, offrent une autre migration possible pour l’individu et rendent 
possible des pratiques exogamiques qui permettent de sortir de 
l’emprise maternelle formulée poétiquement par l’expression 
incestueuse « Me voici, me voilà ! ». Par ailleurs, il postule 
implicitement que le système de parenté mäòhi est dominé par le 
maternel. Si ce n’est effectivement pas toujours cette conception 
familiale qui est véhiculée par les mythes religieux autochtones et par 
certaines réalités contemporaines, le poète nous aide alors, d’une 
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certaine manière, à comprendre un peu plus la problématique 
incestueuse en Polynésie522.  

 
— Notons aussi que le poète a très bien compris qu’il n’y a d’être 

(iho) que dans l’identité singulière (iho tumu) donnée (hö) par la parole 
de nomination du Père, et que la culture (hiroà) se maintient grâce aux 
interdits du meurtre et de l’inceste. Il nous a présenté aussi son Mäòhi 
en tant que meho, l’être migrateur qui, à la fois, se cache des humains et 
leur parle. On pourrait à la limite repérer dans ce meho une structure 
perverse. Toutefois, ce signifiant fonctionne, en tous les cas dans sa 
poésie, pour témoigner de la dimension ontologique qui échappe à 
l’homme, bien qu’elle se manifeste dans l’existence humaine. Son 
meho s’apparente au sujet inconscient de la psychanalyse freudienne et 
lacanienne. Comprenons-nous bien : Hiro n’est pas un héritier de Freud 
et de Lacan. Il a d’abord été un très bon sartrien et un kierkegaardien 
implicite523, puis il est devenu l’un des meilleurs haere-pö moderne en 
tant que bibliothèque vivante du patrimoine culturel polynésien. 
Cependant, le mérite de sa poésie est d’avoir couru le risque d’émigrer 
dans les Écritures pour distinguer, au sein de sa propre culture, 
l’identité réelle, l’identité symbolique et l’identité spéculaire, même si, 
dans ses textes, la troisième étouffe la seconde. La vertu de son lyrisme 
est aussi d’avoir eu le courage de reconnaître, à bout de souffle, que la 
« restriction » (rähui) identitaire ne relève pas uniquement des 
Européens, mais qu’elle laisse toujours à l’humain les traces d’un vide 
qui se rétracte (aore faatemu). Ce vide ontologique, le Mäòhi, aussi 
autochtone soit-il, ou aussi renouvelé culturellement soit-il, ne pourra 
jamais le combler. Ici, les signifiants « meho » et « iho tupu » (être 
croissant) connotent cette dimension de l’être qui est indisponible en 
                                                

522 Nous y reviendrons dans notre troisième chapitre. 
523 Cf. entre autres, ce passage de son mémoire théologique en témoigne : « En 

matière de religion [des Mäòhi], ce qui est réellement caractéristique de sa 
conscience, ce n’est pas en fait la crainte des dieux ou des esprits, mais la 
peur et l’angoisse du néant, du non sens, du mystère et il réagit soit par 
l’indifférence, soit comme un dompteur des réalités spirituelles, non pas pour 
être esclave mais pour mieux les maîtriser. Sa croyance se limite à l’efficacité 
et aux réalités du temps présent. Sa véritable idole, c’est le présent. Sa vie, 
sa croyance, sa religion et sa morale, dépendent toutes de cette philosophie 
de l’instant qui nous révèle le profond ennui que ressentent les polynésiens 
dans leur existence »,  cf. Le mariage en Polynésie, op. cit., p. 35. Pendant 
longtemps le « néant » sartrien a influencé l’anthropologie hiro◊enne. Cf. Jean-Paul�
Sartre, L’être et le néant, Paris : Gallimard, 1943. Si Hiro récupère le concept de 
l’ « instant » du théologien danois, c’est parce que, croyait-il dans les années 70, les 
Mäòhi ne se réfèrent pas assez au passé et à l’avenir, cf. Sƒren Kierkegaard, « La 
contemporanéité du disciple », in : Miettes philosophiques. Le concept de 
l’angoisse de l’angoisse. Traité du désespoir, Paris : Gallimard, 1990, p. 94-111. 
Or, et contrairement à Hiro, pour ce théologien, l’« instant » est cette temporalité 
paradoxale où Dieu en Christ, avec l’éternité de son temps, rencontre l’homme aux 
prises avec son temps historique (chronologique). Cette temporalité de 
contemporanéité échappe à la volonté humaine de capture, mais laisse, dans son 
après-coup, des traces dans la vie croyante de l’homme rencontré.  
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tant que tel à l’homme et à son langage. Dès lors, le poète aurait dû être 
plus attentif à son poème du Père accueillant et nommant le tama 
(nouveau-né). Ce signifiant reflète mieux l’être créé par une parole de 
nomination venant de l’Autre et qui ne s’épuise pas dans son parler ni 
dans son existence. D’autant plus que tama incarne davantage 
l’humanité (taata) que le meho qui est tantôt animal (oiseau) tantôt 
divin, voire diabolique. Dans ce sens, il nous revient d’être attentif à ce 
meho qui vient parasiter l’existence du tama. 

 
— Rappelons enfin que notre analyse a laissé de côté d’autres 

signifiants liés implicitement au vocabulaire biblique, tels que « nuit » 
(pö, ruì), « jour » (ao), « esprit » (värua, vaerua), « revenant » 
(tüpäpaù, heva), « fraternité » (autaeaè), etc. Elle n’a pas non plus trop 
tenu compte des signifiants christianisés que le poète évite d’utiliser 
dans son œuvre. Certains répondent à un système linguistique ethno-
chrétien binaire524 qui permet à l’auteur de choisir ses mots. Hiro 
emploie souvent les signifiants expulsés par un protestantisme puritain 
qui a rejeté hors du langage chrétien les vocables censés représenter les 
anciennes religions. Ces mots dont certains ont été sauvegardés dans les 
lexiques et les ouvrages des missionnaires et des Européens du XVIIIe 
et XIXe siècle, sont hautement importants aux yeux de Hiro : « Il y a 
des mots qui se perdent, des expressions dont on oublie l’usage. Ça n’a 
l’air de rien, un mot qui se perd. Souvent, c’est un trésor social qui 
disparaît avec »525. Ainsi, par rapport au parler protestant mäòhi, sa 
sémantique poétique ne récupère pas moins certains termes pour leur 
redonner vie. Par exemple, s’agissant du héros (ou guerrier), il préfère 
le « toa » ancestral au « àito »526 désignant le vaillant croyant ; 
concernant la sainteté, il reprend le « raa » exclusivement accordé au 
nom Père des chrétiens, et repoussera le « moà » qui domine largement 
les protestants en particulier et les chrétiens en général ; quand il se met 
à prier, il est traditionnellement dans la prêtrise des « ùpu », et non 
dans le « pure » des croyants ; et dans son poème d’adieu, il s’aspire 
poétiquement à « moe » (dormir, mourir) et non pas à « pohe » 
(mourir) comme tous les mäòhi mortels. Ici, on peut aussi se demander 
pourquoi ce même poète si profondément attaché à ces trésors culturels 
d’autrefois, résiste devant l’emploi des anciens mots ou noms tels que 
« àitu », dieu ou déesse, « Òro », le dieu de la guerre, « Rohotu 
noànoà », le paradis des ancêtres, etc. Certes, il faudrait ajouter à cette 
liste des mots choisis et rejetés, les néologismes du mäòhi 
contemporain. Nous sommes loin d’avoir épuisé l’analyse du 
vocabulaire et de la grammaire de l’œuvre de ce penseur. L’essentiel 
que nous pouvons en tirer est, au moins, cet enseignement laissé en 
                                                

524 Cf. nos remarques sur la « coutume du pii [appel] » en « Annexe IV ». 
525 H.�Hiro, Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 5. 
526 Cf. le cantique « Te mau aito no Iesu » [Debout, sainte cohorte], in : Buka 

Himene,  Papeete : EEPF, 1974. 
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filigrane dans ses textes : le choix et l’expulsion des mots sont 
révélateurs des idoles qui dominent inconsciemment l’humain et 
son désir tendu vers les retrouvailles des éléments maternels. 

 
Dans sa poésie, et au cœur de sa quête identitaire, le poète ne cesse 

d’interpeller : « E te Mäòhi e, e aha atu ra rä te taò ? » ; c’est-à-
dire approximativement : « Oh Mäòhi-…, avez-vous désormais  
d’autres paroles à dire ? » Son grand ami, Turo Raapoto va, entre 
autres, lui répondre non pas en tant que Mäòhi-métissé, mais en tant 
que Mäòhi-mäòhi. Celui-ci suivra-t-il le chemin de Pehepehe 20 où le 
poète a rencontré, le temps d’un sabbat, la paix (hau) venant du Christ ? 
Fera-t-il mieux que le poète qui a renoncé à retrouver son « âme » 
(värua) perdue pour vivre, selon sa réponse, du don (hö) venant d’une 
altérité qui relève du Dieu de Évangile ? Une altérité qui n’est donc ni 
mäòhi ni mäòhi-…, ni missionnaire ni prédicateur autochtone, ni 
européen ni occidental, mais d’une Altérité de Parole de l’Alliance ? 
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�
Chapitre  VI 

�
Addendum�

�
L’Église�protestante�mäòhi�:��

Entre�l’espoir�identitaire��
et  l’espérance�évangélique�

 
 
Depuis le synode réuni au mois d’août 2004, l’Église protestante 

mäòhi716 (EPM) est la nouvelle désignation ecclésiale de l’Église 
évangélique en Polynésie française. La précédente dénomination 
adoptée en août 2001 remplaçait celle d’Église évangélique de 
Polynésie française provenant des missionnaires de la Société 
Missionnaire Évangélique de Paris (SMEP). Dans l’esprit des 
missionnaires de la SMEP, le nom d’EEPF témoignait 
symboliquement, d’une part, du centenaire de leur présence en 
Polynésie (1863-1963) à la suite des œuvres d’évangélisation et de 
christianisation de la London Society Missionary (1797-1863), et 
d’autre part, de l’autonomie ecclésiale de la « jeune Église » (1er 
septembre 1963) enracinée dans le cœur des mouvements de la 
Réforme. Dans cette perspective, « évangélique » se rattache à la 
« mouvance réformée » de l’Église réformée de France (ERF). 

Se donnant comme nouveau nom Église protestante mäòhi, les 
responsables ecclésiaux autochtones tiennent à affirmer la spécificité de 
leur protestantisme qui, à la lumière de la Parole du Dieu biblique, 
s’inscrit existentiellement dans le combat contre l’injustice locale, 
dans la reconnaissance du prochain et dans l’affirmation de l’identité 
et de la culture mäòhi717. Certes, la nouvelle nomination surgit à la 
                                                

716 Mäòhi signifiant « naturel », « indigène », « rejeton sain », « ramasser 
sainement », désigne les Polynésiens de Polynésie française. 

717 « Vu les difficultés et les troubles de l’époque où nous vivons, vu le rappel de 
la Parole du Christ d’aimer notre prochain, vu le fait que notre peuple est aussi 
notre prochain, le Conseil Supérieur aimerait clarifier sa position actuelle : Notre 
protestantisme nous rappelle sans cesse que notre combat contre l’injustice dans 
notre pays est soutenu par la lumière de la Parole de Dieu, laquelle est l’assurance 
et le fondement de notre engagement de la volonté de Dieu. Le Conseil Supérieur 
confirme aussi, selon la volonté du Christ, que la parabole du prochain nous 
interpelle de ne pas abandonner ni cacher notre identité mäòhi, l’instruction reçue 
dans notre langue, notre culture, nos traditions et nos ancêtres. Tout en 
reconnaissant que nous sommes une réalisation du projet de Dieu et que nous 
aurons la vie en nous acceptant tels que nous sommes. Le Conseil Supérieur 
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suite du changement politique du gouvernement de mai 2004, 
gouvernement dont la « nouvelle majorité réunie » est menée par le 
leader du parti indépendantiste. Toutefois, on peut se demander si elle 
ne représente pas l’un des aboutissements logiques d’un compromis 
théologique et politique annoncé ouvertement par certains pasteurs et 
théologiens protestants en vue de favoriser l’accession des Mäòhi à leur 
indépendance. 

Les protestants de Polynésie sont-ils alors encore dans le dynamisme 
de l’« espérance évangélique » ou/et dans le processus de l’« espoir 
identitaire », ou comme l’annonce mon sous-titre dans un vacillement 
de l’EPM entre les deux ? 

 
1. Quelques remarques préliminaires 
 
Dans la mesure où notre question comporte d’emblée l’ambiguïté du 

« ou/et » et de l’interrogation de l’« entre » qu’il nous faudra élucider à 
même l’étude des productions théologiques, nous devons 
indiscutablement éclaircir ce que nous comprenons par « espérance 
évangélique » et « espoir identitaire ». Ce sera notre première remarque 
préliminaire, la seconde consistera à poser une hypothèse de travail à 
partir du champ de la psycho-anthropologie religieuse et la troisième 
délimitera notre cadre littéraire d’analyse. 

 
1.1. Distinction des concepts d’espérance et d’espoir 
 
Les théologien mäòhi ou polynésien n’étant pas sans héritages 

théologiques occidentales et autochtones entre autres, il nous importe 
de distinguer méthodologiquement les concepts d’espérance et d’espoir 
dans les deux contextes. 

                                                                                                                                   
confirme que sa vocation et sa mission sont soutenues par la Gloire de Dieu ainsi 
que par son identité. Telle est la conviction, car là est sa vie et la vie de son peuple, 
aujourd’hui, demain et pour les siècles des siècles ». Extrait du Communiqué du 
120ème Synode de l’EPM du 8-15 août 2004, p. 7. Rappelons que, lors des années 
60-63, les missionnaires de la SMEP utilisaient les appellations telles que Église 
tahitienne, Église protestante tahitienne, Église protestante en Polynésie 
française, Église protestante évangélique en Polynésie française, Église 
évangélique en Polynésie française, Église évangélique de la Polynésie 
française. Cf. Daniel MAUER, « L’appel », in : Société des Missions 
Évangéliques de Paris, 1962, p. 117-119, ainsi que Journal de la Mission 
Évangélique (JME), août 1963, p. 167, JME, octobre 1963, p. 199 et 208, JME, 
novembre 1963, p. 224, et JME, décembre 1964, p. 265. 
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Contentons-nous d’abord du premier contexte puisque nous 
reviendrons largement sur le second, et retenons qu’à la suite des 
travaux psychanalytiques de Freud et de Lacan et des apports 
épistémologiques des sciences humaines, certains théologiens de la 
seconde moitié du XXème siècle ont minutieusement dissocié, 
notamment en langue française, espérance et espoir là où d’autres 
continuaient tranquillement de les employer comme synonymes pour 
déployer une théologie chrétienne de l’espérance. Ainsi, Jean Ansaldi 
discerne clairement : « […] le Royaume n’est pas un espoir pour le 
fidèle mais une ferme espérance : fondé sur l’Écriture, il déchiffre dans 
le passé de l’histoire des hommes, comme de chaque homme, un 
acharnement de Dieu à bousculer les équilibres pour en obtenir d’autres 
toujours plus conformes à ses promesses. Sur la base de cette fidélité 
constatée, le croyant acquiert la certitude du sérieux des promesses 
scripturaires concernant l’aboutissement final de la création toute 
entière »718. Ici, l’espérance est lue à partir d’une théologie de la croix 
basée sur la sotériologie sola fide, salut qui permet au croyant de 
recevoir une filialité adoptive de la part de Dieu, le Père en Christ et en 
son Esprit Saint. Mais précisons tout de suite que l’espérance se situe 
dans le dynamisme du désir du croyant qui entre comme Sujet719 
nommé, adopté et appelé à vivre dans le provisoire du temps de 
l’histoire qui n’est pas sans l’incarnation et la pneumatologie, ni sans le 
temps de l’Église et le temps de l’Esprit : « Jésus est […] la 
manifestation de la finitude de Dieu permettant une saine nomination, 
alors que l’Esprit est la présence non-saturante de Dieu à l’homme. Si 
l’incarnation est la condition de la pneumatologie, cette dernière est le 
résultat de la première. Mais résultat provisoire […], et ce provisoire 
ouvre sur un temps d’histoire pour le Sujet et d’espérance pour le 
Désir »720. En somme, l’espérance se manifeste comme l’écho du désir 
du croyant qui, dans le cheminement de la sanctification — son 
évolution dans la foi évangélique —, espère une nouvelle rencontre 
avec Dieu en Christ et son Esprit Saint, avec le Père qui promet le 

                                                
718 La paternité de Dieu. Libération ou névrose ?, Études théologiques et 

religieuses (hors série), 1980, p. 159. Du même auteur, on peut lire la théologie 
« comme mémoire et comme espérance », cf. L’articulation de la foi, de la 
théologie et des Écritures, Paris, Cerf, 1991, p. 59-66. 

719 Les majuscules de Sujet, Autre, Père, Mère sont à comprendre comme des 
instances symboliques en inter-relation dans la parole de Sujet à Sujet. 

720 J. ANSALDI, La paternité de Dieu. Libération ou névrose ?, ibid., p. 128. 
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Royaume à ses enfants adoptifs721, et désire aussi qu’ils deviennent 
adultes722. 

Selon cette approche, l’espérance nécessite le maintien du manque et 
du désir aussi bien du côté de Dieu que du côté du croyant. Ceci étant, 
comment conceptualiser l’espoir ? 

Dans son Séminaire XXI intitulé « Les non-dupes errent » (1973-
1974), Lacan répond à la question « que puis-je espérer » : «  l’espoir 
[…] [est] une chose propre à chacun. Il n’y a pas d’espoir commun. 
C’est tout fait inutile d’espérer un commun espoir »723. Sur cet axe 
éthique de la psychanalyse, nous retrouvons encore le Sujet, son 
manque et son désir en relation avec son Autre marqué aussi par le 
manque et le désir, ainsi qu’en relation avec son monde. Autrement dit, 
si dans l’ordre du salut sola fide, espérance et promesse sont 
étroitement liées, dans le champ psychanalytique, l’espoir manifeste la 
résonance du désir qui fait vivre un Sujet parlant et qui concourt à la 
sauvegarde des humains et du monde. Dès lors, nous pouvons retenir 
que là où retentit l’espoir se trouve le désir du Sujet. Reste alors à 
repérer la visée de ce désir chez l’individu et ses répercussions dans le 
collectif inter-relationnel. Son programme se construit-il dans la 
répétition de la mêmeté ontologique où se donne à lire les retrouvailles 
d’une identité originelle mythique supposée perdue bien qu’elle n’ait 
jamais existé ? Se dessine-t-il dans les projections et les réalisations 
d’une vie meilleure, d’un monde de justice plus équitable, d’une 
économie de production et de partage de biens, d’une vie qui se 
maintient à sa base par la Loi de l’interdits du meurtre et de l’interdit de 
l’inceste ? 

 
Au regard de ce qui vient d’être distingué, l’espérance évangélique 

est donc une dimension existentielle complètement étrangère à la 
culture mäòhi avant la période de la prédication de l’Évangile (1797). Il 
importe de nous le rappeler et de prendre distance rapport à la définition 
que donne par exemple Henri MOTTU : « L’espérance est une partie 
constitutive de l’être humain. Celui-ci n’a pas seulement des 
espérances, il vit dans la mesure où il est ouvert à l’espérance et porté 
par elle. Le vocabulaire courant atteste lui-même cette profondeur 
ontologique de l’espérance, quand on dit que tel ou tel événement a “tué 
                                                

721 Cf. par exemple le chapitre 8 de Romains. 
722 Éphésiens 4/11-16. 
723 Cf. la séance du 23 avril 1974, lisible sur le site internet : 

http://gaogoa.free.fr/NDP23041974.htm. 
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l’espoir” ou lorsqu’on parle, dans le domaine public, des “espérances 
trahies”. Il y a donc un noyau vital dans l’espérance, sans lequel l’être 
humain s’étiole, se dessèche et meurt »724. L’espérance comme « partie 
constitutive de l’être » est donc à comprendre, dans notre perspective, 
comme « espoir ». 

 
2. Une hypothèse de travail parmi d’autres 
 
 Notre rapide distinction des concepts d’espérance et d’espoir 

demeure inéluctablement incomplète à plusieurs égards. Néanmoins, 
elle nous permet de poser l’hypothèse de travail que nous explorerons : 

Tout être humain parlant marqué par le manque ontologique est 
capable, à même son désir, de faire l’expérience de l’espoir dans 
le but de se maintenir subjectivement en vie, mais, seul le croyant 
incarnant simultanément son identité de fils adoptif de Dieu le 
Père en Christ et son Esprit Saint et son identité d’humain parlant 
peut témoigner de l’espérance évangélique en vue de nouvelles 
rencontres avec le Dieu qui le sauve, le nomme, l’adopte et désire 
qu’il devienne adulte dans le provisoire de l’histoire dont le passé, 
le présent et l’avenir sont ponctués par l’expérience de l’advenue 
du Royaume, l’accomplissement final de ce dernier constituant 
l’espérance de l’Église universelle. 

En posant ainsi d’une part nos conceptualisations de l’espérance et de 
l’espoir, et d’autre part, notre hypothèse de travail, ne courons-nous pas 
le risque de nous laisser piéger par les mots ? Nous y tomberons très 
facilement si effectivement nous ne faisons pas l’effort d’analyser la 
relation fondatrice visée par le désir. Pire, nous nous y engouffrerons 
davantage si nous oublions que, quelles que soient sa langue, son 
dialecte, son patois et sa représentation culturelle, le désir peut très bien 
se priver, dans le langage parlé ou dans une production littéraire, du 
verbe « espérer », ou des substantifs « espérance », « espoir », voire du 
verbe « attendre » ou « s’attendre à ».   

Notons au passage que nous considérons les concepts d’espérance et 
d’espoir comme des « signifiants », c’est-à-dire comme des termes qui 
ne nous révèlent ni un sens infaillible ni une signification infalsifiable et 
encore moins un savoir absolu et indiscutable concernant l’intimité 

                                                
724 Cf. son article « Espérance et lucidité », in : Initiation à la pratique de la 

théologie : Éthique, Paris : Cerf, 1984, p 318-355. Par la suite l’auteur a recentré 
l’espérance dans une perspective évangélique. 
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unique et profonde d’un individu ou d’un auteur. Dans l’épistémologie 
lacanienne, le signifiant est un élément langagier qui renvoie à une 
chaîne de signifiants permettant au désir de « se mi-dire », c’est-à-dire 
un langage où l’Autre du Sujet est évoqué725. Un tel rappel nous engage 
à un travail psycho-anthropologique726 et théologique sur les « effets de 
signifiance », traces linguistiques de la présence d’une instance de 
parole qui appelle, nomme et reconnaît quelqu’un comme Sujet727. Par 
conséquent, c’est à partir de l’analyse de la trajectoire du désir que nous 
apporterons des éléments de réponse à la question de l’espérance et à 
laquelle nous ajoutons celle de l’espoir. Pour ce faire, nous opterons 
pour une approche typologique728 en vue de cerner de près le type de 
l’altérité qui institue le fondement et la structuration de l’humain dans 
l’ordre du désir, du langage et de la parole, ou qui pousse l’humain dans 

                                                
725 « […] la fonction du langage n’y est pas d’informer, mais d’évoquer. Ce que 

je cherche dans la parole, c’est la réponse de l’autre. Ce qui me constitue comme 
sujet, c’est ma question. Pour me faire connaître de l’autre, je ne profère ce qui fut 
qu’en vue de ce qui sera. Pour le trouver, je l’appelle d’un nom qu’il doit assumer 
ou refuser pour me répondre », cf. J. LACAN, « Fonction et champ de la parole et 
du langage en psychanalyse », in : Écrits I, Paris : Seuil, 1966, p. 181. 

726 On gardera en mémoire l’axe épistémologique suivant : « La psycho-
anthropologie religieuse entend comprendre le désir qui meut l’homme face à 
ses dieux, qu’il s’agisse du Dieu de Jésus-Christ ou d’idoles projetées pour la 
fabrication d’une identité. Elle se distingue de la socio-anthropologie religieuse, de 
l’ethno-anthropologie religieuse, de la philosophie religieuse, etc, en tant qu’elle 
veut prendre en compte un désir la plupart du temps inconscient, à la fois occulté 
et dit dans les demandes religieuses qui s’expriment plus clairement ». J. 
ANSALDI, « Une discipline ancienne et nouvelle : la psycho-anthropologie 
religieuse », ETR, 69, 1994/1, p. 39-52. 

727 Comme le souligne Jean-Daniel CAUSSE, il est important de distinguer 
« signification » et « signifiance » : le premier terme indique le « dire de quelqu’un 
à quelqu’un d’autre » et le second renvoie à l’« effet de ce dire dans l’existence de 
celui qui le reçoit », cf. « Évangile, transmission et signifiant », ETR, 74, 1993/3, p. 
379-393. 

728 Cf. par exemple la définition de Jean-François ZORN : « Contrairement à la 
phénoménologie qui prétend photographier la réalité, la typologie est à la réalité ce 
que la carte géographique est au territoire, elle en montre les formes générales et les 
lignes de force mais pas les points de détails. Comme une carte permet un repérage 
des axes de parcours, une typologie permet le repérage des axes du discours et peut 
se permettre de les classer en catégories, sachant que des variantes, des nuances, 
voire des démentis peuvent faire éclater les catégories », cf. « Essai de typologie 
des interprétations chrétiennes des autres religions et leurs implications 
missiologiques », in : Françoise JACQUIN et Jean-François ZORN, L’altérité 
religieuse. Un défi poru la mission chrétienne XVIIIe-Xxe siècles, Paris : 
Karthala, 2001, p. 14. L’auteur a très bien montré la pertinence théologique de cette 
formulation. Soulignons cependant qu’elle s’inscrit dans le champ de l’information, 
sans lequel le théologien ou le missionnaire ne peut programmer sereinement son 
engagement ou sa mission dans un lieu et un temps donnés. Pour notre part, ce qui 
nous intéresse, ce sont les couches stratigraphiques et les climats atmosphériques et 
météorologiques qui structurent les types des reliefs du territoire, le territoire étant 
ici l’homme-langagier. 
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le désordre confusionnel du fantasme, du délire et d’une langue 
babélique pour être soi-même l’origine de son origine. 

 
1.3. Champs d’analyse 
 
Quand on fait taire à un individu, une famille, une communauté ou à 

un peuple ses mythes fondateurs, les événements mythiques se 
prolifèrent dans le réel et déclenchent des conséquences dramatiques 
dont témoignent les réalités. La psychologue Isabelle Chollet nous 
rappelle que les Mäòhi ne sont pas à l’abri de cette maxime 
universelle729. Inversement, lorsqu’on entraîne singulièrement 
quelqu’un ou une collectivité à se tenir dans une mauvaise posture vis-
à-vis de son patrimoine culturel, l’imaginaire règne alors dans sa 
profusion d’un langage confusionnel, brouillant ainsi les points de 
repère symboliques du passé, du présent et du futur ou de l’avenir. Dans 
la particularité historique des ethnies mäòhi et polynésiennes, la poésie 
du théologien protestant Henri Hiro a lancé un appel aux Autochtones 
pour redessiner ensemble une nouvelle histoire capable de redonner à 
chacun de meilleures conditions pour relire ses mythes en débat avec 
d’autres et en dialogue culturel avec l’Évangile730. 

Ces deux interpellations ne sont pas à la dérive. D’autres instances et 
structures socio-religieuses, des plus archaïques aux plus sophistiquées, 
des plus marginalisées aux plus dominantes, ne manquent pas de les 
réinscrire dans le quotidien de la Polynésie. En ce qui nous concerne, 
nous tiendrons compte de la mythique mäòhi d’autrefois, de ses 
répercussions lors de la période d’évangélisation et du christianisation 
anglaise, autochtone et française, et de ses relectures par quelques 
théologiens protestants à partir des années 80 du siècle dernier. Nous 
limitant au mythe de Taaroa qui traverse ces trois vastes champs, c’est 
dans le contexte de Tahiti et de l’Archipel de la Société que nous lirons  
ce mythe, tel qu’ils apparaît d’abord en 1773, c’est-à-dire avant la 
période de la prédication de l’Évangile (1797), puis dans les années 
1822-1849, temps où la conversion des prêtres (tahuà) de la religion 
autochtone brise la loi des Haere-pö731 (marcheur nocturne) pour 

                                                
729 I. CHOLLET, Tahiti ou la douleur de vivre, Papeete : Haere Pö Tahiti, 

2001. 
730 H. HIRO, Pehepehe i taù nünaa. Message poétique, Papeete : Tupuna 

Productions/Te Reo o Tefana, 1991. 
731 Dans son roman ethnologique, Victor Segalen présente le Haere-pö comme 

bibliothèque orale du patrimoine mäòhi, cf. Les immémoriaux, Paris : Plon, 1982. 
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transmettre aux missionnaires et aux explorateurs les récits oraux qui 
jusque-là relevaient exclusivement des classes royales et sacerdotales, 
et enfin dans la théologie dominante de l’EPM. 

 
2. Le mythe de Taaroa comme garde-fou de l’espoir du désir 
 
L’une des pistes qui permet de redécouvrir certaines particularités de 

l’anthropologie religieuse mäòhi est tracée, dans les mythes et les rites, 
par les noms et les relations des dieux, des humains, des esprits, des 
démons, des animaux, des plantes, des lieux et temporalités terrestres, 
marins et célestes, etc. Le nom — comme nous le rappelle encore de 
nos jours les célébrations nuptiales — est un don généalogique et trans-
générationnel. D’où l’expression maìriraa iòa (« nommer »732) qui veut 
dire littéralement « tomber nom » tel le soleil qui tombe à l’horizon qui 
le reçoit (maìri te rä). Elle signifie aussi « passer nom » s’agissant 
d’un état de dépassement où l’innomé reçoit de l’Autre un nom qui le 
place, en sa chair (iò), dans le temps et l’espace des humains comme 
être singulier en réponse à l’Autre (i-ô-a : « sois toujours »). Sans nous 
réduire à un travail onomastique et philologique, analysons les noms 
mythiques comme des signifiants qui éclairent la tradition des noms 
historiques moyennant les rites du cordon ombilical (taura pito) et de 
la croûte constituée par la partie de la peau morte qui tombe du nombril 
(paa pito), mais aussi les autres rites. 

Dans la mythologie du Triangle Polynésien, Taaroa et Hina incarnent 
des figures divines ou mi-divines et mi-humaines. Bien sûr d’autres 
figures aussi importantes selon les ethnies existent et accordent d’autres 
fonctions à ces deux instances ancestrales. Mais, comme annoncé, 
lisons le mythe de Taaroa. 

 

                                                
732 Le nom d’un humain est ici ce que la culture occidentale appelle couramment 

le prénom, le nom familial précédé du « a » étant généralement d’ordre 
patronymique, du moins si l’on tient compte du terme paèraa désignant le mâle 
humain comme père biologique. Avant le contact avec les missionnaires anglais, il 
fonctionnait bien comme « nom », cf. Bruno SAURA,« Systèmes des appellations 
et systèmes des attitudes dans la parenté tahitienne », texte déposé au Centre de la 
Documentation de l’EPM, 1994. 
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2.1. Relecture d’un mythe au bord de l’oubli 
 
 En 1773, l’explorateur James Cook enregistre l’ethnographie de 

deux mythes tahitiens733. Le premier raconte très brièvement que Mäui 
a séparé Ciel (Rangi) et Terre (Papa). Le second est le mythe de Taaroa 
et peut se résumer ainsi : 

 
À l’origine existaient Taaroa-L’Unique-Origine et La-Fondation (Te-Papa). De leur union naquirent 

L’Univers (Ao nei), la terre, la mer, l’eau, le soleil, la lune, les étoiles et les Dieux (Eatua). Eoti, le 

premier homme, fut engendré par Taaroa, La-Fondation et les Dieux. Eoti coucha avec sa mère et 

engendra « Ohenaierre-erre-nonai »734 qui eut, plus tard,  des rapports sexuels avec son père. Celui-ci 

engendra, avec sa deuxième fille, « Ohenaiouwai », une autre fille, « Ohenaitaataa », avec laquelle il 

engendra « Hina-nuitemarama » qui lui donna un fils, « Tahitorai », qui, avec sa mère engendra un fils, 

« Ourou » et une fille, « Ohenaipia », qui à leur tour engendrèrent un fils, « Oana ». Ces trois hommes, 

« Tahitorai », « Ourou » et « Oana » étaient les géniteurs de l’humanité toute entière. Après avoir 

instauré l’humanité, Taaroa monta au ciel. Et Eoti vivait sur l’île de Havaìi d’où viennent les porcs et les 

chiens. 

 
Après la naissance de Eoti, Taaroa disparaît. L’absence du premier 

géniteur déclenche, d’une part, toute une série d’inceste trans-
générationnel (fils/mère, père/fille, grand-père/petite-fille, arrière-
grand-père/arrière-petite-fille, frère/sœur). D’autre part, elle fait place à 
un univers où plane le mutisme, à un monde où s’entremêlent les points 
de repères généalogiques des personnages qui n’ont pas encore le statut 
d’humain, et à une lutte impitoyable entre le désir et la mort. La lutte est 
ici désignée par la racine commune des noms des filles, Hina. Ce nom 
signifie littéralement aussi bien « désir » que « mort »735, et se décline 
dans le langage courant en hinaaro, « désir-mort-lutte ». Dans la trame 
du récit, Eoti qui veut dire « être sur le point d’être achevé » concernant 
l’humain dont la « fabrication » est « sur le point d’être achevée », 
connote la « jouissance sexuelle », connotation culturelle encore usitée 
aujourd’hui par les hommes autochtones lorsqu’ils disent : « ua oti », 
c’est-à-dire un « c’est fini » à comprendre dans les termes de « j’ai joui 
sexuellement », donc de « jouissance sexuelle accomplie ». Quant aux 
                                                

733 A. Hugh CARRINGTON, « A note by Captain James Cook on the Tahiti 
creation myth », Journal of Polynesian Society, vol. 48, 1939, p. 30-31. 

734 Bien que le rétablissement des noms entre parenthèses ne soit pas évident, 
retenons que les noms des filles commencent par Hina (désir-mort). 

735 Hina, dans les sens de « désir » et de « mort », provient de la culture des 
Paùmotu (Achirpel des Tuamotu). Les Mäòhi de l’Archipel de la Société nomment 
la mort « pohe » ou « mate », et le désir « hinaaro ». 
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trois fils, une lueur de différenciation se dessine en lieu et place de leurs 
noms : Taha-i-to-raì signifie approximativement « mettre à nu son ciel » 
ou « s’étendre sous son ciel », ciel habité par Taaroa ; Uru (Ouru) peut 
vouloir dire « être possédé », ou si l’on le lit Ùru, signifie « tête », mais 
aussi « fruit de l’arbre à pain » ; et Ana (Oana) désigne la caverne. Pour 
leur part, les dieux (atua) ne semblent pas s’inquiéter du destin de la 
descendance de Taaroa. Et celui-ci a dû y intervenir pour « engendrer 
l’humanité » avant de regagner définitivement le ciel, une humanité qui 
peut alors se nourrir de cochons et de chiens. 

Le mythe nous permet ainsi de lire : 
—Taaroa comme signifiant de la loi des interdits du meurtre et de 

l’inceste qui instaure l’humanité (taata) ;  
—Hina comme signifiant du désir et signifiant de l’objet du désir ; 

dans l’entrelacement avec les désirs des dieux, Hina enferme le désir 
des êtres dans la « caverne » (Ana : nom du dernier fils), monde 
confusionnel et sans humanité, alors que rivé au désir de Taaroa, Hina 
engage le désir des humains à lutter (hinaaro) pour entrer et demeurer 
en humanité culturelle en commémorant les découvertes des îles 
habitables et en célébrant les naissances et les morts des dieux, des rois, 
des humains et de leur relation symbolisées par Havaìi736 ; 

— Eoti comme signifiant de la transgression de la loi des interdits du 
meurtre et de l’inceste : le récit déploie les pratiques incestueuses dans 
un langage manifeste, mais pointe aussi de façon latente le crime 
connoté par la première absence de Taaroa ; d’ailleurs, Eoti connote 
aussi une dimension sanguinaire que l’on entend de nos jours dans 
l’expression populaire de « ua oti », un « c’est fini » concernant la 
« mise à mort de quelqu’un ». Dans cette perspective, le retour de 
Taaroa et sa deuxième absence se donnent à lire comme le « Père-
mort » du mythe freudien et le « Nom-du-père » de la re-formulation 
lacanienne737. Toujours dans cette perspective, manger le cochon et le 
chien deviennent des expressions totémiques disant l’entrée en culture. 

                                                
736 C’est ce que souligne l’un des mythes mäòhi : « Hava-i’i le lieu de naissance 

du pays [des îles], Hava-i’i le lieu de naissance des Dieux, Hava-i’i le lieu de 
naissance des rois, Hava-i’i le lieu de naissance de l’homme », Teuira HENRY, 
Tahiti aux temps anciens, Paris : Publications de la Société des Océanistes/Musée 
de l’Homme, 1988 [1962/1], p. 353. 

737 S. FREUD Sigmund, Totem et tabou. Interprétation par la psychanalyse 
de la vie sociale des peuples primitifs, Paris : Petite Bibliothèque Payot (1965), 
1998, et J. LACAN, Les Noms du Père, Séminaire du 20 novembre 1963. Texte 
lisible sur 
Internet :http//perso.wanadoo.fr/espace.freud/topos/psycha/psysem/nomsdup.htm. 
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Dès lors, où situer l’espoir ? Il revient au Sujet de choisir : sous le 
règne des dieux (atua), l’espoir a pour nom la « caverne » (Ana) ; en 
relation avec Taaora, l’espoir a pour nom « humanité » (taata). 

 
2.2. Quelques nouvelles réorganisations du mythe de Taaroa 

(1822-1849) 
 
La version de Cook précède les arrivées respectives de Bougainville 

en 1768, des deux missionnaires franciscains espagnols en 1774, et des 
missionnaires de la LMS en 1797. On connaît certes les propos 
lapidaires et la dimension du désir inconscient de D. Diderot sur la 
question de l’inceste chez les Mäòhi dans son ouvrage « Supplément au 
Voyage de Bougainville » publié à Paris en 1835738. Mais on connaît 
aussi les vocations ethnographiques et historiques des missionnaires et 
explorateurs en Polynésie. Ainsi, lors des années 1822-1849, les prêtres 
(tahuà) indigènes convertis au christianisme leur transmettent leurs 
versions du mythe de Taaroa présenté alors comme Dieu-
créateur739. L’influence biblique que reflète la construction de ces textes 
de tradition orale n’a pas échappé aux lectures critiques depuis les 
remarques du révérend William Ellis (1818-1824) jusqu’aux travaux 
d’exégèse comparative de John Charlot (1985)740. Aussi, convient-il de 
noter que, dans le langage mythique de certains informateurs locaux, le 
signifiant Taaroa, en son nouveau statut divin de « créateur », s’est 
littérairement étoffé des attributs du Dieu-créateur des missionnaires. 
Par ailleurs, d’autres membres de la classe sacerdotale se sont même 

                                                
738 Cf. la lecture critique de Bertrand d’Astrong, cf. « Variation sur l’interdit 

majeur. Supplément à un voyage O’Tahiti », in : Nouvelle Revue de Psychanalyse, 
1988/38, p. 193-220. 

739 Les manuscrits d’Orsmond (1848) ont été remaniés et publiés partiellement 
dans le célèbre ouvrage de sa petite-fille, Teuira Henry, l’auteur de l’Ancient Tahiti 
(Honolulu : 1928), cf. la traduction française de 1962 et 1988, Tahiti aux temps 
anciens, op. cit., p 343-353. On peut y lire les récits des prêtres de l’ancienne 
religion : Paoraì, Vaiài et Pätii, « La création du monde » (1822), Pao-Raro et de 
Raì-Tupu, « Autres versions de la création » (1822, 1824 et 1833), Pao-Raro, Raì-
Tupu, Àuna, Moo, Tamera et Ànani, « Période chaotique » (1832 et 1835), ibid., p. 
343-353. Cf. aussi Kenneth P. EMORY, « The tahitian account of creation by 
Mare », Jounal of Poynesian Society , vol. 47, 1938, p. 45-63. 

740 Cf.W. ELLIS, À la recherche de la Polynésie d’autrefois, vol. 1, Paris : 
Publication de la Société des Océanistes, 1972/25, p. 89ss ; et J. CHARLOT, « Four 
Society Islands Creation Text », JSO, t. 41, 1985/81 ; 169-184. 
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mis à confondre Taaroa avec le Dieu biblique. Cette confusion, 
l’histoire la désigne aux temps du prophète Vaitä741. 

Ceci étant, découvrons l’une des variantes, le récit de « La création 
du monde »742, qui raconte à peu près ceci : 

 
À�l’origine,�Taaroa�était�seul�dans�Rumia,�sa�coquille,�lieu�et�nuit�profonde�où�il�vivait�sans�père�et�

sans�mère.�Il�s’est�lui-même�nommé�Taarooa.�À�un�moment�donné,�il�brisa�sa�coquille�et�en�sortit�

pour�se�tenir�debout�sur�elle.�S’apercevant�qu’il�n’y�avait�personne�à�part�lui,�Taaroa�se�glissa�dans�

une�nouvelle�coquille�qu’il�prit,�un�peu�plus�tard,�pour�faire�la�fondation�de�l’univers�et�le�fondement�

de�la�terre.�Ensuite,�Taaroa�prit�Rumia�pour�en�faire�le�ciel�qui�entoure�le�monde�terrestre.�Une�fois�

ces�éléments�en�place,�il�fit�de�la�fondation�de�l’univers,�un�homme,�et�de�la�terre�une�femme,�puis�

décida� de� les� unir� comme� époux� et� épouse.� Mais,� ces� derniers� refusèrent� à� cause� de� leur� statut�

respectif.�Alors,�Taaroa�fatigué�et�fâché�se�tourna�vers�Rumia,�l’invoqua�et�créa�les�dieux.�Dès�lors,�

des�«�incantations�divines�»�et�des�«�engendrements�divins�»�se�produisirent�dans�le�ciel�divin.�Et�ce�

n’est�que�très�récemment�que�Tü-mä-Taaroa�créa�les�humains.�

 
 La fin de ce mythe fait allusion à des faits historiques. Dès lors, elle 

invalide ce que sa narration a prétendu : Taaroa n’est pas le Dieu-
créateur de l’univers, mais l’ancêtre de Tü-mä-Taaroa, celui-ci étant 
l’ancêtre des narrateurs du mythe743. Toutefois, le texte garde son 
importance mythique en soulignant que Rumia constitue le ciel, « ciel 
des dieux » (raì atua) de Taaroa, et « ciel fermé » (raì piri) à tout ce 
qui est non-divin. Nous avons vu plus haut que le signifiant « dieu » 
(atua) est lié à un monde meurtrier et incestueux. Est-ce dans ce registre 
que résonne Rumia ? Oui, si nous tenons compte de sa racine rumi qui 
veut dire « presser et frotter les membres fatigués ou douloureux »744. 
Rumia nous éclaire donc un peu plus sur les « incantations divines » 
(rahu atua) et les « engendrements divins » (fänau atua) de Taaroa : il 
s’agit des pratiques sexuelles réservées aux dieux et défendues aux 
humains. Et ce n’est ici qu’une première lecture de Rumia, car la 
seconde nous est indiquée par une autre définition de rumi : « étrangler 
quelqu’un en lui serrant le coup ». La dimension meurtrière que 

                                                
741 Vaitä aurait prédit l’arrivée des enfants de Taaroa à Tahiti, c’est-à-dire 

l’arrivée des missionnaires anglais, cf. T. HENRY, Tahiti aux temps anciens, op. 
cit., p ; 16-17. 

742 T. HENRY, ibid., p. 343-346. 
743 Cf. MAI-ARII, Généalogies commentées des Arii des Îles de la Société, 

Papeete : Société des Études Océaniennes, 1987. 
744 Cf. Dictionnaire Tahitien/Français. Fa’atoro parau Tahiti/Faräni, 

Papeete : Académie tahitienne, 1999, p. 423-424. La racine de ce verbe a donné 
« taurumi », « masser ». 
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connote Rumia est relatée par la variante « Autre version de la 
création »745. Dans ce récit, le corps de Taaroa s’est métamorphosé en 
monde terrestre et marin, son sang en « ciel rouge » et en « arc-en-
ciel », et sa tête sacralisée (moà) pour lui-même. Et ce texte, comme le 
précédent, conclut sur l’émergence tardive des humains qui ont pour 
ancêtres Tü-mä-Taaroa. 

Les deux variantes ci-dessus ne parlent pas de Hina. Elle apparaît 
dans le « mythe de création » écrit en 1849 par Mare, un orateur 
autochtone746. Comme par hasard, l’histoire de Hina est introduite par 
l’« engendrement divin ». Et comme par hasard aussi, cette épisode est 
précédée d’un véritable rite d’initiation sexuelle de Te-Tumu 
(L’Origine ou Le Tronc), un rite mené par Taaroa en pleine 
démonstration avec Te-Papa-Raharaha (La Terre velue ou Le 
Fondement velu). Le rite d’initiation de Te-Tumu s’intitule « teie te 
hua no Taaroa », expression que les mythologues traduisent par 
« voici le chant [hua747] de Taaroa », et que nous traduisons par « voici 
les testicules de Taaroa » et par « voici le sexe féminin de Taaroa ». 
Notre première traduction permet de mieux comprendre le passage 
décrivant explicitement le pénis de cet ancêtre en activité avec Te-Papa-
Raharaha, relation d’où naît, entre autres, Hina-Tutu-Pö, c’est-à-dire 
« Hina batteuse nocturne » de tapa748 pour les dieux. Ne réussissant pas 
à éteindre son feu céleste avec Pani, un échec alourdi par 
l’insupportable bruit de tapage provoqué de Hina-Tutu-Pö, Taaroa 
ordonna la mort de celle-ci. L’esprit (värua) de Hina rejoignit le ciel, 
habita sur la lune (marama) et reçut le nom de Hina-Nui-Àiài-I-Te-
Marama, c’est-à-dire approximativement « La Grande Hina qui 
mordille lors de la nuit lunaire ». 

Au regard de nos trois variantes, de nouvelles connotations rayonnent 
autour de Taaroa : Rumia et Hina sont lisibles comme signifiants de la 
Loi des interdits du meurtre et de l’inceste mais leur fonction respective 
ne se confonde pas. Car, 

                                                
745 Cf. T. HENRY, op. cit., p. 346-347. 
746 Kenneth P. Emory, « The tahitian account of creation by Mare », JPS, vol. 

47, 1938, p. 45-63. À l’origine, ce texte a été remis à M. L. GAUSSIN qui l’a 
traduit et publié en France, cf. « Traditions religieuses de la Polynésie. Cosmogonie 
tahitienne : cosmogonie tahitienne, genèse tahitienne », in : Le Tour du Monde, 
Nouveau Journal des Voyages, Paris, 1860, p. 10-12. 

747 Hua, c’est-à-dire « testicule » ou « sexe de la femme ». Mais, il n’a jamais 
signifié « chant » (pehe) comme le traduisent les mythologues ! 

748 Tapa : tissu fait avec les écorces d’arbre. 
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— Rumia s’inscrit dans le registre de la Mère et de ses filles 
réservées aux « incantations et engendrements divins » de Taaroa, et 
donc interdites aux fils ;  

— et Hina-Nui-Àiài-I-Te-Marama se déploie dans le registre du Père 
et de ses filles participant aux « incantations et engendrements divins », 
pratiques interdites aux fils. 

Posant cela, Taaroa préserve-t-il, notamment dans ces nouveaux 
textes, sa fonction paternelle ? Dire oui, c’est courir le risque de devenir 
complice des auteurs autochtones et occidentaux qui ont voulu relooker 
la figure divine de cet ancêtre en l’habillant des attributs du Dieu 
biblique pour qu’il incarne le Père de l’humanité. Dire non, c’est 
assumer une autre lecture possible et falsifiable de ces récits à partir 
d’autres mythes qui permettent de discerner le type structurel du 
nouveau Taaroa qui est en filigrane dans la texture des récits. 

 
2.3.Les nouveaux mythes de Taaroa et les mythes de l’origine de 

l’arbre à pain et de l’origine du cocotier 
 
En Polynésie, comme ailleurs, les fruits de l’arbre à pain et les noix 

de coco ne transgressent jamais la loi de la pesanteur, si bien que ceux 
qui ont déjà reçu un de ces fruits sur la tête et qui ont survécu parlent 
d’un oubli de leur part ou d’un événement accidentel. À l’instar des 
humains, la nouvelle mythique de Taaroa n’est pas non plus à l’abri de 
cette loi, à ceci près qu’elle garde encore les traces de tels fruits tombés 
sur sa tête littéraire. Il nous revient alors d’entendre ses cris de douleur 
structurelle et de souffrance signifiante. 

 
Les « récits de la création » ont librement décrit le corps de Taaroa 

de ses épaules jusqu’à ses pieds, en passant par son sang, ses testicules 
et son pénis. Pourtant, ils restent très discrets concernant la tête (ùru) de 
l’ancêtre qui « l’aurait gardée sacrée pour lui-même ». Fort 
heureusement pour nous, les mythes de l’arbre à pain et du cocotier 
brisent ce silence de la nouvelle mythique taaroaïenne, leurs fruits y 
faisant traces textuelles certes à partir du signifiant « ùru » (tête), mais 
aussi à partir de la récupération de la thématique d’« un ancêtre mort 
dont le corps est devenu un arbre fruitier ». Les mythes d’origine des 
deux arbres fruitiers sont construits à partir de cette thématique : 
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 —Selon le mythe de l’origine de l’arbre à pain749,  
 

lors d’une famine, Ruataata (« Deux hommes ») voulait sauver son épouse, Rumauarii (« Se précipiter 

pour saisir le roi ») et leurs quatre enfants. Il les conduisit à l’intérieur de l’île dans une caverne. La nuit 

venue, il dit à son épouse qu’elle trouverait le lendemain son corps transformé en arbre avec des fruits 

qu’il faudrait cuire pour nourrir la famille. Le lendemain, Ruataa devint un arbre à pain. Ruamuarii 

exécuta alors les prescriptions de son époux et sauva ainsi leurs enfants. C’est en cueillant le ùru (tête), 

le fruit de ce nouvel arbre que la famille échappe à la catastrophe de la famine. 

 
—Selon le mythe d’origine du cocotier750,  
cet arbre fruitier provient de la tête de Faaravaài-anu (« faire pêcher dans le froid »), une anguille tuée par 

Mäui afin de sauver Hina qui ne voulait pas épouser l’animal. C’est le contact de cette tête avec la terre 

qui a donné naissance au cocotier dont les fruits, selon les variantes, ont sauvé les humains d’une famine 

ou permis aux humains de vivre en culture.  

 
Ainsi, les récits d’origine de l’arbre à pain et du cocotier permettent 

d’éclairer la dimension meurtrière qui est en sourdine dans les mythes 
de Taaroa. L’arbre à pain se donne à lire sous l’angle privé d’un secret 
que seule la Mère connaît : comment est mort le Père ? Le cocotier 
représente une question publique que les humains ne doivent pas 
oublier : l’humain peut-il se marier avec un animal ? La question est de 
savoir qui de l’arbre à pain et du cocotier a le plus d’influence dans la 
nouvelle mythique taaroaïenne. La réponse dépend du statut ancestral 
que l’on accorde à Taaroa. Pour avoir des éléments de réponse, 
l’analyse est à présent invitée à faire le chemin inverse en partant des 
« mythes de création » pour relire les mythes d’origine des deux arbres. 
Pour éviter des aller/retours sans fin et un aller/simple sans retour, nous 
prendrons ce chemin avec un troisième élément, le signifiant 
« tupuna » (ancêtre), statut ancestral de Taaroa. Ainsi, vu des textes de 
la création à partir de l’axe ancestral, l’arbre à pain renvoie non pas à 
l’ancêtre Père-mort, mais à l’ancêtre Père exclu par la Mère qui dès lors 
instaure un système royal et matriarcal désigné par son nom Ru-mau-
arii, « Se précipiter pour saisir la royauté ». Quant au cocotier, ce 
signifiant a principalement pour fonction de rappeler Tuna, « Celui qui 

                                                
749 Cf. T. HENRY, op. cit., p. 438-440. 
750 Cf. T. HENRY, ibid., p. 624-629. Faaravaài-anu, l’anguille, est le nom 

tahitien de Tuna, anguille et ancêtre d’où provient le cocotier chez les Paùmotu. 
Tuna signifie « Celui qui était débout ». Cf. la version paùmotu de Hervé 
AUDRAN, « Napuka et ses habitants », in : Bulletin de la Société des Études 
Océaniennes, t. 21, 1989/248, p. 52-53. 
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était débout », un ancêtre qui tels les animaux brouille la relation filiale, 
le système de parenté et les repérages généalogiques. 

 Royauté matriarcale basée sur l’exclusion du Père et brouillage des 
éléments fondateurs de l’humain permettent d’établir le lien entre le 
signifiant Taaroa et une figure maternelle. Dans cette perspective, la 
nouvelle mythique créationnelle ne désigne plus Taaroa comme 
l’ancêtre Père-mort, mais comme l’ancêtre Père tué et exclu de la 
parenté, de la filiation et de la généalogie. Aussi, insistent les récits 
créationnels, le nouvel ancêtre est Tü-mä-Taaroa que mademoiselle 
Teuira Henry, dernière rédactrice de ces textes, nous propose de lire 
plutôt « Taaroa avec Tü »751, croyant alors sauver la nouvelle image de 
Taaroa-créateur. Pourtant, il nous faut garder « Tü-mä-Taaroa » et 
l’entendre à partir de l’un de ses échos culturels, puisqu’il connote 
aussi, et inconsciemment, « Efface (Tü-mä) Taaroa ». « Effacer dans le 
sens d’exclure l’ancêtre Taaroa » se présente donc comme l’une des 
lectures possibles de la nouvelle mythique créationnelle, d’autant plus 
que sa texture se tisse avec des signifiants de la Mère. Ici, entre mythe 
et histoire, il n’y a qu’un pas à faire pour assister  

— à la cérémonie funéraire de Pömare II en 1821, un des chefs 
tahitiens devenu, grâce aux missionnaires anglais, Roi de Tahiti et de 
ses îles et l’un des principaux traducteurs de la Bible protestante 
(TBMR752),  

— à la cérémonie funéraire de son fils successeur Pömare III en 
1827, consacré Roi par les mêmes missionnaires à l’âge de 3 ans et 
mort malade à 6 ans dans les bras d’Orsmond, le grand-père de T. 
Henry, 

—et à l’avènement du règne de la fille aînée et adultérine de Pömare 
II, Àimata (« Manger-œil »), âgée de 14 ans, saluée à contrecœur 
toujours par les mêmes missionnaires comme Reine Pömare IV.  

Quelque part, les catholiques du siècle dernier n’avaient pas tout à 
fait tort en disant que la mort du « premier roi sacré du Pacifique », 
Pömare II, marquait la fin des règnes masculines. L’un d’eux, Patrick 
O’Reilly souligne ainsi : « La branche mâle de la dynastie royale 

                                                
751 Cf. sa note 1 de la page 346, ibid. 
752 Te Bibilia Mo’a Ra (1878), cf. Jacques NICOLE, Au pied de l’écriture. 

Histoire de la traduction de la Bible en tahitien, Thèse de doctorat en théologie, 
Faculté de Théologie de l’Université de Lausanne, Papeete : Haere Pö no Tahiti, 
1988. 
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s’éteint avec lui »753. La nouvelle mythique taaroaïenne transmis, 
rappelons-le, de 1822 à 1849, ne dit pas autre chose. 

Appartient-il à l’histoire de justifier ces nouveaux mythes 
taaroaïens ? En partie, oui. Car, il est impossible d’ignorer le règne de 
la reine Pömare IV, l’échec du projet politique des missionnaires de la 
LMS et le triomphe du colonialisme français en 1842. Ces événements 
sont contemporains à la période de la transcription de ces mythes. Par 
ailleurs, la figure maternelle du nouveau Taaroa deviendrait totalement 
incompréhensible dans un contexte mythique où cet ancêtre est un 
homme, dans un contexte culturel où jusqu’à ce jour en tous les cas, 
aucun être humain de sexe féminin ne porte le prénom de Taaroa. 

Pour éviter de recevoir à notre tour des fruits de l’arbre à pain et des 
noix de coco sur la tête, il est préférable de maintenir Taaroa dans son 
statut épistémologique de « signifiant » et de prendre au sérieux ces 
nouveaux mythes qui évacuent Taaroa de sa fonction paternelle pour se 
déployer à partir de la Mère originelle que les tous les humains désirent 
sans jamais l’atteindre. Ici, l’espoir du désir a pour nom Hina-Nui-Àiài-
I-Te-Märama, « Grande Hinanui qui mordille la nuit », c’est-à-dire qui 
s’accouple la nuit pour assurer les naissances humaines et prolonger 
ainsi les généalogies culturelles. Toutefois, l’espoir du désir exige deux 
conditions : la première, accepter que Rumia comme « ciel fermé » (raì 
piri) reste inaccessible aux humains ; et la seconde, que les prêtres 
(tahuà) assument la commémoration de l’ancestralité de la fonction 
paternelle de l’ancêtre Taaroa. Lorsque la seconde condition est exclue, 
Rumia devient accessible dans le réel des humains produisant le 
meurtre dont témoigne Rumia comme « ciel coloré par le sang » (raì 
ùteùte), produisant aussi l’inceste dont témoigne Rumia comme « ciel 
divin » (raì atua), et transformant donc l’humanité en Tuna, en 
anguille, en animal. Lorsque la seconde condition est occultée par la 
Mère qui impose sa propre loi, Ru-mia se décline en Ru-a-taata, 
l’humanité tiraillée par deux parties inséparables : l’une accrochée à 
Ru-mau-arii, « se précipiter pour saisir la royauté » de l’Autre en le 
tuant ; et l’autre suspendue à Taata, c’est-à-dire ici l’« Humanité » 
condamnée à rester enfant, « àiü », c’est-à-dire « manger le 
lait maternel ». D’ailleurs, dans cette optique, on peut se demander si 

                                                
753 La vie à Tahiti au temps de la reine Pomare, Paris  : Publications de la 

Société des Océanistes/Musée de l’Homme/Édition du Pacifique, 1975/37, p. 11. 
Cf. aussi O’Reilly Patrick et Reitman Édouard, Bibliographie de Tahiti et de la 
Polynésie française, Paris : Publications de la Société des Océanistes/Musée de 
l’Homme, 1967/14, p. 447. 
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l’expression « teie te hua o Taaroa »754 que nous avons rétablie par 
« voici les testicules de Taaroa », ne fait pas « effet de lapsus » puisque 
l’autre traduction possible notée plus haut est « voici le sexe féminin de 
Taaroa ». « Effet de lapsus », ces termes renvoient à non plus à Taaroa-
Père, mais à une figuration de la Mère originelle en filigrane dans la 
texture des nouveaux récits. 

Résumons donc notre analyse : Taaroa est un signifiant du langage 
mythique de l’Autre qui permet de suivre le désir (Hina) dans trois 
trajectoires au moins : 

—1 un monde divin où les habitants aux prises structurelles avec le 
meurtre et l’inceste n’émergent pas comme humanité culturelle ; ici, 
Taaroa est un dieu. 

—2 un monde humanisé par un Père-mort dont la reconnaissance 
symbolique comme ancêtre fonde les relations filiales à partir de la 
fonction paternelle, et entretient les relations humaines en culture ; ici, 
Taaroa est un ancêtre Père-mort. 

—3 et un monde humanisé par le règne de la Mère qui exclue le 
Père-mort pour inscrire les relations filiales à partir d’une culture de 
maternage ; ici, Taaroa est le signifiant de la Mère originelle. 

 
3. Taaroa dans la théologie de Turo Raapoto 

 
En 1978, Turo Raapoto annonce clairement aux responsables de la 

SMEP à Paris ce qui pour lui constitue son dieu : « Notre prière 
aujourd’hui devrait être non pas : Notre Père qui est aux cieux…, mais : 
Notre terre, notre Havaii qui est ici, donne-nous notre pain quotidien… 
[…] Notre avenir […] [est] dans la terre même qui vit naître et mourir 
ceux qui ont bâti notre passé »755. Havaìi, la terre mythique des 
naissances des îles, des dieux, des rois et des humains, ce signifiant fait 
allusion à la figure d’une Mère originelle qui donne naissance aux 
humains et les nourrit à partir de son souffle et de son corps. Il ne s’agit 
ici pas de l’écho d’une crise identitaire passagère d’un fils de pasteur et 
président de l’EEPF, et d’un maître en théologie en train d’écrire sa 
thèse de doctorat en linguistique dans un milieu universitaire parisien756. 
                                                

754 Cf. plus haut, notre remarque à propos de hua. 
755 T. RAAPOTO, « Mäòhi », JME, 1978/7-8-9, p. 116. Il est l’auteur de la 

théologie dominante acutelle de l’EPM, et ce depuis 1988. 
756 Cf. T. RAAPOTO, Le marae. Aperçu sur le sanctuaire polynésien, 

Mémoire de maîtrise en théologie, Faculté de théologie protestante, Université des 
sciences humaines de Strasbourg, 1977 et Études préliminaires pour une 
grammaire tahitienne, Thèse de doctorat, Écoles des Hautes Études en Sciences 
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Raapoto vient tout simplement, en son nom et habité par sa profonde 
conviction, de poser la base matricielle de sa conception de l’identité et 
de la culture originelles fondées par, dans et pour la fenua (« terre »). 
C’est à partir de sa compréhension culturelle de la terre qu’il lit et 
interprète, en sa langue mäòhi, les Écritures et produit ses œuvres 
théologiques de 1988 à 2004. Ainsi, en 1997, lors de la commémoration 
du bicentenaire de l’arrivée des missionnaires à Tahiti, il affirme à 
nouveau sa thèse tellurique : « Si le Mäòhi dit de la terre qu’elle est 
mère, ce n’est pas uniquement pour utiliser une image, c’est parce que 
la terre est réellement la mère ; c’est une chose vivante, et la terre 
détient l’esprit et le pouvoir de Dieu ; et conformément à ce statut de 
parent [metua], elle enseigne, nourrit, guide les hommes selon le désir 
de Dieu »757. Deux ans plus tard, il rappelle cet enseignement et précise 
sa provenance : « […] aurions-nous oublié la parole de la sagesse des 
Ancêtres qui nous enseigne que la terre est mère [ ?] »758. 

Certes qu’il est important de rappeler, comme le souligne le 
missionnaire suisse, Olivier Bauer, que le programme identitaire et 
culturel de Raapoto se développe dans un contexte où certains 
théologiens autochtones de formation universitaire occidentale 
s’attellent à « définir une théologie propre au Pacifique » ; qu’aux 
alentours des années 80, le Conseil Œcuménique des Églises en est 
conscient et que la Communauté des Églises d’Action Apostolique 
apporte son soutien à ses nouvelles inspirations en créant au sein des 
églises locales des Comités d’Animation Théologique759. Certes aussi 
qu’il convient de ne pas oublier, comme le démontre l’anthropologue 

                                                                                                                                   
Sociales de Paris, 1979. Turo (mäòhisation de son prénom Duro) est l’un des fils du 
premier de Samuel RAAPOTO, pasteur et premier président de l’EEPF (1963 à 
1976), cf. Henri VERNIER, Au vent des cyclones. Puai noa mai te vero. 
Missions protestantes et Église Évangélique à Tahiti et en Polynésie 
Française : Une église polynésienne 1797-1963-1985, Papeete/Paris : EEPF/Les 
Bergers et les Mages/Haere Pö no Tahiti, 1986. 

757 Cf. : « I parau ai te Mäòhi i te fenua e, e metua vahine, eere ia no te 
faaòhipa noa i te tahi hohoà, no te mea rä e metua mau ihoä te fenua, e 
taoà ora hoì te reira, e te mau ra te fenua i te värua e te mana o te Atua, e 
ia au hoì i te reira tiàraa metua, e haapii o ia, e faaàmu, e arataì hoì i te 
taata ia au i te hinaaro o te Atua », T. RAAPOTO, Te parau maitaì o te Hau 
o te Atua. (Oia te Èvaneria o te Pätireia) [La bonne nouvelle du Royaume de 
Dieu. (C’est-à-dire l’Évangile du Royaume)], Ârue : 1997 (s. éd.) ibid., p. 122. 

758 Cf. : « E aha, ua moèhia änei ia tätou te parau ta te paari o te mau 
Tupuna e haapii mai ra e, e metua vahine te fenua », T. RAAPOTO, Te 
aniraa a te taata i te Atua [La demande de l’homme (adressée) à Dieu], 
Ârue/Tämahana : 1999 (s. éd.)  , p. 68. 

759 O. BAUER , « Quand faire, c’est dire ! » Les processus de ritualisation 
dans l’Église évangélique de Polynésie française, Thèse de doctorat en théologie, 
Université de Lausanne : 2001 (s. édit.), p. 59-67. 
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franco-polynésien, Bruno Saura, que la théologie touroïenne760 s’inscrit 
dans le cadre des théologies culturalistes, millénaristes, ethniques et 
politiques qui se propagent dans les îles polynésiennes depuis le XIXe 
siècle761. Certes enfin qu’il faut insister, comme nous l’indique le 
théologien mooréaïen762, J. Here Hoìòre, que Raapoto désire 
« ressusciter » son « peuple-mort »763. Cependant, souvenons-nous de 
l’avertissement du théologien-poète et ami intime de Raapoto, Henri 
Hiro, qui au soir de sa vie (1990) prévient : « […] Turo […] va jusqu’à 
dire : Ta’aroa est Dieu [de l’Évangile] ! Un peu dur à avaler, non ? »764. 

Hiro a dégusté cette thèse théologique et la vomie dans sa littérature 
poétique765. Et Raapoto « vomira » à sa tour sa propre thèse théologique 
en 1991 après son affirmation de 1989 : « Celui que le peuple d’Israël 
nomme Jéhovah, c’est le Dieu Père ; [alors que] les Mäòhi l’appellent 
Taaroa, mais c’est le même Dieu, il n’y a aucune différence entre eux 
deux. Dieu a donné à chaque peuple sa propre langue. Un peuple 
croyant est donc libre en ce qui concerne le nom de son Dieu. Si tu 
connais ta propre langue, tu connais donc aussi le nom de ton Dieu »766. 

                                                
760 Dans le contexte de l’EPM, je désigne par « touroïen » ou « touroïste » les 

écrits et les adeptes de Turo Raapoto. Pourquoi le choix du prénom et pas du nom 
patronymique ? Pour éviter les amalgames entre Samuel Raapoto, son père, et ses 
frères : la renommée respective de des membres de cette famille parcourt la 
Polynésie française, le Pacifique Sud et l’Europe. 

761  B. SAURA, « Naissance d’une pensée millénariste ethnique et 
développement du nationalisme à Tahiti, in : BSEO, 2003/295, p. 2-50. 

762 Originaire de l’île de Moorea, terre appelée aussi l’île sœur de Tahiti. 
763 Hoìòre Here Joël, Sotériologie et théologie de l’inter-religieux/culturel 

polynésien-océanien, Thèse de doctorat en théologie, t. 1, Institut Protestant de 
Théologie Faculté de Montpellier, 1992, p. 79. 

764 À la question de savoir si la « religion chrétienne » n’est pas devenue « une 
religion mäòhi en “s’indigénant” », Hiro répond : « C’est là le problème : on ne sait 
pas. Et justement c’est la recherche en profondeur que nous menons avec Turo. Lui, 
va jusqu’à dire : Ta’aroa est Dieu ! Un peu dur à avaler, non ? Mais quelle autre 
façon pour les Polynésiens de donner à Dieu, si ce n’est : Ta’aroa. […] Pourquoi ne 
pas repartir de Dieu, de Jéhovah et essayer de renouveler notre culture 
polynésienne ? D’autant plus que beaucoup de chose se rejoignent comme l’histoire 
de la Création ou le Déluge, ne banalisons pas Dieu ! Et pourquoi ne pas adopter 
définitivement Ta’aroa et repartir à travers le chemin de la Bible ? » Cf. l’interview 
de Michou CHAZE, « La Source », in : H. HIRO, op. cit., p. 75. En fait, à lire sa 
poésie et à entendre quelques témoignages, Hiro a rebroussé chemin et s’est à 
nouveau reconnu comme « enfant du Dieu de l’Évangile », le Dieu qui n’est pas 
Taaroa. Cf. l’extrait d’une interview (23/06/85) menée par Ralph TEINAÒRE, Veà 
Porotetani, (mensuel de l’EPM), 2000/2, p. 16-17. 

765 Cf. le poème « Te maitaì. Discours du Maître », in H. HIRO, op. cit., p. 62-
65. Texte à lire en parallèle avec Actes 9/1-9. 

766 Traduction de : « Te nünaa Iteraèra, ta na e parau ra i te iòa o to na 
Atua, o Iehova, te Atua Metua ia ; e ta te Mäòhi, o Taaroa ia, e o taua Atua 
nei ä, aita roa hoê taa-ê-raa i roto ia räua. Ua horoà mai te Atua i te nünaa 
taata i to na iho reo tumu. E tiàmäraa hoì to te nünaa faaroo i nià i te iòa 
o to na Atua. Ia ìte òe i to oè reo tumu, ua ìte atoà ia òe i te iòa o to òe 
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Et puisque la compassion (aroha) et l’amour (here) manifestés par 
Jésus se reflétaient déjà comme bases de la vie des Mäòhi d’antan, « on 
peut donc affirmer assurément qu’avant l’arrivée des missionnaires, 
l’Évangile était arrivée déjà ches les Mäòhi Ce Jéhovah que les 
missionnaires ont envoyé, c’est Taaroa qui a établi son alliance avec les 
Mäòhi [de la période post-prédication de l’Évangile], c’est-à-dire la 
compassion et l’amour comme fondement de la terre »767. 

Face à la contestation et à la protestation de certains protestants 
concernant cette compréhension de Taaroa et sa mise en adéquation 
théologique et culturelle avec le Dieu de l’Évangile, Raapoto retire 
étonnamment le nom de ce dieu dans ses écrits ultérieurs. Et il 
maintient sa divinité par l’un de ses attributs mythiques : Te Tumu Nui, 
« La Grande Origine ». Depuis 1991 jusqu’à ce jour, une bonne partie 
des protestants de l’EEPF (EPM) et des habitants de la Polynésie se 
nourrissent spirituellement de la thèse touroïenne « Te Tumu Nui est 
le Dieu de l’Évangile ». 

 
3.1. Te Tumu Nui (La Grande Origine) : un Dieu Père ou une 

Divinité Mère ? 
 
Le Jardin de l’Éden est l’alpha et l’oméga de la pensée de Raapoto 

dont le centre est la fenua, la terre-mère réelle et nourricière des 
Autochtones. Avec les éléments de l’univers, la terre-mère constitue la 
nature qui est la « théo-morpho-logie » de Dieu, c’est-à-dire « Dieu 
devenu nature par sa parole », Jésus étant la « théo-anthropo-logie », 
c’est-à-dire « Dieu devenu homme par sa parole ». Ce théologien a 
développé, en 1993, la thématique de la « théo-morpho-logie » dans son 
ouvrage, intitulé Dieu et la nature, la nature et l’homme selon 
Genèse 1 et 2, et en 1994, celle de la « théo-anthropo-logie » dans son 
ouvrage intitulé La fête du Seigneur, c’est-à-dire La cène du 
Seigneur768. Croisant ses traductions et exégèses des deux récits de 

                                                                                                                                   
Atua », Turo RAAPOTO, Poroì i te nünaa mäìtihia e te Atua [Message pour le 
peuple élu par Dieu], Papeete : Tomite Rautï i te Parau a te Atua EEPF, 1989, p. 30. 

767 Cf. : « E aha te Faaroo Mäòhi mau [? ]. O te Atua iho ia e to na mau 
hinaaro i te nünaa Mäòhi. Oia hoì, te aroha e te here ia riro ei niu no te 
oraraa. Taua aroha mau ra e taua here ra ta te Metia iho i haere roa mai e 
faaìte i to te ao. No reira e tià roa ai ia parau e, hou te mau mitionare, ua 
tae ê mai na te Evaneria a te Atua io te Mäòhi. […] Teie Iehova ta te mau 
mitionare i àfaì mai, o Taaroa ia i fafau mai i te Mäòhi i ta na faufaa, oia 
te aroha e te here ei niu no te fenua », ibid., p. 45-46. 

768 Cf. T. RAAPOTO, Te Atua e te nätura, te nätura e te taata ia au i te 
Tenete 1 e te 2 [Dieu et la nature, la nature et l’homme selon Genèse 1 et 2], 
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Genèse 1/1-2/9 et 2/15-25, et des textes de l’institution de la cène de 
Matthieu 26/26-30, Marc 14/22-26, Luc 22/15-20 et Jean 6/25-71, il 
aboutit, entre autres conclusions, à celles-ci : 

—« De même que Dieu est devenu, à travers sa parole, homme, il est 
aussi devenu, à travers sa parole, nature »769. Plus loin, il note : « Par 
son Fils, Dieu s’est donné comme vie pour ceux de ce monde ; et par la 
nature, Dieu s’est donné comme vie pour ceux de ce monde »770. C’est 
pourquoi, Jésus dit à propos du pain et du vin : « c’est moi cela » (o 
vau tenä), c’est-à-dire : « moi et la terre (la terre et sa plénitude) 
[sommes] identiques. Cela signifie que la terre et Dieu sont 
identiques »771. Ainsi, Dieu, fenua et Jésus ont le même statut divin. 
Autrement formulé : « Dieu », « fenua » et « Jésus » sont des 
signifiants qui ont le même sens, le sens étant Te Tumu Nui (« La 
Grande Origine »). 

—Le sang de Jésus crucifié, le sang de la nouvelle alliance n’annule 
pas l’ancienne alliance établie par Dieu avec Adam et Ève. L’ancienne 
alliance demeure intacte. Le renouvellement apporté par la mort de 
Jésus ne concerne pas l’alliance divine établie avec Noé (Genèse 9/12-
13) ni celle conclue avec Abraham (Genèse 15/18-21). Le 
renouvellement de Jésus répare (haamaitaìraa) le chemin conduisant 
l’homme au Jardin d’Éden, lieu où se trouve le bien qui plaît à Dieu, 
lieu de la maison paternelle, du Royaume de Dieu. Le chemin du Jardin 
d’Éden montré par Jésus est le même que celui indiqué par la terre-
mère en particulier et par la nature en général. La croix de Jésus est 
l’arbre de vie du Jardin d’Éden, l’arbre qui donne l’être originel (iho 
tumu) que Dieu a caché dans la terre-mère lors de la création ; l’arbre de 
la connaissance du bien et du mal étant la culture originelle, c’est-à-dire 
la connaissance et la sagesse qui viennent de l’origine (tumu). En 
Genèse 2/16-17, Dieu n’interdit (ôpani) pas la consommation des fruits 
de l’arbre de la connaissance du bien et du mal, mais il prévient 
                                                                                                                                   
Papeete : 1993 (s. éd.), et Te ôroà a te Fatu [La fête du Seigneur], Ârue : 1994 (s. 
éd.). Pour les protestants, la cène du Seigneur se dit « ôroà a te Fatu ». Dans le 
discours touroïen, « ôroà » est rétabli dans sa signification autochtone de fête 
traditionnelle. 

769 Cf. : « Mai te Atua i riro mai, nä roto i ta na parau, ei taata, ua riro 
atoà mai o ia, nä roto i ta na parau, ei nätura », T. RAAPOTO, Te ôroà a te 
Fatu, ibid., p. 113. 

770 Cf. : « Nä roto i ta na Tamaiti, ua horoà te Atua ia na ei ora no to teie 
nei ao ; nä roto hoì i te nätura, ua horoà te Atua ia na ei ora no to teie nei 
ao », ibid., p. 114. 

771 Cf. : « […] ia parau Ietu i te hotu o te fenua ta te faraoa e te uaina e 
faahohoà nei e, o vau tenä, teie ia te auraa : o vau e te fenua (te fenua e to na î) 
hoê ä ia. Te auraa ra, te fenua e te Atua, hoê ä ia », ibid., p. 114. 
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(faaara) que chaque culture ne doit pas avoir honte face aux autres 
cultures produites par l’arbre de la vie. Le péché est donc le double 
refus de l’homme de s’accepter dans son être originel, c’est-à-dire son 
identité issue de sa terre natale, et dans sa culture originelle, c’est-à-dire 
sa culture issue de sa terre natale. Refuser son identité et sa culture 
provenant de sa terre natale, c’est se séparer de Dieu. Donc, croire en sa 
terre natale et croire en Jésus sont identiques et n’ont de sens salutaire 
—salutaire dans le sens de retrouver l’être et la culture originels—, que 
si l’homme pécheur retourne dans sa terre natale. Le « dans » signifie la 
renaissance tellurique. 

Autrement formulé, selon Raapoto, si l’Autochtone ne retourne pas 
dans sa terre natale pour y renaître, Dieu ne l’accueillera plus jamais : 
« Si l’homme n’accepte pas d’aimer, de respecter et d’honorer la terre, 
s’il ne laisse pas la terre le guider, comme la mère guide son enfant, un 
tel homme ne verra pas Dieu »772. Cet « évangile » a été développé dans 
l’ouvrage touroïen de 1989, Message pour le peuple élu par Dieu : 
« si les Mäòhi ne reprennent plus leur identité authentique [huru mau], 
leur foi authentique [faaroo mau] […] si le peuple ne se tourne [färiu] 
pas vers Dieu, Dieu ne le désirera plus jamais »773. C’est cet évangile 
que Jésus est juste (noa, dans le sens de tout simplement) rappeler aux 
hommes de ce monde. 

Parmi les questions que nous pose la théologie touroïenne, il y a une 
qui consiste à interroger l’altérité de Te Tumu Nui. Raapoto nous la 
présente comme Père de Jésus et des croyants dans son ouvrage de 
1991, La prière du Seigneur774 (traduction missionnaire et  mäòhi du 
Notre Père). Un Père qui parle et agit en Jésus certes, et en même temps 
un Père qui parlait et parle encore, agissait et agit encore par la terre-
mère. Toutefois, l’écriture touroïenne comporte des « trous de 
mémoire » et des « effets de lapsus » qui sont lisibles à même certains 
mots antiques mis de côté par les traducteurs de TBMR et repris par ses 
traductions bibliques. Entre autres, retenons au moins deux : 

                                                
772 « Ia òre te taata ia färii i te here, te auraro, te faatura i te fenua, ia 

òre hoì ia vai iho i te fenua ia arataì na ia na mai te hoê metua e arataì i 
ta na tamarii, eita ia te taata e ìte i te Atua », ibid., p. 41. 

773 Cf. : « Ia òre te Mäòhi ia rave faahou i to na huru mau, to na faaroo 
mau […] ia òre te nünaa ia färiu i nià i te Atua, eita te Atua e hinaaro 
faahou mai i te nünaa Mäòhi », et « […] ia òre òe e te nünaa Mäòhi ia färiu i 
nià i te Atua, e faaruè roa te Atua ia òe », RAAPOTO, Poroì i te nünaa 
mäìtihia e te Atua [Message pour le peuple élu par Dieu], Papeete : Tomite Rautï i 
te Parau a te Atua EEPF, 1989, respectivement p. 60 et 62. 

774 Te pure a te Fatu [La prière du Seigneur (traduction mäòhiphone du « Le 
Notre Père »)], Papeete : 1991. 
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—Un oubli révélateur : Raapoto choisit matahurahura pour traduire 
le terme tÙļ d˙Ùt de Genèse 2/4775, et remplacer le matamehaì de 
TBMR. Selon lui, mata rend compte du commencement chronologique 
de la parole créatrice de Dieu, et hurahura les prémices de la vie créées 
par la parole de Dieu776. Étonnamment, le traducteur ne rappelle pas que 
matahurahura marque aussi la saison inaugurale de la récolte des fruits 
de l’arbre à pain777 dont le mythe pose comme origine un Père exclu et 
une Mère primordiale. Cet oubli ne renvoie-t-il pas à l’exclusion du 
nom de Taaroa et à l’émergence d’une figure maternelle ? Te Tumu Nui 
serait-il alors le signifiant de la Mère originelle, objet mythique 
inaccessible au désir humain ? Cet oubli trouverait-il son motif désigné 
culturellement par la signification péjorative de hurahura, terme utilisé 
pour « l’exubérance d’une femme » (vahine hurahura778) en situation 
de demande sexuelle. 

— Un « effet de lapsus » : Raapoto traduit le to¬tÁ de Marc 14/22 
et 24 par tenä, c’est-à-dire « cela »779 pour remplacer le teie (« ceci ») 
de TBMR. Tenä rend mieux compte de la scène où le pain et le vin se 
trouvent dans les mains des disciples au moment où parle Jésus. Ici, 
tenä résonne comme un signifiant d’« effet de lapsus ». Car, te-nä 
connote aussi dans la culture mäòhi la satisfaction de l’enfant rassasié 
par le lait et les chants de la mère, ou la satisfaction de l’enfant qui 
pleure en l’absence de sa mère, ou encore la satisfaction de l’enfant qui 
a obtenu ce qu’il a désiré par ses pleurs. 

Matahurahura et tenä se donnent donc à lire comme des signifiants 
maternels qui éclairent un peu plus le statut divin de Te Tumu Nui : une 
Mère originelle qui ne tolère pas l’altérité du Père symbolique, du Père 
qui nomme le fils ou la fille, et qui pose la Loi de l’interdit du meurtre 
et de l’interdit de l’inceste. 

Dans la théologie touroïenne, les signifiants maternels sont légion, 
légion est à entendre ici dans la perspective de Marc 5/9. Te Tumu Nui 
constitue la figuration structurelle de Légion aux prises avec un monde 
non-humanisé par la parole de l’Autre. Les écrits touroïens confirment 
cette lecture. Après avoir établi que Te Tumu Nui, fenua et Jésus sont 

                                                
775 Cf. « enfantements » de Chouraqui et « généalogie » de NBS. 
776 Cf. T. RAAPOTO, Te Atua e te nätura, te nätura e te taata, op. cit., p. 1-

7. 
777 Académie Tahitienne, op. cit., p. 257. 
778 Académie Tahitienne, ibid., p. 212. 
779 C’est aussi sa traduction pour les textes de Matthieu et Luc, cf. T. 

RAAPOTO, Te ôroà a te Fatu, op. cit., p. 7-13. 
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des entités divines identiques, il ne reste plus alors que deux pas à faire 
pour se retrouver dans le mythe de création de T. Henry : 

— déclarer la divinité de l’homme : « l’homme est dieu » (e atua te 
taata), Raapoto développe longuement cette thématique en 2002 dans 
son ouvrage, L’enfant780 ; 

— et annoncer l’instauration de la royauté religieuse et politique de 
la Mère mythique : « c’est une femme qui libèrera les Mäòhi pour les 
conduire à leur indépendance religieuse et politique », Raapoto a posé 
les bases de cette thématique en 2004 dans son ouvrage, Le départ du 
poisson : la parole [histoire] de Terehëamanu781. 

 
3.2. Niu, le signifiant de la Loi de l’Autre exclu par le Nui de Te 

Tumu Nui 
 
La théologie touroïenne, en tant que textes, oriente sans cesse 

l’espoir du désir vers la terre, mère réelle et nourricière des 
Autochtones, car c’est le désir de Te Tumu Nui et l’espoir du désir du 
Mäòhi. Te Tumu Nui est, comme nous l’avons vu, un signifiant de 
l’Altérité occupée par le Mère originelle mythique que Raapoto prétend 
atteindre rééllement. Ce faisant, une telle Altérité n’est pas sans 
provoquer des conséquences confusionnelles, entre autres, dans les 
champs du culturel, du biblique et du théologique. 

 
—Le culturel est réduit à une conception unilatérale, quand bien 

même Raapoto tenterait de jeter ses hameçons linguistiques (« lancer la 
ligne ») dans l’océan du Pacifique Sud pour capturer des mots et sens 
en vue d’embellir son identité et sa culture originellement mäòhi. Ici, 
seules comptent sa langue, sa graphie, grammaire, son dictionnaire et 
ses sens. Dès lors, le culturel est condamné à regarder vers le passé, et 
plus précisément vers le passé raconté par les écrits touroïens qui créent 
un nouveau peuple : le peuple mäòhi élu par Te Tumu Nui.  

Le peu que l’on soit en mesure de rappeler dans cet univers touroïen, 
et ce sans hypocrisie et sans compromis est, entre autres exemples, le 
destin de toute forme de culture fondée sur l’impossibilité d’accueillir 
une parole venant d’une Altérité qui permet au différent de prendre 
place parmi les semblables. Dans cette perspective, il est difficile de 

                                                
780 Te tamarii [L’enfant], Ârue/Tämahana : 2002 (s. éd.). 
781 Te revaraa o te ià : te parau o Terehëamanu [Le départ du poisson : la 

parole de Terehëamaunu], Ârue/Tämahana : 2004 (s. éd.). 



 

 

272 

faire semblant de ne pas savoir que le discours touroïen a fait 
disparaître l’expression évangélique concernant le prochain, « taata 
tupu », et qu’il a imposé la sienne « tauaro », « celui est en face de 
quelqu’un », vocable désignant la distance et la reconnaissance de 
l’autre. Ce mot, et Raapoto devrait le savoir, désigne culturellment 
l’infériorité telles les « branches inférieures d’un arbre »782. Or, dans ses 
écrits, « tauaro » résonne plutôt comme « se courber devant la face de 
». Il s’ensuit donc que lorsque les prochains touroïens se rencontrent en 
tant que prochains : ils sont tous courbés les un devant les autres, c’est-
à-dire que la relation de semblable à semblable est « exclue » (tü-mä), 
et qu’une telle relation impose aux prochains des se courber vers la face 
de la divinité maternelle Te Tumu Nui. 

Certes, Raapoto a eu et a toujours le courage de faire surgir son 
peuple élu par Te Tumu Nui dans le réél. Mais, il ne peut ignorer la 
pluralité ethnique en Polynésie. Ceci étant, Raapoto n’est pas sans poser 
au moins une question qui s’adresse aux oreilles concernées, qu’elles 
soient intra-autochtones ou extra-autochtones : quelle culture de base 
pour les habitants de Polynésie française ? Pour ma part, il m’importe 
de poser ici une interpellation universelle symbolisée aussi dans les 
termes théologiques d’alliance noachique, alliance que rejette 
froidement Raapoto dans La fête du Seigneur (1994) même s’il a 
essayé de la rétablir par la suite dans L’enfant (2002) : une culture 
n’émerge que dans la pose langagière de la loi de l’interdit du meurtre 
et de l’interdit de l’inceste783. À cet égard souligne Gerhard von Rad : « 
[…] le signe de l’Alliance avec Noé n’implique aucune adhésion 
reconnaissante de la part du partenaire terrestre, il est placé entre ciel et 
terre, au dessus de l’homme comme gage d’une véritable gratia 
praeveniens »784. Dans la culture de Raapoto qui n’est pas 
complètement différente de la mienne, le langage mythique pointe cette 
alliance, entre autres, par les mythes des origines de l’arbre à pain et du 
cocotier, mais aussi par les rites du cordon ombilical, de la croûte de la 
peau morte qui tombe du nombril, du don du nom, de la superincision 
pour les garçons, du tatouage pour les filles, de la commémorations de 
ancêtres et des dieux, des célébrations nuptiales et funéraires. 
Autrement dit, culturellement parlant, soulignons, comme nous 

                                                
782 Dictionnaire Tahitien-Français, op. cit., p. 471. 
783 Cf. Genèse 9. 
784 La Genèse, Genève : Labor et Fides, 1968, p. 132. 
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l’enseigne le psychanalyste Géza Roheim785, la fonction de filiation est 
incarnée par l’ancêtre Mäui, l’Œdipe autochtone, mais aussi, ajouterai-
je, cette filialité est fondé par le « niu » (« fondement ») le signifiant de 
la Loi de l’Autre, un signifiant qui éclaire la trajectoire de Hina (désir-
mort) aux prises avec 

—l’ancêtre Taaroa, signifiant du Père exclu et en même temps 
signifiant de la Mère vers qui tend incestueusement et inconsciemment 
le désir (Hina), et qui empêche les tamarii (enfantilisme) de grandir ; 

—et l’ancêtre Tuna, signifiant du Père-tué parce que meurtrier et 
incestueux, dont la mort fait advenir du Tama, c’est-à-dire du Sujet. 

En bref, le niu symbolise le stade où Tuna, l’anguille, est tuée par 
Mäui, et où apparaît le cocotier, la culture. 

 
— Certains illustres biblistes mäòhiphones, francophones et 

anglophones de l’EEPF (EPM) se sont soumis à Raapoto depuis les 
années 80. Ici, on ne peut taire un certain nombre de questions : est-ce 
une sagesse évangélique de laisser Raapoto continuer à confondre ce 
qui relève de l’Évangile et ce qui relève du culturel, et à faire croire aux 
protestants que le Jardin d’Éden n’a jamais été interdit ? Les Écritures 
sont-elles réellement les versions hébraïques et grecques Te Tumu Nui?  

Pourquoi ne pas se rappeler de l’hapax du vocable « mäòhi » de 
TBMR/Psaumes 37/35: « Ua ite au i te paieti ore i te riroraa ei 
faahepo ; e te faarahiraa ia 'na iho mai te raau maohi ruperupe 
ra » (NBS/Psaumes 37/35 : « J’ai vu le méchant dans toute sa brutalité; 
il s’étendait comme un arbre verdoyant [mäòhi] ») ? Ce passage a été lu 
devant Raapoto par un intervenant autochtone à la suite de 
l’intervention inaugurale de ce théologien dans son ministère 
d’animateur de la Commission d’Animation Théologique lors de la 
Pastorale de 1988. Jusqu’à ce jour, la question de l’intervenant garde 
toujours sa pertinence : « est-ce de ce mäòhi-là dont tu nous parles ? »  

 
— La théologie touroïenne a été en partie critiquée par 

l’anthropologie religieuse de Saura. Aux théologiens d’aujourd’hui, de 
faire le lien entre cette théologie et une certaine tradition catholique 
occidentale. À propos de ce courrant, note Charles E. Curran : « Dans la 
tradition catholique, le courant général de l’enseignement sur la loi 

                                                
785 Psychanalyse et anthropologie. Culture, personnalité, inconscient, Paris : 

Gallimard, 1978 [1950]. Mäui est un signifiant pan-polynésien et les ethnies ne 
manquent pas de nom mythique pour le nommer selon leur langue et culture. 
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naturelle maintient que par la raison l’homme peut connaître le dessein 
et l’ordre mis par Dieu dans le monde », c’est-à-dire qu’il revient à 
l’homme de décrypter « l’ordre inscrit par Dieu dans l’Univers »786. 
Raapoto fait-il autre chose dans ses productions théologiques ? Ce que 
Curran nous dit ouvertement, certains protestants le disent dans le 
chuchotement que l’on peut formuler ainsi : « choisir la théologie de 
Raapoto, c’est accepter de ne plus être protestant », d’autant plus que la 
pensée touroïenne ne fait pas de différence entre « mäòhi » et 
« protestant », les deux identités se confondent dans la lutte contre 
toutes formes d’injustice pour rétablir le Royaume de Te Tumu Nui787. 
Leur juxtaposition donne le terme de « mäòhi-mäòhi ». Ici, nous ne 
sommes plus dans les mouvements des Églises de la Réforme, mais 
inconsciemment dans le mouvement des Églises catholiques. Les 
responsables de l’EPM sont-ils conscients du catholicisme qui sourdine 
dans la théologie touroïenne ? Ma question n’est pas tant de chercher à 
connaître la position officielle de l’Église catholique polynésienne que 
d’entendre les cris de souffrance des protestants évangéliques qui ne 
veulent pas se soumettre à la théologie touroïenne et à Te Tumu Nui, 
une divinité qui refuse le niu, le signifiant culturel de la Loi de l’Autre, 
une divinité qui favorise le mélange théologique de « ture » ( 
transcription missionnaire de la Torah)  et de l’Évangile, bref une 
divinité qui produit, avec son Esprit, la fusion ontologique imaginaire 
de Jésus-Christ, de la terre et de la nature. 

Tant que le « nui » (grand) n’est pas en relation avec le « niu »788 
(fondement culturel), le dialogue (à ne pas confondre avec les 
bavardages ou les copinages) restera impossible avec Raapoto et les 
adeptes de sa divinité maternelle qui les rend inconsciemment et 
infantilement serviteurs du catholicisme. Malgré cette situation du 
moment, rappelons que dire non à la théologie et à la mäòhitude 
touroïennes, ce n’est pas, comme le disent les touroïstes, dire non au 
Dieu de l’Évangile et à la culture mäòhi, mais marquer des écarts afin 
de relancer les débats et les engagements identitaires, culturels et 
théologiques à partir d’autres points de vue. Ce qui nous amène à 
rappeler également que dire oui au Dieu de l’Évangile, c’est aussi 
                                                

786 Ch.-E. CURRAN, « La théologie morale et la science », in : Recherches de 
Science Religieuses, 1971/3, p. 420. 

787 Cf. sa réponse à la question posée par le Veà Porotetani « Que signifient être 
protestant et être Mäòhi en Polynésie ? », « Porotetani Mäòhi » [Protestant Mäòhi], 
VP, 1996/6, p. 11-12. 

788 Ne pas confondre « niu » et « nui », le premier terme renvoie au cocotier, le 
second est un superlatif. 
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accepter que son désir soit lu par la Loi qui déclare pécheur l’homme 
devant Dieu, et soit relancé par l’Évangile, la Parole du Père du Christ 
crucifié et ressuscité, qui nomme, adopte et désire ques ses fils et ses 
filles deviennent libres et adultes dans leur foi et dans leur Église locale, 
le Royaume leur étant promis. 

 
4. Conclusions 
 
4.1. La littérature théologique de Raapoto  
 
Celle-ci n’est pas sans moments de contradictions, de reniements, de 

corrections, de sous-entendus et de malentendus, voire de feintes. Son 
déploiement serpente tranquillement dans la polysémie d’une 
mäòhiphonie atypique qui stagne parfois dans l’hermétisme, et 
tourbillonne quelques fois dans un « mäòhi-chinois » quand ce n’est pas 
un « mäòhi-français » ou un « mäòhi-anglais ». Si dans les discours 
actuels, nul ne peut prétendre être à l’abri de telles expressions, 
syntaxes et grammaires, néanmoins Raapoto confesse religieusement 
que sa langue lui vient du dieu Taaroa789. Pourtant, dans son discours 
théologique, il fait à son tour l’expérience de « Tü-mä-Taaroa » en sa 
résonance mythique inconsciente d’« exclusion de Taaroa ». Il y a donc 
tout un programme de relecture des mythes mäòhi et polynésiens que 
les protestants autochtones d’aujourd’hui devraient prévoir, et ce en 
débat avec d’autres sans omettre les mythes bibliques.  

Ce n’est pas un programme pour se faire plaisir ou pour gonfler son 
narcissisme culturel, mais pour redécouvrir que dans le mythe de 
Taaroa, celui-ci est effectivement désigné comme Te Tumu, 
« L’Origine », et que l’origine culturelle taaroaïenne démarre à partir 
d’un meurtre et d’un inceste ; et que ce faisant, ce mythe rejoint, d’une 
part, la mythologie universelle des origines des peuples, et d’autre part, 
la mythique singulière d’un individu. Meurtre et inceste sont ici à 
comprendre comme structure, langage du désir inconscient qui vise la 
mort du Père afin de fusionner avec la Mère et d’être ainsi dans une 
ontologie de plénitude. L’une des questions incontournables que pose le 
mythe de Taaroa est la suivante : veux-tu être sous le règne des atua 
(dieux) ou vivre comme taata (humain) ? Pour y répondre, les mythes 
                                                

789 C. T. RAAPOTO, Te arataì i te taiòraa [Le guide de la lecture], Piraè : (s. 
éd.), 1990, p. 63 : l’auteur précise « la langue que Taaroa a donnée pour nous » [te 
reo ta Taaroa i horoà no tätou]. Cf. aussi Te reo, te parau, e te päpaì [La 
langue, la parole et l’écriture], Ârue : (s. éd.), 2002, p. 1. 
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d’origine de l’arbre à pain et du cocotier méritent d’être lus en inter-
lecture avec celui de Taaroa pour découvrir le langage de l’Autre qui 
fait entrer le Sujet et son désir dans l’histoire et dans le temps des 
humains bien que ce désir soit habité inconsciemment par les dieux. 
Ainsi, il importe que le « i » —la racine de « î » (plein, plénitude)— du 
« nui » de « te tumu nui » soit déplacé par la parole de l’Autre qui 
advient comme « niu » dans l’ordre de « te tumu niu », l’origine 
culturelle de la naissance d’un « Tama » (Sujet) qu’il nomme « i-ò-a » 
(sois toujours). Sans l’Autre du « niu » (fondement langagier du 
culturel de l’humain), l’humain demeure un Taaroa, c’est-à-dire comme 
l’indique clairement le mythe, « celui qui est à lui-même sa propre 
origine », « celui qui se donne à lui-même son nom », « celui qui s’est 
détaché (taa) complètement (roa) de la culture des humains pour rester 
aux prises confusionnelles avec la Mère ». 

Ce n’est ici qu’un programme parmi d’autres, puisque la théologie 
touroïenne nous interpelle aussi, pour ce qui est de la Polynésie 
française, sur la fonction du Père, les systèmes parenté et de filiation, 
les généalogies, l’éducation, le politique, la terre, etc. On ne peut 
prendre aux sérieux ces questions qu’à une condition au moins : 
qu’elles soient en dialogue avec les autres instances religieuses et 
laïques, scolaires et universitaires, traditionnelles et scientifiques, donc 
avec les autres ethnies intra-autochtones et extra-autochtones qui ont 
aussi leur mythe et leur histoire, leur conception et leur agir, leur 
ouverture et leur résistance, leur performance et leur limite, bref leurs 
divinités et leur humanité. 

 
4.2. Une théologie de la croix pour le passage de la fenua au motu 
 
« Quand il y a un problème entre nos familles, c’est toujours un 

conflit de propriété foncière » : ce refrain autochtone, le pasteur Jacques 
Ihoraì l’a fredonné sans cesse tout au long de son ministère de prédisent 
de l’EEPF (EPM). L’autre problème, c’est quand on commence à dire 
que Tahiti ou les îles de la Polynésie française, c’est la France. Et ce 
n’est un secret pour personne que Ihoraì s’est engagé avec sa liberté et 
son courage pour prêcher son évangile en faveur de l’indépendance 
politique des Mäòhi. Les moyens pour apporter des éléments de réponse 
à ces deux problèmes existent. Ils ont fait leur preuve, par exemple, 
pour la question du nucléaire, et commencent à produire des fruits pour 
la période dite « post-nucléaire ». Ces moyens ont pour base le 
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« dialogue à partir d’une loi » qui reconnaît et respecte les 
communautés autochtones dans la dignité de leur identité, de leur 
culture et de leurs îles, et ce malgré la complexité du brassage inter-et-
extra-ethnique. 

Il convient, pour ma part, de rappeler que je me situe à partir d’une 
théologie de la croix qui n’a pas pour vocation de produire une 
théologie politique particulière. Est-ce possible d’éviter un discours 
théologico-politique dans le contexte de l’EPM et dans un contexte où 
les confessions chrétiennes, les autres religions et les politiques 
s’entremêlent jour et nuit posant et transgressant en même temps les 
principes de laïcité790 ? Oui, c’est possible parce que l’EPM, entre 
autres églises mäòhi et polynésiennes, ne se réduit pas au discours de 
Ihoraì, ni au touroïsme, ni à ce qu’on appelle « la direction de 
l’Église », ni aux décisions synodales. D’autant plus qu’il m’apparaît 
urgent de rappeler qu’il y a une divergence de protestantisme dans 
l’EEPF avant d’être EPM, alors que l’on a trop tendance à présenter 
l’EEPF comme un bloc mono-protestant. Inversement, on ne peut pas 
non plus éviter le politique tant le quotidien des proximités du familial, 
de l’amical et des cahiers de charges des uns et des autres entraînent 
trop souvent des confusions et des sous-entendus qui déclenchent des 
malentendus. C’est dire que les marges d’écart pour ne pas se détacher 
complètement du politique et pour ne pas se confondre avec le même 
politique à Tahiti ou dans les îles, relève d’une foi évangélique qui 
s’assume dans le dynamisme paulino-luthérien d’une « théologie des 
deux règnes »791. Ce n’est pas le statut le plus facile, il est cependant 
vivable et permet d’assumer un ministère en dialogue avec les autres, et 
ce sans pour autant être à l’abri des tempêtes et des cyclones des 
conflits d’infantilisme. 

Dans le cadre d’une théologie de la croix, si la vocation première est 
la prédication de l’Évangile, il n’en demeure pas moins qu’il y a un 
long travail d’accompagnement pour nommer le dieu particulier qui 
règne dans l’univers d’un être humain, d’une famille, d’une 
communauté, et ce dans l’espérance du salut sola fide, de l’édification, 
de la sanctification des croyants, et dans l’espérance du Royaume792. 
                                                

790 B. SAURA, Politique et religion à Tahiti, Piraè : Polymages/Scoop, 1993. 
791 Je vous renvoie à vos professeurs pour cette question. 
792 Vous pouvez « décompacter cette phrase », en lisant J. ANSALDI, Éthique et 

sanctification. Morales politiques et sainteté chrétienne, Genève, Labor et Fides, 
1983, Le dialogue pastoral. De l’anthropologie à la pratique, Genève, Labor et 
Fides, 1986, L’articulation de la foi, de la théologie et des Écritures, Paris, 
Cerf, 1991. Vous y trouverez d’autres références bibliographiques. 
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Ici, l’espérance est de l’ordre du « faatävairaa tama », « l’adoption 
filiale » par le Père qui parle par son Christ et son Esprit. Seulement, il 
importe qu’il y ait du Sujet désirant et parlant, comme l’enseigne J. 
Lacan, c’est-à-dire du Tama hinaaro (Sujet-désir) selon le mythe de 
Mäui, du Tama fano (Sujet qui vit avec son désir rivé au désir de 
l’Autre) selon le poème de H. Hiro, pour espérer advenir par la parole 
du Dieu de l’Évangile le tamarii tävai (enfant adoptif) appelé à grandir 
comme tama faatävai (fils adoptif ou fille adoptive) comme le prêche 
les épîtres mäòhi de l’apôtre Paul793. Ainsi, la fenua peut retentir 
comme motu, mot désignant généralement un atoll (île basse ou île sans 
montagne), mais aussi une île dite « île haute » à cause de sa montagne. 
Le « motu » (ou « mutu » : « couper ») est un signifiant de coupure, de 
séparation dans le temps et l’espace. Motu n’est-il pas de l’ordre d’une 
séparation où devient possible un système de parenté, une filialité, un 
vivre-ensemble où l’espoir rappelle que le désir du Sujet est vivant, et 
que donc la prédication de l’Évangile est possible pour que naisse 
l’espérance du désir ? 

                                                
793 Pour le « décompactage » de ces grands thèmes, la ville de Paris ne manque 

pas de lieux universitaires pour les œuvres de Freud et de Lacan et pour les œuvres 
polynésiennes ! 
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Annexe IV 

Henri Hiro : un théologien poète 
 

Cette annexe est constituée d’une brève biographie d’Henri Hiro, d’une étude 
de ses style et langage poétiques, ainsi que d’une traduction littérale possible de 
ses poèmes publiés dans le recueil de texte intitulé Pehepehe i taù nünaa. 
Message poétique. 
 
1. Brève biographie 

 
Natif de Moorea, Henri Hiro (01/01/1944, † 10/04/1990) a été adopté par une 

famille originaire de Punaauia (Tahiti). Il représente l’un des penseurs mäòhi qui a 
contruibé au mouvement du renouveau culturel en Polynésie française à partir des 
années 70. Vers la fin des années 80, ses conceptions de l’identité, de la culture, du 
religieux et du politique commencent à s’imprégner dans l’EEPF. Si cette influence 
hiro◊enne est indiscutable dans la société polynésienne, elle n’est pourtant pas 
toujours reconnue et soulignée avec force et pertinence par les théologiens 
protestants actuels tant subjugués par le touro◊sme. 

 
1.1. De sa formation théologique à sa démission ecclésiale 

 
Hiro a étudié à la Faculté libre de théologie protestante de Montpellier de 1967 à 

19721105. Cet éloignement de son milieu culturel devait au départ — du moins 
l’espérait-il, et avec lui les fidèles et les responsables ecclésiaux de l’EEPF —, 
l’aider à étancher sa soif de connaître Dieu et lui procurer en principe des outils 
pour servir son Église. La réalité protestante montpelliéraine affectée par les 
événements de mai 1968, ne l’épargna pourtant pas des confrontations existentielle 
et théologique dont les premiers résultats se dessinèrent singulièrement pour ce 
jeune étudiant au travers des traits caractéristiques d’une nouvelle découverte. 
Aussi, rappelle-t-il au soir de sa vie, la nouvelle irruption de l’identité culturelle qui 
a profondément nourri et forgé sa réflexion et ses engagements : « Disons qu’au 
départ de tout cela, j’avais une soif de connaître Dieu. Ce fut le véritable 
point de départ de cette quête à la recherche de la connaissance. Je suis 
allée à la Faculté de théologie de Montpellier, en France. Quand on est loin, 
on voit mieux ce qui vous touche de très près. C’est-à-dire, ma culture, mon 
pays, mon peuple, la situation qui est la sienne, les activités de l’Église. Bref, 
les grandes questions. C’était l’époque des grandes interrogations, une période 
très propice, puisque nous sortions de mai 68 »1106. 

 
À son retour à Tahiti, Hiro participe aux réflexions religieuses des groupes 

protestants. Au sein de la direction de la revue Veà Porotetani de l’EEPF, il 
découvre un lieu privilégié pour exprimer ses balbutiantes convictions identitaires 
et culturelles, et surtout pour manifester ses protestations contre les 
expérimentations nucléaires de la France sur les atolls de Moruroa et de Fangataufa 
(Tuamotu). En réponse notamment à sa position anti-nucléaire, les premiers effets 
                                                

1105 Rappelons que son mémoire de licence en théologie (ancien régime) 
s’intitule Le mariage en Polynésie (1972). 

1106 Cf. le témoignage recueilli par Michou�Chaze à la veille de la mort de Hiro, 
« La Source », in : H.�Hiro, Pehepehe i taù nünaa. Message poétique [Poèmes 
pour mon peuple], op. cit., p. 74-78. Compte tenu d’une certaine incohérence au 
niveau des quelques dates biographiques indiquées par les proches et les amis de 
Hiro, nous nous appuyons sur les références de V. R. Piétri, « Henri Hiro : un 
poète n’est plus », BSEO, t. 21, 1990/249-250, p. 77-82. Cf. aussi B. Saura, 
« Culture et renouveau culturel », art. cit., p. 57-72. 
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ecclésiaux semblent avoir été rapides et claires : « Je suis donc revenu dans 
l’Église, porteur de ces questions chocs. Et la première collision a été bien 
sûr ma contestation [contre les] essais nucléaires. L’Église, à ce moment-là, 
m’a forcé par un ultimatum à la quitter »1107. 

 
1.2. Ses engagements culturels, politiques et écologiques 

 
Contraint de démissionner de sa fonction ecclésiale, Hiro s’inscrit sans difficulté 

dans la société mäòhi où il manifeste progressivement ses idéologies à travers ses 
engagements culturels, politiques et écologiques. Ainsi, de 1974 à 1981, il est 
directeur de la Maison des Jeunes & Maison de la Culture (MJMC) de Tipaeruì 
(Papeete/Tahiti). Puis, de 1981 à 1985, il devient chef du Département Recherche 
et Création de l’Office Territorial d’Action Culturelle (OTAC, ex MJMC). Durant 
ces années, il se consacre à déployer laborieusement ses talents de penseur, 
d’orateur, de chanteur, de poète, de compositeur/acteur/metteur en scène de pièces 
de théâtre et de films mäòhi1108. Dans le programme de cette mouvance du 
renouveau de l’identité culturelle, les reconstitutions des cérémonies traditionnelles 
sur les sanctuaires (marae) se sont naturellement insérées. 

 
Dans le domaine politique, Hiro participe, en novembre 1975, à la fondation du 

parti socialiste autogestionnaire Ia Mana te Nünaa. Il quitte celui-ci en 1980 pour 
rejoindre, en tant que vice-président, le parti indépendantiste d’Oscar Temaru 
(Tävini Huiraatira). Ses activités politiques lui permettent aussi de créer 
l’association écologique Ia ora te nätura1109 (Que vive la nature). Dans ces deux 
champs sociaux, les engagements hiro◊ens se sont concentrés sur trois idéologies 
majeures. Comme premier cible, Hiro décide de développer une lutte pacifique pour 
une vie mäòhi ayant à sa base la reconnaissance de la spécificité de l’identité 
culturelle locale. Comme seconde visée, il dégage une revendication de 
l’établissement d’une société constituée avec plus de justice et sachant exploiter ses 
propres ressources économiques. Le maintien d’un environnement plus sain est 
enfin le troisième but du programme hiro◊en. Bien entendu, les questions du 
nucléaire et de l’indépendance sillonnent ces trois principales préoccupations. 

 
1.3. Son retour dans l’EEPF 

 
En 1985, Hiro renonce subitement à ses engagements et à ses responsabilités. 

Car, ses amis et ses projets semblent en proie aux divers problèmes relationnels 
(peàpeà) : « Je voulais mettre ça de côté et me consacrer uniquement à ma 
famille. Do [son épouse] et les enfants, un point c’est tout ! J’étais fiu [en avoir 
marre] et suis fiu de la politique et des affaires concernant mon pays. […] Nous 
avons beaucoup travaillé à la Maison de la Culture, à réhabiliter la culture 
polynésienne, à redonner sa place et son importance à la langue, à la danse, 
aux chants ou à l’expression théâtrale. Après tout cela, rien n’allait plus. Je 
démissionne et me retrouve ici [à Àrei/Huahine]. Ceux qui me connaissent, 
savaient que c’était une nouvelle étape pour préparer autre chose. Cet “autre 
chose”, c’est revaloriser la totalité de la vie polynésienne, proposer ainsi à la 
population tahitienne un modèle de la vie dans sa totalité et non plus 
disloquée, morcelée. La vie polynésienne dans sa totalité, ça veut dire : tout, 
la maison, la nourriture, l’habillement, son économie, sa façon de vivre, ses 
chants, ses danses, sa musique, tout ensemble, tout. […] Oui, si sa famille 

                                                
1107 H.�Hiro, op. cit., p. 76. 
1108 Cf. Site internet Mana, www.mana.pf/events/2000/hiro/index.html, pour une 

présentation succincte des films et de quelques pièces de théâtre produites par Hiro 
lors la période fin 1970 et courant 1980. 

1109 Cf. B. Saura, Politique et religion à Tahiti, op. cit., p. 284-305, et J. H. 
Hoìòre, Prophetism in Tahiti, op. cit., 1980, p. 117-124. 
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dans son entier n’est pas épanouie, c’est qu’il y a quelque chose qui ne va 
pas »1110. 

 
Hiro n’étant pas de ceux qui se laissent ronger par la lassitude insulaire (fiu) et 

par les problèmes relationnels, c’est donc sur l’île de Huahine à Àrei qu’il réalise, 
seul, son désir de construire sa maison mäòhi avec son savoir-faire traditionnel 
fécondé par la modernité, mais aussi avec ses forces physiques assistées de sa 
conviction identitaire et culturelle. Autour de sa maison qui a nécessité cinq années 
d’efforts titanesques, un véritable jardin d’Éden a progressivement vu le jour avec 
une multitude de plantations de fruits locaux. Loin d’être uniquement un lieu 
emblématique culturel, le paradis terrestre hiro◊en est également devenu l’espace et 
le temps de repentir et de réconciliation avec le Dieu de l’Évangile. Les 
retrouvailles de sa première vocation chrétienne perdue lors de son séjour 
montpelliérain, surgissent dans un nouveau cheminement : « J’ai accompli ma vie 
et j’ai changé ! Je crois en Dieu et dois maintenant agir avec l’Église 
évangélique »1111. Dès lors, il se lance, en collaboration avec Turo Raapoto, dans un 
nouveau projet ayant pour but la révisions de la traduction de la Bible de l’EEPF, 
Te Bibila Mo’a Ra, et l’insertion des introductions et des commentaires pour 
chaque livre biblique. Cependant, en 1990, ce « père du renouveau culturel 
mäòhi »1112 décède à la suite des souffrances de ses dernières années de maladie. 

 
L’intensité des engagements hiro◊ens a été finalement courte, mais largement 

suffisante pour déclencher les processus de renouveau de l’identité culturelle. En 
vue de commémorer les initiatives, les œuvres et la personnalité de Hiro, le Fare 
Tauhiti Nui, Maison de la Culture, a organisé du 6 au 19 mars 2000 les 
manifestations « Färereiraa [rencontre] Henri Hiro »1113. 

 
2. Le style et le langage lyriques  

 
Contrairement à la poésie de Turo Raapoto qui est plus abordable à la lecture et à 

la compréhension, parce qu’elle s’adresse aussi bien aux enfants qu’aux adultes, le 
style et le langage lyriques de Hiro comportent un certain hermétisme et un 
archa◊sme original rendant ses poèmes « aussi agréables à entendre que difficiles 
à comprendre »1114. Les remarques ci-dessous concernent les textes de Pehepehe i 
taù nünaa. Message poétique. 

 
2.1. L’émergence d’un néo-lyrisme 

 
En 1922, Marc Chadourne, administrateur des Îles-Sous-Le-Vent et secrétaire 

administratif de la Société des Études Océaniennes, publiait un article intitulé Le 
lyrisme des Tahitiens. Ce très court et très beau texte écrit avec le meilleur que la 
langue de Molière pouvait produire dans cette zone des Mers du Sud, n’est certes 
pas sans tache ni ride dans ses descriptions des différents styles poétiques de la 

                                                
1110 H.�Hiro, op. cit., p. 75-76. 
1111 Ibid., p. 75. 
1112 Cf. Jean-Paul� Barral, « Le Verbe était sa passion. Il a traversé notre vie 

dans un élan fulgurant », VP, 2000/2, p. 23, ainsi que Johanna�Frogier, « Michou 
Chaze : rencontre avec l’écrivain », in : Site Lehman, 
www.lehman.cuny.edu/ile.en.ile/paroles/chaze_rencontre.html. 

1113 Cf. Site internet Mana, op. cit., et le numéro spécial du VP, 2000/2. 
1114 B. Saura, Politique et religion à Tahiti, op. cit., p. 298. À la suite de Hiro 

et de T. Raapoto, d’autres inspirations poétiques ont commencé à fleurir dans les 
pages et couvertures du Veà Porotetani des années 80 jusqu’à nos jours, ainsi que 
dans la littérature mäòhi, cf. par exemple, Rui Mapuhi, Pehepehe. Te hia’ai-ao 
[Poèmes. Le désir-jour], Papeete : Polycop, 1985, et John Mairaì, « Hiro e, ’enä 
atu na. Hiro, nous sommes avec toi », BSEO, t. 21, 1990/249-250, p. 86-89. 
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« langue de Pömare »1115 et dans ses comparaisons avec les lyrismes occidentaux, 
voire japonais. Contrairement à certains de ses contemporains qui n’ont pas 
apprécié cet article1116, retenons quelques aspects de cette tradition orale brièvement 
décrits par Chadourne. Cet auteur note d’abord l’omniprésence du lyrisme chez les 
peuples polynésiens, et notamment chez les Tahitiens. Puis, il signale sans 
exagérer : « Cette instinct poétique qui, aux périodes heureuses, animait leur 
vie au point qu’il n’en était aucune manifestation, — guerres, combats, fêtes, 
travaux, cultes, cérémonies, — qui ne fut imprégnée d’effusion lyrique, n’a 
guère laissé, pour indubitables qu’elles soient, que les traces de son ancienne 
fécondité. Au lieu du monument poétique qu’eût édifié une tradition écrite, la 
tradition orale, s’affaiblissant d’âge en âge, n’a conservé que des fragments 
disjoints. L’oubli des rites, des formules consacrées, l’ignorance où l’on se 
trouve aujourd’hui du caractère sacré que conférait à certains mots retirés de 
l’usage courant le choix qu’en faisaient les arii se les attirant par un droit 
suzerain s’exerçant sur le langage commun, l’impuissance où nous sommes de 
discerner les valeurs de sens quasi héraldiques attribués à certains noms 
d’insignes, d’objets ou de vêtements sacrés, et d’évaluer, d’autre part, 
l’ampleur métaphorique du langage poétique, enfin l’évolution et l’altération 
du dialecte tahitien sont cause que ces fragments eux-mêmes paraissent 
aujourd’hui obscurs à ceux qui possèdent le mieux la langue, et que les plus 
riches images, les plus vivants symboles perdent aujourd’hui, pour ceux qui 
les déchiffrent, au moins la moitié de leur double sens »1117. 

 
Ce bref détour par les remarques chardourniennes nous permet de situer la poésie 

hiro◊enne à la suite du panorama lyrique traditionnel. L’art du ôrero (orateur) 
connaît ainsi un renouveau dans ce patrimoine culturel qui se transmettait oralement 
de génération en génération selon les classes religieuses et sociales, mais aussi en 
fonction des événements mythiques ou historiques inscrits dans la mémoire 
individuelle du récitant. Fidèle à l’ancien style de l’éloquence du parler, Hiro ne 
nous dédouane cependant pas des ces hermétismes et archa◊smes, certainement 
parce qu’il parle à une époque où beaucoup de mots autochtones sont tombés en 
désuétude, dans l’oubli collectif. « Il y a des mots, souligne-t-il, qui se perdent, 
des expressions dont on oublie l’usage. Ça n’a l’air de rien, un mot qui se 
perd. Souvent, c’est un trésor social qui disparaît avec »1118. À ce souci de 
sauvegarde culturelle, se greffe probablement aussi le fait que Hiro n’ignore pas 
que les parau paari (lit. : paroles dures ou paroles sages) attirent l’attention des 
auditeurs, d’une part, capturés par l’éloquence de ce discours rappelant la beauté de 
cette langue mäòhi, et d’autre part, interpellés par le mystère qui déchire le ciel de 
la vie journalière pour révéler un sens indéchiffrable que chacun peut néanmoins 
interpréter à sa manière et à ses propres frais. « Dès que l’on commence à 
s’exprimer vraiment dans cette langue, nous dit le poète, on atteint une 
dimension qui n’est pas d’ordinaire, qui n’est pas celle du langage de tous 
                                                

1115 La « langue de Pömare » est communément reconnue comme étant celle 
des Mäòhi des Îles de la Société et partiellement de l’Archipel des Australes. Le roi 
Pömare II dont il est question ici, a participé aux premières traductions 
missionnaires de la Bible en tahitien dans la première moitié du XIXème siècle. Cf. 
Jacques�Nicole, Au pied de l’écriture. Histoire de la traduction de la Bible en 
tahitien, op. cit. Cf. aussi son très instructif article sur la vocation de traducteur et 
d’évangéliste de ce roi tahitien, « Te haapii parau. Écriture et mission en Polynésie 
orientale », in : Les Cahiers du Veà Porotetani, Supplément, 1997/17, op. cit., p. 
13-17. 

1116 Cf. Patrick�O’Reilly, Tahitiens. Répertoire biographique de la Polynésie 
française, Paris : Publications de la Société des Océanistes/Musée de l’Homme, 
1975/36, p. 101-102. 

1117 M.�Chadourne, « Le lyrisme des Tahitiens », BSEO, t. 21/10, 1989/248, p. 
109. Cf. aussi Edouard� Ahnne, « Le lyrisme des Tahitiens », BSEO, t. 21/10, 
1989/248, p. 151-154. 

1118 H.�Hiro, op. cit., p. 5. 
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les jours. Elle se situe au-dessus et on monte encore un peu et un peu plus 
encore, voilà où est cette expression poétique que l’on retrouve chez tous les 
Polynésiens. À partir du moment où il commence à se trouver, il s’exprime 
comme il parle, pense et vit sa langue. C’est-à-dire tout simplement de façon 
poétique »1119. Même si la fin de cette citation est portée par une certaine 
exagération, Hiro s’inscrit pourtant bien dans la généalogie de ces ôrero (orateurs) 
qui laissent, derrière eux, admirations et interrogations. 

 
Nous venons de saluer la fidélité de Hiro au regard du ôrero (ici, l’art de parler) 

d’autrefois. Il nous importe aussi de mettre en relief son infidélité. Cette dernière va 
dépasser celle des tupuna (ancêtres) qui ont trahi leur ésotérisme pour révéler les 
parau tapu (lit. : paroles non transmissibles aux autres) aux premiers Occidentaux 
en particulier1120. Cette trahison qu’il assume par le biais de sa littérature, Hiro la 
manifeste publiquement et en partie dans sa poésie. Ainsi, il tresse, à son aise et à 
son souhait, les genres faateniteni/faataratara/paripari (louanges ayant le pays, 
l’humain ou soi-même comme objet), änau (lamentations), pätaùtaù (odes), 
proverbes royaux et dictons populaires parsemés de mythes. Certains versets 
bibliques ne manquent pas de se glisser dans sa création poétique, et il n’est pas 
impossible que les ramifications de chants et danses traditionnels, tels que le päôâ, 
le òteà, le ùte, le tärava, le himene rüàau et le himene moderne (religieux et 
populaire) et le himene taureàreà, aient aussi constitués les sources d’inspiration de 
Hiro1121. Autrement dit, si le néo-lyrisme hiro◊en se singularise par ses propres 
richesses et beautés, nous y rencontrons pourtant les mêmes problèmes de 
traduction et d’interprétation soulevés par Chadourne. 

 
2.2. Les écueils de ce langage lyrique 

 
Mises à part les remarques que nous venons de pointer, notons que, dans une 

interview menée par son amie Michou Chaze, Hiro révèle pourquoi et comment il 
s’est mis à écrire ses poèmes : « C’est venu comme ça, rien n’était prémédité. 
Mais surtout j’ai toujours adoré la langue tahitienne, c’est ma propre langue. 
Quand j’ai écris le poème Òihanu, ce fut parce que c’était la façon la plus 
simple de m’exprimer. Ça s’est imposé de soi-même, c’est venu tout seul »1122. 
Òihanu, première création poétique des années 70 et poème préféré de Hiro, 
représente, pour son auteur, te atua o te iho tumu mäòhi, le dieu de l’être 
(identité) originel mäòhi. 

 
En nommant ainsi son dieu de l’identité culturel, il s’agit pour ce poète non pas 

d’une fuite vers un passé lointain qu’il faudrait rétablir en tant que tel dans le temps 
présent, mais d’une rencontre de deux civilisations : « Òihanu est la rencontre 
entre la civilisation ancienne et la civilisation de maintenant. Je voudrais que 
celle d’aujourd’hui retourne à sa source : la culture polynésienne. Et de cette 
rencontre, il naîtra quelque chose de nouveau, de neuf. Ce qui est nouveau 
est toujours inconnu, mais de toutes les façons, il se passera quelque 

                                                
1119 Ibid., p. 75. 
1120 A. Pierre�Riffard, « L’ésotérisme tahitien », BSEO, t. 20/8, 1988/243, p. 7-

20. 
1121 Pour un aperçu des chants et danses polynésiens et mäòhi, cf. Mandred�

Kelkel, À la découverte de la musique polynésienne traditionnelle, Paris : 
Publications Orientalistes de France,1981, cf. aussi Raymond� Mesplé, « Les 
himene en Polynésie française : musique traditionnelle ou acculturée ? », BSEO, t. 
20, 1986/237, p. 1-19 ; « Les hymnologies protestantes de Tahiti et des hauts 
plateaux malgaches », BSEO, t. 23/1-2, 1994/261-262, p. 36-81 ; ainsi que J.�
Nicole, « Danse, musique et chant dans la Bible tahitienne », BSEO, t. 20/8, 
1988/243, p. 2-6. 

1122 H. Hiro, op. cit., p. 74. 
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chose »1123. Rappelons que le nom « Òihanu » reste énigmatique, parce que Hiro et 
les collaborateurs de son œuvre posthume ne précisent pas l’origine généalogique 
de ce dieu mäòhi. Est-ce ici une invention du poète ? Dans ce cas, une telle 
nomination se légitimerait en soi et pour soi. Est-ce un piri ou tuuraa piri (énigme 
à déchiffrer) de la part du rohipehe (poète) ? Devant une telle interrogation, il 
appartiendrait au lecteur de déchiffrer l’énigme à même l’interprétation du texte, et 
certainement aussi à même le texte de sa propre existence. Quoiqu’il en soit, le défi 
poétique hiro◊en est ainsi annoncé. Entre l’audition ou la lecture et la 
compréhension ou l’interprétation de ces poèmes, une étroite passe récifale1124 
existe qui n’est pas sans danger puisque les vagues de l’hermétisme s’y forment et 
s’y fracassent sans arrêt de jour comme de nuit. Un coup d’œil sur les courageuses 
traductions d’Alain Deviègre suffit pour mesurer rapidement les difficultés posées à 
une telle entreprise. Et s’il est vrai, comme nous le dit Tea Hirshon, que Hiro 
« participait toujours à la traduction de ses poèmes »1125, nous sommes alors en 
mesure de noter au moins deux hypothèses : 

 
— Le poète nous convierait à un grand humour, puisque certains passages en 

français sont parfois très déroutants par rapport au texte original. C’est ce que 
faisaient certains haere-pö (marcheurs nocturnes) lorsqu’ils voulaient protéger un 
secret particulier, et donc échapper à la trahison d’un patrimoine culturel face aux 
ethnologues, anthropologues, missionnaires, et aux Occidentaux1126. Dans ce cas-ci, 
c’est à une interprétation mäòhiphone que reviendrait la tâche de transmettre, en 
d’autres langues et avec toutes les possibilités herméneutiques, le message qu’elle 
estimera nécessaire pour sauvegarder et améliorer l’identité culturelle1127. 

 
— Le poète aurait donné en langue française, non pas une traduction, mais tout 

simplement une pseudo-poésie. Dans ce cas-là, il aurait été intéressant de l’analyser 
en parallèle avec le texte mäòhi. Mais compte tenu du fait que nous ne savons pas 
ce qui, du texte français, relève respectivement de Deviègre et de Hiro, nous 
sommes donc contraints de renoncer à cet exercice1128. 
                                                

1123 Ibid., p. 74. 
1124 Ici, « récifale » vient de « récif » qui est une barrière de corail entourant les 

îles du Pacifique. 
1125 Ibid., cf. la couverture interne. 
1126 Cf. le roman ethnologique de Victor Segalen, Les immémoriaux, Paris : 

Plon, 1982. 
1127 Pour assurer leur avenir, les Mäòhi et les Polynésiens, interpelle Hiro, 

doivent écrire dans les langues de leur convenance : « Pour assurer la continuité, 
il faut que le Polynésien se mette à écrire […] il doit écrire et ainsi exprimer, 
peu importe que ce soit en reo [langue] mäòhi, en français ou en anglais. 
L’important est qu’il s’exprime […]. L’important est que le Polynésien prenne 
la parole. Et qu’il s’empare de cette parole à travers l’écriture. » Pehepehe i 
taù nünaa, op. cit., p. 74-75. Pour ce qui est de cette interpellation hiro◊enne, cf. 
Daniel Margueron, « Une parole de proximité. Regards sur la littérature 
polynésienne anglophone du Pacifique », BSEO, 1996/271, p. 70-79. 

1128 Hiro n’est pas sans connaître ce qu’il est convenu d’appeler, à la suite des 
missionnaires John Muggridge Orsmond et Édouard Ahnne, la « coutume du pii ». 
Très brièvement, disons que cette coutume fortement pratiquée jusqu’aux premiers 
contacts mäòhi/occidentaux et intensément atténuée à la suite de la conversion du 
roi Pomare II, consiste d’une part à tabouiser un nom ou un mot devenant ainsi 
l’unique privilège linguistique d’un roi ou d’une lignée royale, et d’autre part, à 
autoriser l’usage d’un autre nom ou d’un autre vocable par les autres classes 
religieuses et sociales. La « coutume du pii » distinguait par exemple, à l’époque 
pa◊enne du roi Pomare II, « pö » et « ruì ». Ceux mots désignent la nuit : le premier 
appartient exclusivement au privilège du roi et de sa lignée, et le second relève du 
langage de ceux qui sont hors du sang royal. Dans cette perspective, une sorte de 
pratique hiro◊enne de la « coutume du pii » viendrait alors distinguer les Mäòhi et 
ceux qui ne le sont pas. Cf. l’article du missionnaire français Édouard Ahnne 
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À ces deux hypothèses, il faut ajouter au moins cette remarque : par son choix du 

langage poétique, Hiro désire exprimer ce que ni son théâtre et son cinéma, ni ses 
discours socio-politiques et ses luttes écologiques n’ont pu traduire. C’est dire que 
dans ce monde lyrique, il importe de ne pas perdre de vue la liberté d’expression 
et de sens de ce poète. Car, il peut nous arriver de croire que là où nous pensons 
capturer un gros poisson, c’est en fait un énorme corail qui a attrapé notre ligne ! 
Citons, par exemple, les deux incises sémantiques suivantes : 

 
— Dans la culture mäòhiphone, « haere mai rä » signifie « viens donc » ou 

« viens à présent ». Il s’agit ici d’une invitation adressée à quelqu’un dont la 
venue est attendue. Cependant, pour Hiro, cette expression devient une parole de 
salutation se rapprochant du « ia ora na » (lit. : « que tu vives », c’est l’équivalent 
du bonjour occidental) : « Chez nous, pour dire bonjour, on dit “haere mai rä” 
(viens !). » 

 
 — Dans cette même culture, voici comment Hiro comprend le fameux « oia 

hoì » des Mäòhi saisis par une déception ou par une joie : « Dans mon enfance, on 
disait “Oia hoì”. En français, ça ne veut pas dire grand-chose. On pourrait 
le traduire par “Eh bien oui !”. Pourtant ces deux petits mots ont le don de 
bloquer une conduite agressive. Pour mieux les traduire, il faudrait dire “Je 
veux m’asseoir avec toi” [pour faire la paix !] »1129. 

 
Ces remarques étant ainsi posées, signalons enfin que les fautes 

dactylographiques, les absences de ponctuation, certains mots tombés en désuétude 
ou restant le privilège d’un langage ésotérique, et surtout certaines formulations 
stylistiques n’aident pas beaucoup le lecteur et le traducteur du Pehepehe i taù 
nünaa. Message poétique. 
 
3. Traduction littérale de Pehepehe i taù nünaa�

 
Nous proposons ici une traduction littérale possible des poèmes de Pehepehe i 

taù nünaa. Message poétique1130. Cette traduction essaye de rester le plus près 
possible des textes lus dans leur dimension littérale. Le poème « Fero » n’a pas été 
retenu, parce que nous ne savons pas s’il est de Hiro ou de John Mairaì. Les poèmes 
et les vers ont été numérotés pour faciliter les références de notre analyse. Ont été 
mises entre les crochets les variantes possibles d’un mot ou d’une expression, et en 
notes de bas de page quelques brèves explications pour aider la compréhension d’un 
vers ou d’un contexte donné. 

 
Notons encore trois remarques. Premièrement, l’irrégularité des mises en 

strophes (de l’auteur ou de l’éditeur ?) rend parfois difficile l’intelligence de 
certains passages. Deuxièmement, le manque des points d’interrogation et 
d’exclamation dans le texte original est la signature de l’école linguistique de Turo 

                                                                                                                                   
publié d’abord en 1926, puis en 1994, « De la coutume du Pi’i et des modifications 
qu’elle apporta au vocabulaire tahitien par E. Ahnne », BSEO, t. 23/1-2, 1994/261-
262, p. 14-17 ; ainsi que la réplique de Marau Taaroa Salmon en 1927, « Quelques 
commentaires par Marau Taaroa i Tahiti », BSEO, t. 23/1-2, 1994/261-262, p. 18-
28. Dans le même numéro de cette revue, cf. aussi les remarques historiques et 
linguistiques de Louise Peltzer, « Le Pi’i, commentaire d’aujourd’hui », BSEO, t. 
23/1-2, 1994/261-262, p. 28-35. 

1129 Jean� L’hôte, « Oia hoì ! Je veux m’asseoir avec toi ! », in : H. Hiro, 
Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 5. 

1130 La traduction littéraire d’Alain Deviègre nous a été d’une précieuse aide pour 
notre travail littéral, cf. H. Hiro, Pehepehe i taù nünaa, op. cit. 
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Raapoto1131. Troisièmement, pour aider la lecture, nous avons ajouté, à la fin de 
chaque poème, un résumé affleurant l’interprétation, une remarque d’anthropologie, 
et lorsque cela nous est possible, des parallèles bibliques d’un mot, d’une 
expression ou d’un vers. Cependant, soulignons que nous n’avons pas été exhaustif 
dans cet exercice d’établissement des parallèles scripturaires1132. 
 
3. 1. La liste des poèmes traduits  

 
Pehepehe 1 : O òe to òe rima (C’est toi tes mains) 
Pehepehe 2 : To ù fare au (Ma maison, [c’est] je) 
Pehepehe 3 : Ia ora te nätura (Que vive la nature !) 
Pehepehe 4 : Taùraa (Invocation) 
Pehepehe 5 : Täià aè na e… (Allons pêcher …) 
Pehepehe 6 : Mataìtaì (Contemplation)) 
Pehepehe 7 : No te mea iti te parau (C’est de la petite chose dont il est question) 
Pehepehe 8 : Àitau (Usucapion) 
Pehepehe 9 : Òihanu e (Oh Òihanu !) 
Pehepehe 10 : E aha te tautai (Quelle pêche ?) 
Pehepehe 11 : Te ôpü nei e (Oh le ventre !) 
Pehepehe 12 : Mäòhi Nui (La jeunesse [II]) 
Pehepehe 13 : Moemoeä (Illusion) 
Pehepehe 14 : O vai au nei (Qui suis-je ?) 
Pehepehe 15 : Te taureàreà (Le jeune [I]) 
Pehepehe 16 : Ta ù tuhaa (Ma part) 
Pehepehe 17 : Hö mai na (Donne[-moi, je te prie]) : Tuhaa I (Première partie) 

Pehepehe na te metua täne : Te ora (Poème du père : La vie) 
Pehepehe 18 : Hö mai na (Donne[-moi, je te prie]) : Tuhaa II (Deuxième partie) 

  Pehepehe na te metua vahine : Te aroha (Poème de la mère : 
 La compassion/miséricorde) 

Pehepehe 19 : Hö mai na (Donne[-moi, je te prie]) : Tuhaa III (Troisième partie) 
    Pehepehe na te tama : Te here (Poème du fils : L’amour) 

Pehepehe 20 : Hö mai na (Donne[-moi, je te prie]) : Tuhaa IV (Quatrième partie) 
    Te maitaì ([Discours du maître :] La bonté) 

Pehepehe 21 : Mihi (Nostalgie) 
Pehepehe 22 : Arii Paea Vahine ([La reine] Arii Paea) 
Pehepehe 23 : Pariraa (Accusation) 
Pehepehe 24 : E aha atu ra (Qu’en sera-t-il ?) 
 

                                                
1131 Cette école linguistique n’utilise le point d’interrogation que lorsqu’une 

phrase ne comporte pas de pronom interrogatif. Cf. T. Raapoto, Te arataì i te 
taiòraa [Le guide de la lecture], op. cit., p. 61-63, ainsi que Te reo, te parau, e te 
päpaì [La langue, la parole et l’écriture], op. cit., p. 182-185. La forme exclamative 
est marquée par des expressions exclamatives. Cf. Te reo, te parau, e te päpaì, 
ibid., p. 186s. 

1132 Les poèmes étant écrits en mäòhi, le travail des parallèles scripturaires 
nécessite un outil plus performant que le lexique E aratai Bibilia [Guide biblique, 
1886]. Il nous a donc fallu monter la version de Te Bibilia Mo’a Ra de 1878 sur le 
logiciel Bible Reader pour mieux réaliser cette mise en parallèle. Notons aussi que 
nous nous sommes restreints essentiellement aux textes des Psaumes et du Nouveau 
Testament. 
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3. 2. Traduction des Poèmes 
 

1. O òe to òe rima C’est toi tes mains1133 
 
1 Te mahana ta na tapitapi. Chaque jour [a] ses soucis. 
2 O Turu te marama, C’est Turu1134, la lune [le soir lunaire], 
3 E rutu ia Ruahatu. Il faut œuvrer Ruahatu1135. 
4 E haru, e tä ia Tahauru, Il faut capturer et frapper [œuvrer, faire bouger] Tahauru, 
5 E ìmi ia Matatini. Il faut chercher Matatini.  
6 O Turu ua türuà, Turu1136, il est sur le coussin. 
7 O Ruahatu ua hätua Ruahatu, il est saturé. 
8 O Matatini ua mata piri. Matatini, il est [devenu] yeux fermés. 
9 E tii e faaara i te taòto Il faut aller [les] réveiller de leur sommeil. 
10 Te mau atua, ua tïraharaha,  Les dieux, ils se sont allongés, 
11 Te hurihuri noa ra Ils sont en train de se retourner 
12 I roto i te ruaì, Dans leurs vomissures, 
13 I te rave a Märaì. [À cause de] ce qu’a fait Märaì1137. 
                                                

1133 Ici, l’expression « to òe rima » doit être traduite par « les mains ». En 
mäòhi, on utilise couramment le singulier concernant les membres du corps 
(cheveux, yeux, oreilles, mains, pieds, poils), un groupe d’humains, d’animaux et 
de végétation. Dans les notes de bas de page qui suivent, nous mettrons les noms 
propres en italique. Par ailleurs, nous présenterons les textes en format normal, et 
non pas en italique. 

1134 Turu (« supporter », « aider », « appui », « étai », « assistance ») est le nom 
de la 17ème nuit du calendrier lunaire de Tahiti et des Îles de la Société : « De très 
beaux enfants sont conçus cette nuit. Toutes les créatures de la mer 
recouvertes d’une carapace dure : les crabes, les coquillages à épines et les 
coquillages asymétriques, les ma’oa [bigorneaux] ainsi que les tupa [crabes de 
terre], se réunissent pour s’accoupler. Évite soigneusement de pêcher cette 
nuit, si non tu mourras de fatigue ». Cf. M. Graindorge, Le ciel de Tahiti et 
des Mers du Sud, op. cit., p. 96. Turu n’est pas une nuit favorable pour pêcher, 
mais pour planter les bananes (meià), les bananes sauvages (fëì) et les jeunes 
pousses de cocotier (haari), cf. ibid., p. 97 bis. Pour un tableau de concordance des 
calendriers lunaires de Tahiti, des Tuamotu, de Rarotonga et de la Nouvelle-
Zélande, cf. ibid., p. 99. Aux pages 100 et 101 de cet ouvrage, on peut consulter 
l’année tahitienne de 12 et de 13 lunes (mois). Cf. aussi la lecture critique du 
calendrier lunaire selon Hervé Audran, « Étude comparative polynésienne. Noms 
des jours de la lune », BSEO, 1996/271, p. 45-46. Notons enfin que Turu est la nuit 
de « commotion. Les crabes de terre [et les bernard-l’hermites] sont sur pied 
cette nuit-là ». Cf. T. Henry, Tahiti aux temps anciens, op. cit., p. 338. 

1135 Voici quelques indications pour les noms des dieux suivants : Ruahatu ( 
« deux cœurs », c’est le diminutif des noms des dieux marins) : dieu de l’océan et 
des pêcheurs. Taha-uru (« limite d’une zone » terrestre ou maritime peuplée de 
végétations ou d’animaux marins) : dieux des côtes maritimes. Matatini (« dix 
yeux ») : dieu des pêcheurs et des faiseurs de filets. Cf. T. Henry, ibid., p. 87, 135, 
147, 155, 367, 466, 470-472 et 389. 

1136 Il y a ici un jeu de mot, car turu, qui est aussi le nom du soir lunaire, signifie 
dans ce vers « supporter », « appui ». Donc, lors de cette soirée, le meilleur 
« appui » de l’homme est son oreiller et non pas le dieu Turu ! 

1137 Märaì est le nom de la 16ème nuit. C’est donc la nuit précédant celle dont il 
s’agit dans ce poème : « C’est après cette troisième nuite consécutive [à partir de 
la pleine lune] qu’il convient de planter des plantes comestibles pendant la 
matinée. On dit de cette nuit : Lorsque l’ombre touche la lune, elle descend. 
Au moment où le Soleil se couche, la Lune se lève. Les poissons sont 
nombreux cette nuit. Il faut encore utiliser le filet et le tourner soit vers le 
large, soit vers la terre, selon les circonstances. Les carapaces des crabes 
s’amollissent également cette nuit ». Cf. M. Graindorge, op. cit., p. 96. C’est 
également une nuit favorable pour planter. 
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14 Ua unuhi i te hinu o te mara, Ils se sont gavés d’huile [graisse] de mara1138. 
15 Te huri noa ra ia mataì tini. Ils sont en train de se laisser bercer par les vents multiples. 
16 Eita e täuà i te tau, Ils ne prêtent pas attention au temps, 
17 E färiu ê i te auë, Ils se détournent des cris de détresse, 
18 E turi i te tuhi, Ils restent sourds aux insultes, 
19 E àtaàta i te autä. Ils se moquent des gémissements. 
20 Ua hähä, ua hïhï, ua hühü, Ils s’essoufflent rassasiés, ils jouissent, ils pètent, 
21 Ua pori, ua toàhuahia. Ils sont gras, ils s’engraissent. 
22 E àmo noa i te mata Ils ne font que cligner les yeux 
23 Mai te ui mai : En demandant : 
24 Ua poìa änei òe. As-tu faim ? 
25 Ua turu te ià paa paari : Les ià paa paari1139 sont debout : 
26 Te päpaa, te pü taratara Les crabes, les conques à cinq doigts, 
27 Te pü paehoê, te mäòa e te tupa. Les conques allongées, les bigorneaux et les crabes de terre. 
28 Ta òe ia tautai, ta òe ia ìnaì.           Voilà ta pêche, voilà tes aliments ! 
29 Tei taù i te atua Celui qui invoque le dieu, 
30 Ua taù ia i te utuà, Sera frappé de compensation1140 [sanction] : 
31 E ài i te ià paa paari. Il faut manger les ià paa paari. 
32 To rima te pü mau, Tes mains sont la vraie source, 
33 To rima, e pü ora. Tes mains, c’est la source de vie. 
34 Ei rima huri fenua, Que [ce soient des] mains [qui] retournent la terre, 
35 Ei rima raverave, Que [ce soient des] mains [qui] travaillent, 
36 Ei rima àtuàtu, Que [ce soient des] mains [qui] mettent de l’ordre, 
37 Ei rima aupuru, Que [ce soient des] mains [qui] prennent soin, 
38 Ei rima faahotu. Que [ce soient des] mains [qui] font fructifier. 
39 Ua tià te parau e :  [Ainsi] s’accomplit la parole : 
40 I te ruì ia Turu Lors de la nuit de Turu, 
41 E ruì tano no te tanu. C’est une nuit favorable pour planter. 
 

Résumé : Les dieux marins, Ruahatu, Tahauru et Matatini, se reposent lors du 
soir lunaire de Turu, la 17ème nuit du calendrier lunaire de Tahiti. Ils digèrent de leur 
satiété de la veille. Leur devise étant claire, ce n’est donc pas la peine de les 
invoquer. Par conséquent, les activités de pêche se réduisent au ramassage des ià 
paa paari, c’est-à-dire des crabes de terre et des coquillages qui se mettent debout 
(turu) pour aller s’accoupler. 

Le soir de Turu est une nuit favorable pour planter les bananes (meià), les 
bananes sauvages (fëì) et les jeunes pousses de cocotier (haari). Il faut donc 
préparer les variétés de plantes (particulièrement les bananes et les cocotiers) pour 
les planter. C’est aussi une des meilleurs nuits pour faire de très beaux enfants, et 
pour travailler la terre de ses mains. 

Anthropologie : Parce qu’il connaît ses dieux, son calendrier de pêche et 
d’agriculture, ainsi que son environnement terrestre et marin, l’homme doit 
travailler la terre avec ses mains pour vivre.  

Parallèle biblique : Pehepehe 1/1 et Matthieu 6/34 : le tapitapi (se soucier, 
s’inquiéter) est un passage très connu des chrétiens mäòhi. 

 

                                                
1138 Le mara est une variété de poisson : il s’agit du grand « napoléon ». 
1139 Les ià paa paari (« poisson à carapace dure ») sont les crabes, les 

coquillages à épines et les coquillages asymétriques, les bigorneaux (mäòa), les 
crabes de terre de la nuit lunaire de Turu. 

1140 Utuà a plusieurs significations : « récompense », « compensation », 
« punition », « peine », « sanction », « amende », « gage ». Donc, utuà en tant que 
résultat d’un faire ou d’un dire, peut être bon ou mauvais sur les plans éthique et 
social. Ici, c’est-à-dire lors du soir lunaire de Turu, la dignité et la bravoure du 
pêcheur sont mises en défi. Car, ramasser les « poissons à carapace dure » ne 
nécessite pas les techniques et les efforts imposés par les autres types de pêche ! 
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2. To ù fare au Ma maison, [c’est] je1141 
 
1 Ùnaùna pöraò òre no to ù päreu, Beauté sans tache de mon pagne, 
2 Hii pümahana no ta ù moemoeä, Protectrice pümahana1142 [?] de mon rêve, 
3 Maru hau puvaìvaì no taù tino, Monde de paix rafraîchissant de mon corps, 
4 Nohoà tumu no to ù hiroà, Demeure originelle de ma culture, 
5 Niu papa no to ù iho, Fondement essentiel de mon être [identité], 
6 Rohi pehe âruerue no to ù vaerua, Poète louangeur de mon esprit, 
7 Âià tumu no to ù âià, Patrie originelle de ma patrie, 
8 Ùtuafare mahere òre no to ù fenua,  Demeure familiale « in-cédable » [indivise] de mon pays, 
9 Mäòhi no to ù Mäòhi, Mäòhi de mon Mäòhi, 
10 Huru no to ù huru, Manière d’être de ma manière d’être, 
11 Ìte haamere òre no mua ra Témoin non mercantile [fidèle] d’autrefois  
12 E a muri noa atu, Et de toute éternité, 
13 Fare mäòhi e, Oh maison mäòhi, 
14 O òe ihoä òe, Tu es toi-même [unique] toi, 
15 Aita atu ai. Quel bonheur ! [Quelle réjouissance !] 
 
16 Aore ä i parau, ua ôrero mai òe, Avant [que je ne te] parle, [déjà] tu [m’]adresses un oracle, 
17 Aore ä i himene, ua tärava mai òe, Avant [que je ne te] chante, [déjà] tu [me] chantes un tärava1143, 
18 Aore ä i àhu, ua tïhere mai òe, Avant [de me] vêtir, [déjà] tu [m’]entoures d’un tïhere1144, 
19 Aore ä i mäa, ua ahimäa mai òe, Avant [que je n’aie à] manger, [déjà] tu [me] prépares un repas de 
ahimäa1145, 
20 Aore ä i ìnaì, Avant [que je n’aie de] la nourriture consistante,  
 ua tähana mai òe,   [déjà] tu [me] réchauffes [un plat], 
21 Aore ä i haamiti, ua täpë mai òe, Avant [que je ne] déguste, [déjà] tu [me] donnes à boire, 
22 Aore ä…, o òe na… o òe na vau.      Avant [que je ne sois]… Tu es [déjà]… Tu es [déjà] je 
[moi]. 
23 I te ätea ê roa ra, [Déjà] de très loin, 
24 Ua purero mai to reo :  Ta voix se fait entendre : 
25 Haere mai rä i te fare nei. Viens donc à la maison ! 
26 Mäòhi no to ù Mäòhi, Mäòhi de mon Mäòhi, 
27 Ìte haamere òre no mua ra Témoin non mercantile [fidèle] d’autrefois 
28 E a muri noa atu, Et de toute éternité, 
29 Fare mäòhi e, Oh maison mäòhi, 
30 O òe ihoä òe Tu es toi-même [unique] toi, 
31 Aita atu ai. Quel bonheur ! [Quelle réjouissance !] 
 
32 Fare taòto, fare tämäa, Maison du dormir, maison du manger, 
33 Fare ahimäa, fare färii, Maison du cuire, maison d’accueil, 
34 Fare pötee, fare haupape, Maison aux extrémités arrondies, maison du baigner, 
35 Fare hauparu, fare taupee, Maison à quatre angles, maison de terrasse couverte, 
36 Räau no te fenua, Bois du pays, 
37 Täpoì no te fenua, Toiture du pays,  
38 Vauvau no te fenua, Socle du pays, 

                                                
1141 Au (je, moi) : si effectivement, comme le traduit A. Deviègre, au signifie 

« moi », alors il n’est pas faut de le traduire par « je » en tant qu’existence sociale. 
Par ailleurs, au signifiant aussi « bon », « idéal », la traduction suivante devient 
également possible : « Ma bonne maison » ou « Ma maison idéale ». Cf. les 
commentaires de Hiro sur ce poème, « Tätararaa no te pehepehe Te fare Mäòhi », 
VP, 2000/2, p. 14-15, et « Interview », VP, 2000/2, p. 13-14. 

1142 Pümahana signifie « ni chaud ni froid », « tiède ». 
1143 Tärava : chant traditionnel. 
1144 Tïhere : c’est une sorte de tenue traditionnelle de travail et de pêche, faite 

avec le pagne dont on fait passer un pan entre les jambes. 
1145 Ahimäa : four polynésien creusé dans le sol pour la cuisson de la nourriture. 
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39 Taòto ihoä, [Le bien] dormir [y est] quand même1146, 
40 Tämäa ihoä, [Le bien] manger [y est] quand même, 
41 Ìte haamere òre no mua ra Témoin non mercantile [fidèle] d’autrefois  
42 E a muri noa atu. Et de toute éternité. 
43 Terä ra pëùe iti, Cette [confortable] petite natte [pour dormir], 
44 Neea te ihu e te raò i te ao,  Le nez [du dormeur] est visité par les mouches le jour, 
45 Puâvereverea i te pö, Tissage de toile d’araignée la nuit, 
46 Fare mäòhi e, Oh, maison mäòhi, 
47 Aita atu ai. Quel bonheur ! [Quelle réjouissance !] 
 
48 I nä reira anaè mai, C’est de là [que nous sommes] issus. 
49 Hohoì anaè na e terä ra Mäòhi, [Ainsi] toi le Mäòhi, [si tu] retournais [vers ta maison originelle]. 
50 Na na te faaherehere i to täua, C’est elle [cette maison originelle] qui nous [deux] préserve, 
51 Ta na poihere te aroha mäòhi, Sa tendresse est la compassion mäòhi, 
52 Ta na fatu to täua hanahana,  Sa seigneurie est notre [nous deux] gloire, 
53 Ta na tiàmä to täua tura, Sa liberté est notre [nous deux] dignité. 
54 Nä ô mai òe, Prends place là, 
55 Nä ù nei atu vau, Je me place ici,  
56 Nä ô aè mai terä,  L’autre se place par là, 
57 Nä ô atu terä aè, Et l’autre se place par là-bas, 
58 Ua hono anaè ia i te mana tupuna.  Ainsi sommes-nous en relation avec le pouvoir ancestral. 
59 A òre te haamä, Point [de place pour] la honte, 
60 A òre te piò, Point [de place pour] la corruption, 
61 A òre te tïpee, Point [de place pour] la mendicité, 
62 Taòto ihoä, [Le bien] dormir [y est] quand même [malgré tout], 
63 Tämäa ihoä, [Le bien] manger [y est] quand même, 
64 E ora ihoä. [Le bien] vivre [y est] quand même. 
 

Résumé : La maison mäòhi, avec son architecture locale simple, pratique et 
confortable, constitue la maison emblématique de l’identité (iho) et de la culture 
(hiroà). C’est le centre symbolique de l’homme avec ses rêves (moemoeä), son 
corps (tino), son esprit (vaerua), sa patrie originelle (âià tumu), sa demeure 
familiale (ùtuafare), son statut de mäòhi aux prises avec son quotidien (manger, 
dormir, vivre, accueillir) et avec le pouvoir ancestral (mana tupuna). Dans ce sens, 
elle représente, pour le Mäòhi, le « témoin fidèle d’autrefois et de toute éternité ». 
En tant que repère de l’identité culturelle, la maison mäòhi symbolise aussi le 
faaherehere (entretenir avec soin et amour), la tendresse (poihere), la compassion 
(aroha), le fatu (seigneurie, maître, propriété), la gloire (hanahana), la liberté 
(tiàmä), la dignité (tura) et le « vivre ensemble » basé sur l’ hospitalité (haere mai 
rä i te fare nei). 

Anthropologie : En tant que point de repère de l’identité culturelle, la maison 
mäòhi structure et reflète le Mäòhi d’hier, d’aujourd’hui et de demain. Ici, le Mäòhi 
est l’aune de l’identité culturelle et de la patrie. 

« Mäòhi de mon Mäòhi » (Mäòhi no to ù Mäòhi) laisse entendre une 
dimension universelle et une dimension singulière : le premier mäòhi désigne 
l’homme en général, c’est-à-dire l’homme originaire d’un pays donné ; le second 
mäòhi pointe l’homme en particulier, c’est-à-dire par exemple, le Mäòhi des Îles de 
la Société. Selon cette compréhension anthropologique, un tel homme devrait 
normalement, en toute logique de l’identité culturelle, témoigner des 
caractéristiques de son pays et de sa culture1147. 

Parallèle biblique : Pehepehe 2/16-21 et 1 Jean 4/10 : comparer la maison 
mäòhi qui aime ses résidents avec l’espoir qu’ils puissent à leur tour l’aimer, et 
Dieu qui, en Christ, aime ses enfants qui, en réponse, l’aiment à leur tour. 

 

                                                
1146 Ihoä indique ici l’idée suivante : « malgré la simplicité de la maison mäòhi, 

la vie y est suffisamment confortable ». 
1147 Cf. H. Hiro, « Tätararaa no te pehepehe Te fare Mäòhi », art. cit. 
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3. Ia ora te nätura Que vive la nature ! 
 
1 Tahiti e Tahiti Nui, Tahiti, Tahiti Majestueux [Grand], 
2 Tahiti Nui märeàreà, Tahiti Majestueux à la brume dorée, 
3 Tahiti i te afeafe rau. Tahiti aux nombreux sommets, 
4 Tahiti Nui i te vai uri rau Tahiti Majestueux aux eaux nombreuses, 
5 Ua rau te huru te òto o te manu. Les types des chants des oiseaux sont variés [nombreux]1148. 
6 Âruerue no to ù manava, Louange de mes inspirations, 
7 Òrohena e tü i te raì ätea, Òrohena1149 tend vers le ciel éloigné, 
8 Tara faateni no te âià tumu. Sommet élogieux de la patrie originelle. 
9 Tahiti no te ao mäòhi e, Oh Tahiti du monde mäòhi, 
10 A tö rä i te Aroha nui Produis donc la grande Compassion 
11 E a huaai i te âti here Et enfante les tribus d’amour 
12 Ei papa e ei vauvau no te iho tupu nei, Comme fondement et socle de l’être humain [prochain], 
13 E a tau a hiti noa atu. Pour l’éternité des temps. 
 
14 E aha rä te taò e te mäòhi e. Oh Mäòhi, qu’as-tu donc à dire ? 
15 Teie mäoti :  Ceci en particulier : 
16 E ora to òe i te ora o te Tumu Nui. Ta vie est issue de la vie de Tumu Nui1150. 
17 E niu to òe no te iho tumu ta te tupuna  Ta fondation [existence] vient de l’être originel que les 
ancêtres 
      i tari haere noa ra, ont toujours transportée, 
18 Inaha hoì e, to te àmu e to te inu, Aussi, pour manger et boire, 
19 To te taòto e to te àhu,  Pour dormir et s’habiller,  
 to te haùne e to te färii,  pour le tressage et l’accueil, 
20 To te haùti e to te pehepehe, Pour le jeux et la poésie, 
21 To te räau e to te ravaai, Pour le médicament1151 [bois ?] et la pêche, 
22 To te tahu e hope aè to te ora, Pour la cérémonie [allumer, accélérer ?] et pour tout ce qui 
constitue la vie, 
23 O na ia. O na ia no òe. C’est bien lui. C’est bien lui pour toi. 
24 Huaai na Piti ìri mä Pito ùra, Descendance de Piri-ìri-mä-Pito-ùra  [Deux-peaux-avec-nombril-
rouge], 
25 Faaàmu i te ao, faaàmu i te pö, Elle nourrit le jour, elle nourrit la nuit, 
26 Hotu tau òre, e mure noa atu to aho,  Elle fructifie sans saison jusqu’à ce que s’arrête ton 
souffle, 
27 O ia no òe, te haari C’est lui, le cocotier, pour toi,  
28 To upoo raa, La tête sainte, 
29 « E niu hau e niu maru, « Fondation de la paix et fondation du règne, 
30 E niu e òre e mate Fondation qui ne meurt pas. 
31 E ora ihoä. » [Le bien] vivre [y est] quand même. » 
 
32 E aha na rä te taò e te Mäòhi e. Oh Mäòhi, qu’as-tu encore à dire ?  
 E aha na rä.   Qu’est-ce encore ? 
33 Teie mäoti : Ceci en particulier : 
34 E püpü na Rua-Taata i to na tino Rua-Taata1152 a sacrifié son corps 
35 I to òe i mutaa iho. Pour le tien autrefois, 
36 Räveà hopeà  Dernier recours  
 e haamäha i te poìa o te ùtuafare.   pour rassasier la faim de la famille. 
37 A tanu rä ia na i raro i te fenua. Plante le donc dans la terre. 
                                                

1148 Cf.. le chant de « Tahiti le poisson », T. Henry, op. cit., p. 449-452. 
1149 Òrohena (2 241m) est le mont culminant de Tahiti et de toute la Polynésie 

française. 
1150 Tumu Nui est l’un des dieux de Raìatea. Il serait, selon certains mythes, l’un 

des noms du dieu Taaroa, et selon d’autres mythes, le dieu créateur de qui est né 
Taaroa. 

1151 Räau signifie aussi bien « bois » que « soigner » et « médicament ». 
1152 Rua-Taata (« deux hommes ») est l’ancêtre qui s’est transformé en arbre à 

pain afin de sauver sa famille, cf. T. Henry, op. cit., p. 438-440. 
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38 Tupu aè ra ia ei hotu, Il croîtra comme arbre fruitier, 
39 Mai te âvae ei aa, te tino ei tumu. Les pieds comme racines, le corps comme tronc, 
40 Te rima ei âmaa e ei raoère, Les mains comme branches et comme feuilles, 
41 Te upoo ei ùru, te upoo raa ia. La tête comme fruit de l’arbre à pain, c’est-à-dire la tête sainte. 
42 Hotu noa i to no tau, Il fructifie selon sa saison, 
43 Perehï noa no te hotu, [Les fruits de l’arbre à pain] s’écrasent [sur le sol] à cause de 
l’abondance, 
44 E havahava noa aè te âvae. Les pieds s’en souillent. 
45 Faaàmu mai to tamarii raa [Les fruits de l’arbre à pain] nourrissent [depuis] ton enfance sainte 
46 E tae noa atu i to mau tamarii raa. Jusqu’à tes enfants saints. 
47 I faatara ai te àau e : C’est pourquoi le cœur exalte : 
48 Te ùru taù raa Le ùru1153 est ma sainteté, 
49 Te ùru taù tumu Le ùru est mon origine, 
50 Te ùru taù papa, Le ùru est mon fondement, 
51 E òre mate e ora ihoä. On ne meurt pas, [le bien] vivre [y est] quand même. 
 
52 E aha atu ra rä ia te taò e te Mäòhi e. Oh Mäòhi, qu’as-tu à dire davantage ? 
53 E aha atu ra rä ia. Qu’est-ce davantage ? 
54 Teie mäoti : Ceci en particulier : 
55 Terä to upoo, te niu e te ùru. Voilà tes têtes, le cocotier et l’arbre à pain. 
56 E upoo e e upoo raa Ce sont des têtes et ce sont des têtes saintes. 
57 E upoo raa rä, Ce sont bien des têtes saintes, 
58 E tura rä e te faatura, C’est bien une dignité et c’est le respect, 
59 E here ia e te poihere, Aime [les] donc et préserve [les], 
60 E tanu ia e te ûtaru, Plante [les] alors et entretiens [les], 
61 E tupu raa noa atu. [Pour qu’] ils croissent avec sainteté. 
62 I maeva ai te ìhi tumu e : Aussi, la sagesse originelle accueille-t-elle : 
63 Mänava i te upoo raa, Bienvenue à la tête sainte ! 
64 Mänava i te tupuraa Bienvenue à la croissance ! 
65 Mänava i te faaàmuraa, Bienvenue au nourrir ! 
66 Mänava i te inuraa, Bienvenue au boire ! 
67 Mänava i te oraraa. Bienvenue au vivre ! 
 
68 E aha atu ä rä ia te taò e te Mäòhi e.  Oh Mäòhi, qu’as-tu à dire finalement ? 
69 E aha atu ra rä. Qu’est-ce finalement ? 
70 Teie mäoti : Ceci en particulier : 
71 E ora mau ä to òe i te Tumu Nui. Tu vivras assurément [réellement] grâce à Tumu Nui. 
72 Inaha, e api to paoà ihu Car, tes narines seront remplies  
 i te noànoà o te fenua   de la bonne odeur du pays 
73 Faanoànoà i to tino aore e tau. Parfumant ton corps, sans saison [sans fin]. 
74 E api to tino i te ùnaùna o te fenua Ton corps sera comblé de la beauté du pays 
75 Faaùnaùna i to tino aore e tau. Embellissant ton corps, sans saison [sans fin]. 
76 E api to tino i te hei o te fenua Ton corps sera comblé de couronnes du pays 
77 Täheihei i to tino aore e tau. Couronnant ton corps, sans saison [sans fin]. 
78 E api e e api. [Ton corps] sera comblé et sera comblé. 
79 E api to tino, e api to mauri, Ton corps sera comblé et le [corps du] mourant sera comblé. 
80 E api to väite e e api to värua. Ton âme sera comblée et ton esprit sera comblé. 
81 A here, a here i te here. Aime, aime l’amour. 
82 A here i te Tumu Nui. Aime Tumu Nui. 
83 A here i to òe fenua. Aime ta terre. 
84 A here i to òe âià. Aime ta patrie. 
85 Inaha, ia here hoì òe ia na ra, Car, lorsque tu l’aimeras, 
86 Ua here ia òe ia òe iho. Alors [c’est] toi-même [que] tu auras aimé. 
 

Résumé : Tahiti symbolise, avec le mont Òrohena, l’emblème patriotique des 
Mäòhi où se côtoient plusieurs cultures insulaires. De par cette fonction sociale, il 
                                                

1153 Ùru : (« tête ») c’est le fruit de l’arbre à pain que l’on appelle aussi 
« maiore ». 



 

 

457 

est censé produire la compassion (aroha) et l’amour (here), et manifester le 
mémorial de la vie issue de Tumu Nui, le dieu suprême, dont les mythes du cocotier 
et de l’arbre à pain rappellent, grâce à leurs fruits, que la vie insulaire n’est pas 
vouée à un système chaotique, mais à une organisation qui fait vivre le pays (fenua) 
et la patrie (âià). Il importe donc d’entretenir les plantations de cocotiers et d’arbres 
à pain, et de veiller à la sauvegarde de la nature. 

Anthropologie : Tumu Nui, le dieu suprême, est la source de la vie humaine et de 
la vie de la nature. Cette vie relève du raa (sainteté, sacré). Son respect implique 
d’aimer Tumu Nui, la terre, la patrie et « soi-même » (ia òe iho). 

Parallèle biblique : Pehepehe 3/81-86 et Matthieu 22/37-39 ; Marc 12/29-31 et 
Luc 20/27 : les deux commandements chrétiens sont à l’arrière-plan de ce passage 
hiro◊en de l’amour (here). 

 
4. Taùraa Invocation 
 
1 E te Tumu Ruperupe e, a tahitià mai.       Oh�Tumu Ruperupe [Source prospère], exauce [mes prières]. 
2 O Paraita teie ia mata nounou. C’est moi, Paraita1154 aux yeux pleins de convoitise. 
3 E pä ia Rua-hotu, Il faut écouter1155 Rua-hotu [Deux-productions], 
4 I te manu rii ài räau. Les rongeurs d’arbre. 
5 Inaha o Tahiti märeàreà, Or, Tahiti à la brume dorée, 
6 Ua pau ia popoti ài puo. Il est exterminé par les cancrelats rongeurs du cœur d’arbre. 
7 Àtoro-i-raì, tiàià mai òe  Àtoro-i-raì1156 étends ta main  
 ia Rima tautau,        sur Rima tautau  [Main pendante], 
8 Ia päètaèta, ia päutuutu, Afin de la fortifier, de la rendre forte, 
9 E tä ia Rima tïpee, Il faut frapper Rima tïpee  [Main mendiante], 
10 E huri ia Rima faatau, Il faut renverser Rima faatau [Main paresseuse], 
11 Ia ruperupe i ta na ruperupe. Afin qu’elle produise sa luxuriance. 
12 A tirë ia vaha mama noa, Ça suffit bouche mielleuse, 
13 Oi pau to niho i te rö hohoni. Sinon, tes dents seront rongées par les fourmis rouges. 
14 E Paraita, èrä iho te àere fenua Oh Paraita, [reçois] les parcelles de terre sont là, 
15 Tei to aro, [Elles sont] devant ta face, 
16 Tatari noa ra i ta òe àata. Elles attendent tes plantations. 
17 E tapi i to a nanahi, Pense à demain, 
18 A nanahi i te rä uiui. Demain au soleil questionnant. 
 

Résumé : Ce poème comporte une double visée : une invocation adressée à 
Tumu ruperupe (autre nom deu dieu Tumu Nui : Taaroa) pour que Paraita, l’homme 
fainéant, se mette à travailler la terre ; et une interpellation à Paraita pour 
abandonner la mendicité (Rima faatau) et se mettre au travail. 

Anthropologie : La mendicité n’est pas le propre de l’homme. Elle conduit le 
pays à la ruine. L’homme, conformément à Atoro-i-raì (dieu du travail), doit libérer 
ses mains pour travailler. 

Parallèle biblique : Pehepehe 4/17 et Matthieu 6/34 : cf. le tapitapi (se soucier, 
s’inquiéter) de Pehepehe 1/1. 
 
 
 
 
 
                                                

1154 Paraita semble désigner les personnages dont parle le dicton mäòhi : 
« Àmuàmu noa mai o Tihoni mä, hiòhiò noa mai o Paraita », cf. T. Raapoto, 
« Interview », VP, 2001/17, p. 11. On peut traduire ainsi ce dicton : « Tandis que 
les Tihoni mangent, les Paraita les regardent ». Les Paraita sont les démunis et 
sont particulièrement, dans ce poème, les paresseux, les fainéants, alors que les 
Tihoni sont ceux qui vivent de leur travail. 

1155 Pä ayant plusieurs significations, nous retenons celle de Deviègre. 
1156 Àtoro-i-raì (« qui tend vers le ciel ») est le dieu du travail, cf. M. 

Graindorge, op. cit., p. 389. 
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5. Täià aè na e1157 … Allons pêcher … 
 
1 Ua taa roa ta te faatau, [La conception de la vie] du paresseux est bien connu[e], 
2 Te pö ià tei muri, Les nuits poissonneuses sont derrière [passées],  
3 Te pö ià tei muri, Les nuits poissonneuses sont derrière [passées],  
4 Te pö ià òre tei mua. Les nuits sans poissons sont devant [à venir].  
5 Tähiri i te raò, Chasser les mouches,  
6 O ta na ia haa. C’est son travail.  
7 Tautai i te tautai, Pêcher de la pêche [des autres], 
8 O to na ia töroà. C’est son métier. 
9 Àuhune ia vërä. Son abondance vient des autres. 
 
10 Ua taa roa ta te itoito, [La conception de la vie] du courageux est bien connu[e],     
11 Te pö ià tei mua, Les nuits poissonneuses sont devant [à venir], 
12 Te pö ià òre tei muri. Les nuits sans poissons sont derrière [passées]. 
13 Tïfai i te ùpeà, Réparer le filet, 
14 O ta na ia haa, C’est son travail, 
15 Papare i te ià, Capturer les poissons avec son filet, 
16 O ta na ia utuà. C’est sa vocation. 
17 Àuhune ia na iho. Son abondance vient de lui-même. 
 
18 Te pö ia Taaroa Mua, [Lors de] la nuit de Taaroa Mua1158, 
19 Ua taa nä taata nei, Nos deux hommes se distinguent, 
20 Te taata o te pö, L’homme de la nuit, 
21 Te taata o te ao. L’homme du jour. 
 

Résumé : L’homme de la nuit (taata o te pö) et l’homme du jour (taata o te 
ao) ont leur respective identité actuelle. Le premier est un pratiquant des traditions 
d’autrefois, et le second incarne l’homme civilisé, voire occidentalisé. Or, quand il 
s’agit du travail, et plus particulièrement de la pêche, l’homme du jour vit de la 
pêche des autres, alors que l’homme de la nui vit de sa propre pêche. Moralité, au 
regard de la nuit de Taaroa Mua (24ème nuit du calendrier lunaire), l’homme du jour 
est un fainéant, par contre l’homme de la nuit est un travailleur persévérant. 

Anthropologie : L’homme qui a Taaroa pour dieu est un homme persévérant, 
courageux. Contrairement à ce que pense l’homme du jour, l’homme de la nuit 
n’est pas aussi ténébreux ! 

 

                                                
1157 La graphie de taua n’étant pas claire, il nous est donc difficile de proposer 

une traduction définitive. Notons brièvement que taua est un pronom démonstratif 
et signifie aussi « guerre », « querelle » ; tauä veut dire « craindre »,  « être lâche »,  
« s’inquiéter » ; tauà désigne l’« ami » ou « être atteint » ; täua est le pronom 
personnel duel « nous deux » ; täuà veut dire « prêter attention ». On pourrait aussi 
ajouter tauâ de John Davies : « a coward, one without courage », cf. A tahitian 
and english dictionary, op. cit., p. 259. N’y a-t-il pas ici une faute d’orthographe ? 
Dans l’affirmatif, on lirait alors täià, c’est-à-dire « pêcher » qui correspond 
parfaitement au contexte du poème. 

1158 Taaroa Mua est la 24ème nuit du calendrier lunaire de Tahiti : « Pendant cette 
nuit et les deux qui suivent, les poissons à long bec, tels que le ono, le ha’ura 
et les ’a’avere courent. Ta’aroa reste éveillé cette nuit et il y a beaucoup de 
poissons. Le filet sera encombré de aroe. Son ouverture doit pointer la 
terre ». Cf. M. Graindorge, op. cit., p. 96. 
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6. Mataìtaì Observation [Contemplation]   
 
1 O Märaì te marama C’est Märaì, [le soir de] lune, 
2 E mata hiò no Rumia àehaì Il représente les yeux voyants de Rumia àehaì1159  
3 Ei tiàrama i te ruì taòtaò Éclairant la nuit sombre 
4 I rahuhia e Taaroa Créé par Taaroa. 
5 E fäào te toà Les coraux se laissent voir [émergent], 
6 E purapura te tai manino La surface calme de la mer scintille 
7 I to na hihi mai te aveave fee Sous ses rayons comparables aux tentacules de la pieuvre, 
8 E toro, e toro e nanao ia Paeraì. Se prolongeant, se prolongeant jusqu’à Paeraì [Côté ciel]. 
 
9 E rama to te papa i nià Le roc d’en haut a une torche [lumière], 
10 E rama to te papa i raro Le roc d’en bas a une torche [lumière], 
11 E ramarama hiò matamata C’est pour éclairer les yeux [sur le chemin nocturne], 
12 E fä mai te rä ei tïputa veu Lorsque apparaît le soleil comme poncho cousu [les bords] 
13 E ahu i te fenua Raa ia Taaroa. La terre Raa [Sainte] sera chauffée par Taaroa. 
 
14 E araa te ao i te tuìraa pö Le jour se lève au milieu de la nuit. 
15 E hipahipa, e pehepehe On s’admire [regarder autour de soi], on crée des poèmes. 
16 E ârue i te ahi haamäruhi On loue le feu qui fait muer la carapace  
 i te paa päpaa,  du crabe, 
17 Te ahi tini òtiòti i nìa i te ìriätai. Le feu aux multiples rayons sur la surface de la mer. 
 
18 E horo püpara, e apuapu te ìihi hiihia Les rougets bien gras courent en masse, ils chassent, 
19 E täpöpö, e täpunipuni te ià Les poissons se mettent à l’abri, ils se cachent 
20 Na te mata rau o te toà pü Dans les nombreux yeux [trous] des pâtés de coraux, 
21 E mano, e mano [Ils sont] Nombreux, nombreux, 
22 E maìri noa aè Märaì. Jusqu’à ce que disparaît Märaì. 
 
23 E aha rä hoì terä ra Qu’est-ce bien cela ? 
24 O Märaì i maraa C’est Märaì qui est levé, 
25 E tiàtià to te tai La mer est remplie 
26 I te fänaò, i te poupou D’abondance, de délice. 
27 E òre e mataù i te matau Elle n’a pas peur des hameçons  
28 Täoraora a to te ao traînés du jour, 
29 I te àuaha ùpeà hiò moana des filets de profondeur, 
30 Ia ìte to te ao Afin que le monde sache 
31 E tiàrama to te pö [Que] le soir a sa lumière 
32 Tei poihere, tei arataì Qui protège, qui guide 
33 I to te raì, to te tai Ceux des cieux, ceux de la mer, 
34 To te âià, i to na ra tau Ceux de la patrie, lors de sa durée, 
35 I to na ra ruì. Lors de sa nuit. 
 
36 E turu i te mau tanu Consolider les plantations ! 
37 E turu i te tumuhourae Consolider les nouvelles plantations [?] ! 
38 E ànaàna a nanahi Demain sera brillant [dans l’abondance] ! 
39 I teie nei ä, a turu ! Dès à présent, consolide ! 
 

Résumé : Le soir lunaire de Märaì est la 16ème nuit du calendrier lunaire. Il 
démystifie les connotations péjoratives qui tournent autour de la nuit (pö), parce ce 
soir-là, la lune éclaire, protège et guide ceux du ciel (raì), de la mer (tai) et de la 
patrie (âià).  

Anthropologie : L’homme ne doit pas craindre les choses de la nuit, parce qu’il 
lui suffit de contempler le soir lunaire de Märaì pour se rendre compte que le dieu 
Taaroa a prévu sa lumière pour l’éclairer dans sa vie de pêcheur et d’agriculteur. Il 
                                                

1159 Rumia àehaì : Rumia est le nom de la coquille d’où est sorti Taaroa, le dieu 
créateur. Cette coquille est devenue la voûte céleste, le ciel. Àehaì signifie « espace 
infini », cf. les deux versions de la création de T. Henry, op. cit., p. 343-347. 
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appartient donc à l’homme d’apporter (turu) sa contribution pour assurer un avenir 
meilleur. 

 
 
7. No te mea iti te parau C’est de la petite chose dont il est question 
 
1 I te pö ia Aräau Roto Le soir de Aräau Roto1160, 
2 Eiaha te manaò ia Tai Roto Ne pense pas à Tai Roto1161. 
3 Ua taamino noa ia Car autrement, tu tourneras en rond 
4 E mäiha noa aè o fetià taiao. Jusqu’à l’apparition de l’étoile du matin. 
 
5 E àere te toà rau i to na àere Les coraux se multiplient à leur aise, 
6 E araa te toà-pü i to na araa Les pâtés de coraux émergent à leur aise ; 
7 E faataratara, e tïpoupou Ils sont tranchants et montrent régulièrement leur postérieurs. 
8 E mata paetahi i te faateretere.  Ouvre l’œil pour naviguer. 
 
9 E hätuatua te ômii i te îtere La tête ceinture la queue, 
10 E moè to tai i  te moana uri Ceux du large disparaissent dans l’océan sombre, 
11 E horomiihia e te moana tärere. Ils sont engloutis par l’océan profond. 
 
12 E pau to paru i te paru haere noa Tu perds tes appâts en les jetant en pâture avec insistance, 
13 E pau te aho i te hopu haere noa Tu perds ton souffle en plongeant avec insistance, 
14 E pau to matau i te pura haere noa Tu perds ton savoir-faire avec tes hameçons qui brillent avec 
insistance, 
15 E tara te uaua i te piu haere noa Le nylon durcit à force de tirer la ligne avec insistance, 
16 E puta-noa-hia aè i te toètoè Pour finir tu risques d’attraper froid. 
17 Piu mai ä, e päia, piu mai ä, e äiha. Tire encore, [et] c’est un corail ; tire encore, [et] c’est un 
détritus marin. 
 
18 I te pö ia Aräau Roto Le soir de Aräau Roto, 
19 E ruì hotu ia no te riri C’est une nuit où abonde la colère, 
20 E ruì tuhituhi no te huti C’est une nuit ennuyant pour tirer [la ligne de pêche], 
21 Ia onoono i te òhipa tautai Pour celui qui s’obstine à aller pêcher. 
22 I rautï ai to te peho :  Ainsi interpellent ceux de la vallée :  
 Haapae atu i to tai  Abstiens-toi de la mer ! 
23 Ta to rima e ueue  mä te hou i to rae Ce que tes mains sèment avec la sueur du front, 
24 O ta òe ä ia e òoti  i te tau mau ra. C’est ce que tu récolteras lors de la moisson. 
 
25 Erä te parau tei Faa Nui La parole est à Faa Nui [Œuvre, Vallée Grande], 
26 Erä te utuà tei Faa Hotu La récompense est à Faa Hotu [Œuvre, Vallée fructifiante]. 
27 A rave rä òe a ûtaru ia Fenua-Tiipä       Laboure donc le Fenua-Tiipä [Terre-stérile], 
28 A rave a taahi  A rave a huri Piétine, retourne, 
29 A rave a puè  A rave a täìri Amoncèle, bats, 
30 A rave a tanu Plante, 
31 A rave a tuu ia Para-pii-ohi. Mets du Para-pii-ohi�[Fumier-engendrant-rejet]. 
 
32 Ua ià-òre-hia Aräau Roto ra Quand Aräau Roto n’est pas poissonneux, 
33 E roto ia i to rima ia Faaàpu ra Les mains reviennent alors à Faaàpu [Agriculture], 
34 Erä mai te fänaò tei te ùputa L’abondance, la voilà à l’entrée [de la porte], 
35 Ia tae i te ànotau no te paùrä Lorsque vient le temps de la sécheresse, 
36 Eiaha òe ia oè ra Que tu ne rencontres pas la famine. 
                                                

1160 Aräau Roto est la 19ème nuit du calendrier lunaire de Tahiti : « C’est 
également une nuit où les revenants rôdaient au temps où ils étaient adorés. 
En effet, les morts revenaient afin que les vivants puissent les pleurer. Il n’y 
a pas non plus de poissons pendant cette nuit. Ne pêche jamais, sous aucun 
prétexte, cette nuit-là ». Cf. M. Graindorge, op. cit., p. 96 et 97 bis. C’est aussi 
une nuit favorable pour l’agriculture. 

1161 Tai Roto (mer intérieure) : il s’agit certainement du lagon. 
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37 Te marama o ta na tautai Tel soir de lune, telle pêche, 
38 Te marama o ta na tanu. Tel soir de lune, telle plantation. 
 

Résumé : Ce n’est pas la peine d’aller à la pêche lors du soir lunaire de Aräau 
Roto, la 19ème nuit du calendrier lunaire. Celui qui insiste à faire une partie de pêche 
dépensera son savoir-faire et son énergie pour rien. Il vaut mieux écouter la voix de 
ceux qui encouragent les activités agricoles, et il ne faut donc pas négliger son 
calendrier de pêche et d’agriculture. 

Anthropologie : L’homme qui connaît son environnement terrestre et marin ainsi 
que son calendrier de travail ne mourra jamais de famine. 

Parallèle biblique : Pehepehe 7/23-24 et Genèse 3/19 : l’homme doit manger à 
la sueur de son front. 

Pehepehe 7/37-38 et Ecclésiaste 3/1-8 : il y a un temps pour chaque activité. 
 

8. Àitau Usucapion1162 
 
1 Ia ù i tïfenefene noa Lorsque je me tenais recroquevillé 
2 I te muriävai o te tau ra, À l’embouchure du temps, 
3 E te aroaro pinaìnaì ta ù i häroà J’entendis un écho d’arrière-fond [mystérieux ?], 
4 Nä roto mai i te peho horo tärere, Provenant de la vallée profonde 
5 Mai te aroaro ânävai ra Comme le [bruit d’] arrière-fond de la rivière 
6 Ia fä aè te fetià Taùrua. À l’apparition de l’étoile Taùrua [Vénus, étoile du matin, du 
berger]. 
7 Färiu atu nei taù aro,  Je tournai [alors] ma face vers [la direction de cet écho], 
8 Faataa iho ra Òrohena Òrohena apparut, 
9 Hahape atu ra taù tarià Mes oreilles semblèrent [alors] 
10 I te faarooraa e : entendre : 
11 Àitau ! E àitau ! A àitau ! Posséder le terrain d’autrui !  
12 Paû iho ra, paû aè ra, Fut éclaboussé alors,  
13 Paûû haere noa atu ra taù täura Fut ainsi à éclaboussé mon esprit [totémique], 
14 I te uiui a te mau uì e : Par la question des générations : 
15 Àitau no te aha. Posséder le terrain d’autrui, pourquoi ?  
16 Àitau i te aha. Posséder le terrain d’autrui, quoi alors ? 
 
17 Paìuma atu nei au Je montai alors,  
18 I te àuru o te tau, Au sommet du temps, 
19 Mama iho ra nä âpoo mataì e hä, Les quatre trous du vent s’ouvrirent alors, 
20 Hitià, Tooà-o-te-rä, Est, Ouest, 
21 Apatoà, Apatoèrau, Sud, Nord, 
22 Hahape atu ra taù tarià Mes oreilles semblèrent [alors] 
23 I te faarooraa e : entendre : 
24 Àitau ! E àitau ! A àitau ! Posséder le terrain d’autrui !  
25 Ôtuì iho ra, ôtuì aè ra, Se mit à battre alors, se mit à battre donc,  
26 Ôtuìtuì haere noa atu ra taù täura Se mit à battre ainsi mon esprit [totémique],  
27 I te uiui a te mau uì e : À la question des générations : 
28 Àitau no te aha. Posséder le terrain d’autrui, pourquoi ? 
29 Àitau i te aha. Posséder le terrain d’autrui, quoi alors ? 
30 Näue atu nei au [Puis] je sautai  
31 I roto i te ana tau Dans la grotte du temps, 
32 Toro maa iho ra te aa o te tumu, Les racines de l’origine s’étendirent alors, 
 
33 Toro maa i Taputapuätea ra e, S’étendirent à Taputapuätea1163, 
34 Toro maa i Taputapuätea pü fenua,       S’étendirent à Taputapuätea source de la terre, 
35 Hahape atu ra taù tarià Mes oreilles semblèrent [alors] 
                                                

1162 Àitau (« manger le temps ») : c’est un terme utilisé lorsque qu’un immigrant 
s’approprie de la parcelle de terre sur laquelle il a vécu et a travaillé pendant un 
certain temps. Il s’agit donc ici d’une prescription acquisitive. 

1163 Taputapuätea est le sanctuaire (marae) international de Raìatea. 
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36 I ta faarooraa e : entendre : 
37 Àitau ! E àitau ! A àitau ! Posséder le terrain d’autrui !  
38 Taraire iho ra, taraire aè ra, Se sauva alors pour vivre, se sauva donc pour vivre, 
39 Taraire haere noa atu ra taù täura Se sauva ainsi pour vivre mon esprit [totémique], 
40 I te ui a te mau uì e : À la question des générations : 
41 Àitau no te aha Posséder le terrain d’autrui, pourquoi ? 
42 Àitau i te aha Posséder le terrain d’autrui, quoi alors ? 
 
43 Heheu aè ra taù täura Mon esprit [totémique] ouvrit ensuite 
44 I te mau papa tupuna ra. Les généalogies. 
45 Aore rä a rätou parau Ils n’ont pas de parole 
46 Tei faaurua i te mau tutuu ra. Pour attester les testaments. 
47 E tö, e tö, e tö, e te uì hou e, Féconde, féconde, féconde, oh jeune génération, 
48 Ia tö ä òe i te uì hou, Pour que tu fécondes encore de nouvelles générations ; 
49 Ei uì hou no te iho tumu mäòhi rä. En tant que nouvelles générations de l’être originel mäòhi. 
 
50 Täpapa atu nei taù täura Mon esprit [totémique] regagna  
51 I te raì tua tini o te mau atua ra, Les cieux si lointains des dieux, 
52 Aore rä rätou i te mau ôroà ra, Ils furent absents aux cérémonies, 
53 Ua hihipo anaè i te täiva     Ils furent sans conscience à cause de l’abandon  
 a te hinarere   de l’arrière arrière-petit-enfant, 
54 E tö, e tö, e tö, e te uì hou e, Féconde, féconde, féconde, oh jeune génération, 
55 Ia tö ä òe i te uì hou, Pour que tu fécondes encore de nouvelles générations,  
56 Ei uì hou no te iho tumu mäòhi rä En tant que nouvelles générations de l’être originel mäòhi. 
 
57 Ia ù i tïfenefene noa Lorsque je me tenais recroquevillé 
58 I te muriävai o te tau ra, À l’embouchure du temps, 
59 Tahutu noa atu nei au ia ù iho. Je m’étais alors dit à moi-même : 
60 Ua rau te tau Nombreux sont les temps 
61 To ù tiaìraa i to ù fenua, Où j’attendais ma terre, 
62 Ua mätaetae te hinaaro S’est découragé le désir  
63 O te hinarere i te iho tumu. De l’arrière arrière-petit-enfant [le désir pour] l’être originel. 
64 Ua rau te tau Nombreux sont les temps  
65 To ù pärahiraa  Où je m’asseyais  
 i te hiti o to ù nei fenua,       sur la limite de ma [propre] terre, 
66 Ua horo püpara noa te manaò S’est enfuie la pensée 
67 O te hinarere i te ätea ê. De l’arrière arrière-petit-enfant au loin. 
68 Ua rau te tau Nombreux sont les temps 
69 To ù hopararaa i to ù nei fenua, Où j’abandonnais ma [propre] terre, 
70 Ua tïravarava noa te tiàturiraa S’est étalée la croyance  
71 O te hinarere i nià i te peu vavi. De l’arrière arrière-petit-enfant sur les coutumes vaines. 
72 Ua rau te tau Nombreux sont les temps  
73 To ù tiàvaruraa Où je rejetais 
74 I te manava i papa i to ù nei fenua, Le génie qui a fondé ma [propre] terre, 
75 Ua òere haere noa Est devenu errant 
76 Te hinarere i to ù nei fenua. L’arrière arrière-petit-enfant sur ma terre. 
77 Àitau rä, àitau rä, Possède donc le terrain d’autrui ! 
 àitau rä i to ù nei fenua !  Possède donc le terrain d’autrui !  
 

Résumé : Une bonne partie des arrières arrière-petits-enfants de la génération 
actuelle est sans propriété foncière, leur parcelle de terre ayant été, pour la plupart, 
spoliée par usucapion (àitau). Faisant partie de cette génération, le poète interroge 
le temps et il entend deux voix : une qui encourage les prescriptions réquisitives, et 
l’autre qui se demande pourquoi et pour qui une telle pratique.  

Puis, en méditant sur la généalogie, le poète apprend que l’usucapion n’est pas 
une pratique ancestrale, et que cette généalogie encourage aussi la jeune génération 
à féconder de nouvelles générations vivant de l’identité originelle mäòhi. 

Ensuite, rejoignant les dieux (atua), le poète entend la même interpellation pour 
la naissance des nouvelles générations vivant de l’identité originelle mäòhi. 
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Interrogeant à nouveau le temps, il s’aperçoit que trop de temps d’attente pour 
posséder à nouveau les terres spoliées s’est écoulé, et que par conséquent, le désir, 
les pensées et l’espoir des arrières arrière-petits-enfants se sont dilués dans 
l’errance.  

Et à présent, il vaut mieux dire aux pratiquants de l’usucapion de continuer leur 
entreprise de spoliation. 

Anthropologie : L’usucapion n’est pas une pratique ancestrale. Si l’identité 
originelle mäòhi régnait, il n’y aurait pas de problèmes de dépossession de terre. 

 
9. Òihanu e Oh Òihanu ! 
 
1 Òihanu e, Oh Òihanu, 
2 E atua pao, e atua tarai, Dieu qui creuse, dieu qui taille, 
3 E atua faatià, e atua haamau, Dieu qui élève, dieu qui fonde 
4 I te värua, i te iho tumu mäòhi. L’esprit, l’être originel mäòhi. 
5 I tïpapahia, i haamorihia, [Dieu qui avait eu] ses prosternations, ses adorations, 
6 I faaturahia, i aurarohia, Ses respects, ses soumissions, 
7 Ei papa tiàraa, [Dieu considéré] Comme lieu de rencontre, 
8 Ei pä honohono, Comme lien d’unité [relation, communion], 
9 Ei pihaa hopuraa, Comme source de bain, 
10 Ei puna puhihau, Comme source rafraîchissante, 
11 Mai te pö e no te pö. Depuis la nuit [des temps] pour la nuit [des temps]. 
12 Inaha, ua hitihia e te marama ê Or, une lumière étrangère s’est levée sur [Òihanu], 
13 Ua ruri-ê-hia i vaho faatumau. [Et Òihanu] a été rejeté dans la désolation. 
 
14 Tupu iho ra te manaò, Alors vint une pensée, 
15 Te manava i huìhuì, L’inspiration [les entrailles] ayant palpité. 
16 E täpapa i te marae tüpäpaù, Il faut rejoindre le sanctuaire des revenants, 
17 E tütonu i te aore faatemu, Il faut scruter le vide qui se rétracte, 
18 E püòi i te ivi ôpë, Il faut reconstituer les os pourris, 
19 E täpiri i te ìò pera, Il faut recoller la chair en putréfaction, 
20 E faatoro i te uaua tähuti, Il faut tendre les veines corruptibles, 
21 E faatahe i te toto marö, Il faut faire couler le sang séché, 
22 E pupuhi i te aho mä Il faut insuffler un souffle sain 
23 Òihanu ia huti. [Pour que] Òihanu respire. 
24 A huti i to aho mau Respire ton véritable souffle 
25 Ei aho no te mau uì. [Pour qu’il devienne] le souffle des générations. 
 E tü, e tü, Òihanu e,  Lève-toi, lève-toi Òihanu    
26 A tätua i te maro ùra, Ceins-toi de la ceinture rouge, 
27 A tätua i te maro tea, Ceins-toi de la ceinture jaune1164, 
28 Ei teà i to huaai, Comme support1165 pour tes descendants, 
 
29 To uì òere, Tes générations errantes, 
30 To uì veu ê, Tes générations [devenues] étrangères, 
31 To uì fauraò òre. Tes générations sans moyens de transport, 
32 Ua hee te tau e te marama, Le temps et l’époque se sont écoulés, 
33 Ua tere i te ao maheahea1166 Ils sont partis dans le monde fané [en voie de disparition]. 
34 E püòhu i to tino Recouvre ton corps 
35 I te heva tupuna. Du deuil ancestral.  
36 E tiàoro faaara, Invoque [-le pour le] réveiller, 
37 E tiàoro hiaai, Invoque [-le pour le] désirer,  
38 Òihanu e, Òihanu e, Oh Òihanu, oh Òihanu, 
                                                

1164 Maro ùra (ceinture à plumes rouges) et maro tea (ceinture à plumes jaunes) 
sont des insignes de la royauté. 

1165 Teà signifie « flèche ». La traduction n’est pas évidente ici, à moins de 
comprendre teà comme le bois transversal du four polynésien (ahimäa), et donc de 
le considérer comme le « support ». 

1166 Nous lisons ici mäheàheà (fané, pâle, sordide). 
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39 Toro mai i to rima, Étends tes mains, 
40 Färerei täua, Rencontrons-nous [nous deux], 
41 Mai haere täua, Allons ensemble [nous deux], 
42 E färerei i to òe ao Rencontrer ton monde 
43 E i to ù ao. Et mon monde. 
44 E tià faahou täua Relevons-nous [nous deux], 
45 Ia hoê o täua taahiraa, Que nos pas aient [un chemin] commun, 
46 E tià faahou täua Relevons-nous [nous deux], 
47 Ia hoê o täua värua Que nos esprits soient un. 
 
48 Ua häroàhia to reo pinaì Ta voix en écho a été entendue 
49 Mai te ana mai o te tumu. Depuis la grotte de l’origine. 
50 E pii hahano no te òto C’est un appel troublant de lamentation, 
51 E pii taìhaa no Vaiari. C’est un appel plaignant de Vaiari1167. 
52 E tahua tahuà to òe, Tu as une enceinte de prêtrise, 
53 E tahua tahuà òre teie. Je suis sans enceinte de prêtrise. 
54 To tahuà i te vaha paripari, Tes prêtres aux bouches élogieuses, 
55 E ùpu i to mana tatari, Prie ton pouvoir [qui] attend [veille], 
56 Tätara i te parau àro, Déroule [explique] les mystères 
57 Rautï no te toa, [Qui] enseignent les héros. 
58 Faateni i te roo o te âià. [Qui] louent la gloire de la patrie. 
59 E pehepehe no te peho, C’est un poème de la vallée, 
60 E faatara no Òrohena, C’est un lyrisme de Òrohena, 
61 Ia tura te mau nui Que soient respectés les grands 
62 I niuhia i nià Qui ont été fondés sur 
63 I te mau atua mata rau o te aoraì nui. Les dieux aux yeux multiples du grand monde-céleste. 
64 Te òto nei, te mihi nei, [Je] lamente, [j]’ai [la] nostalgie 
65 Aore hoì òe, tei te moè, Tu es pourtant absent, [tu as] disparu, 
66 Ua paruhia ei paru na te òromätua.  [Tu] as été donné en pâture aux esprits-des-morts. 
 
67 Inaha hoì mai ia Pomare mai,  Car, depuis [le règne du roi] Pömare1168, 
68 Te pö i arii, La nuit qui [a donné naissance au] roi, 
69 Te arii i mare, Le roi qui a toussé, 
70 E rähui, ua mana. [Il y eut] une restriction, [elle] fut décrétée, 
71 E rähui no te ara roa, C’était une restriction venant de l’étranger, 
72 Ia höène te heeuri, Afin de refouler la verdure 
73 Ia ôtäne te ôvahine. [Et de transformer] les femelles en mâles1169. 
74 Ua vävä te törea Les törea1170 sont muets. 
75 Ua vï te vïvï. Les sauterelles sont soumises. 
76 E rähui haavï, C’était une restriction d’oppression, 
78 Ia piri te tau, Pour fermer le temps, 
79 Ei tähiri i te tiàìri, Pour éteindre le [feu de] tiàìri1171, 
80 Ei tahitahi i te ahi pö. Pour éteindre le feu nocturne. 
 
81 Ahiri na rä òe, Òihanu e Aussi toi, oh Òihanu ! 
82 Ahiri na rä òe, te nuu hiva Aussi toi, l’armée de la garde royale ! 
83 E aha rä, e aha atu ra te taò Dites ? qu’est-ce qu’il y a donc à dire ? 
84 Ua marau te maro ùra ! La ceinture rouge s’est déteinte ! 
85 Ua teatea te maro tea ! La ceinture jaune s’est pâlie ! 
86 Ua vehi te rupehu Le brouillard a couvert 
87 I te roo tupuna. La gloire des ancêtres. 
                                                

1167 Vaiari est un sanctuaire de Papeari (sur la côte ouest de Tahiti). 
1168 Nous écrivons ainsi la graphie de « Pömare ». 
1169 En mäòhi, femelle et mâle fonctionnent tout aussi bien pour les plantes que 

pour les animaux. 
1170 Töreà est un oiseau migrateur. 
1171 Tiàìri : il s’agit du bancoulier dont les noix étaient utilisées pour faire des 

chandelles. 
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88 Aita atu ra ta te hiò, Il ne reste plus aux regards, 
89 Aita atu ra ta te heva, Il ne reste plus aux lamentations, 
90 E hiò i te reva [Qu’à] regarder le drapeau 
91 Nïnamu-ùo-ùra. Bleu-blanc-rouge [français]. 
92 Òihanu e, Òihanu e, e tü, e tü Oh Òihanu, oh Òihanu, lève-toi, lève-toi ! 
93 To upoo ia raa Que ta tête soit sanctifiée, 
94 A âvari i te rähui Mets fin aux prohibitions [restrictions]1172, 
95 E faaàmu i te huaai, Il faut nourrir tes descendants, 
96 To uì hou ua mätaetae. Tes jeunes générations, elles se découragent. 
 

Résumé : Òihanu, dieu de l’identité originelle mäòhi, dieu de la nuit des temps 
pour la nuit des temps, a été rejeté dans la désolation par les Occidentaux qui, avec 
l’appui politique de la dynastie royale des Pömare, ont instauré la restriction (rähui) 
de l’identité originelle pour que le peuple Mäòhi se plie devant l’autorité de la 
France. Face à cette déchéance, il faut ressusciter Òihanu sur le marae tüpäpaù 
(sanctuaire des morts, des revenants) en reconstituant son corps et en lui donnant un 
souffle. Ainsi, il pourra donner, à son tour, un souffle nouveau aux nouvelles 
générations. 

Anthropologie : Tout peuple doit être un peuple libre et indépendant dans son 
pays. Pour les Mäòhi, selon l’auteur, cette liberté et cette indépendance passent par 
la résurrection du dieu Òihanu. 

Parallèle biblique : Pehepehe 9/14-25 et Ézéchiel 37 : les os desséchés et la 
résurrection.�

 
10. E aha te tautai Quelle pêche ?   
 
1 I te pö ia Räau Muri, Lors de la nuit de Räau Muri1173, 
2 I te marama ueueraa huero ra, Lors du soir lunaire des dépôts des œufs, 
3 E horo na te ìihi. Les rougets courent en principe. 
4 E ùpeà te tautai. La pêche [se fait] au filet. 
5 E färiu rä i te àuvaha tëtë i nià. Mais il faut tourner l’ouverture [du filet] vers le haut. 
6 E ìihi te ià horo. Les rougets sont les poissons qui courent. 
7 E parau no te tau i mua ra C’est une histoire du temps d’autrefois. 
8 E parau rä i te hea uì Mais à quelle génération [la] raconter ? 
9 E ui i te hea tau Quel temps interroger ? 
10 I te tau i mua ra Au temps d’autrefois, 
11 Ua roaa te ìihi.  On attrapait des rougets. 
12 I teie tau, ua àmu i te rimu.  Aujourd’hui, on mange des algues. 
13 Tei muri i te mau muri, C’est la dernière des dernières, 
14 Te uì o teie tau.  La génération d’aujourd’hui. 
15 Te uì pënitara Génération du stylo, 
16 Ia raa te iòa, Que [ton] nom soit sanctifié, 
17 O te tautoo ia. Tel est donc [le slogan de] l’effort [but]. 
18 Âreà te päpaì, Alors que pêcher au filet [frapper la mer1174], 
19 Ia ü te ìihi i te ùpeà pour que les rougets entrent dans le filet, 
20 E tupuhia ia i te höpii. Ça provoque alors l’épilepsie. 
21Ua färiu ê i te tautai On s’est détourné de la pêche. 
22 Ua färiu i te àuvaha i nià aè  On tourne l’ouverture [du filet] au dessus 
23 I te tëtë, Du filet, 
                                                

1172 Cf. les commentaires de Hiro sur la situation politique et celle de l’EEPF 
dans les années 80, « Te Hïvavaevae o te 29 no tiunu e te Ôroà Më »,VP, 2000/2, p. 
18. 

1173 Räau Muri ou Aräau Muri est la 20ème nuit du calendrier lunaire de 
Tahiti : « C’est une nuit sans poisson. Les i’ihi courent néanmoins en grand 
nombre pendant les mois où ils frayent. Il faut utiliser le filet dont l’ouverture 
doit être dirigée vers la plage ». Cf. M. Graindorge, op. cit., p. 96. 

1174 Il y a ici un jeu de mot, car päpaì signifie « écrire », mais aussi « faire un filet » ou 
« utiliser un filet » ! 
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24 E faaî i te ià no te ara. Pour remplir les poissons [importés] d’ailleurs, 
25 Ua ahaaha, ua tiòo, On devient orgueilleux, on se flatte [?], 
26 I te rave a te hii. À cause de ce que fait la nourrice. 
27 Ua teòteò i ta vërä haa On est fier du travail des autres, 
28 Ua unuhi i te mana o te tärä On s’enivre du pouvoir du tärä1175. 
29 Ua mama te àuvaha ôpü, L’ouverture du ventre s’est ouverte, 
30 Ua tö i te äiha, [Le ventre] est rempli de détritus marins, 
31 Ei färii i te hotu päinu.  [Le ventre] comme accueil des fruits qui dérivent [sur la mer].  
32 Ta òe tautai e te hui tupuna,  Ancêtre, ta pêche, 
33 Ua tupuhia i te ìna. Elle est envahie d’oursins blancs et noirs. 
34 E aha ta òe tautai ia mätou nei Que [peut signifier] ta pêche pour nous ? 
35 Mätou ua haaàtihia Nous, nous sommes entourés 
36 I te ùpeà täià moni. Par le filet pêcheur d’argent. 
37 Ia horo mätou i to mätou hororaa Lorsque nous courons notre course [nous allons pêcher] 
38 Nä te avaava moèmoè ra, Par la petite passe [du récif] secrète,  
39 Täpaehia rä te tëtë Les filets sont déjà arrivés 
40 I te vähi tïpaìraa ra. Au lieu de pêche [capture]. 
41 Nä vai i parau, te pö ia Räau muri Qui a dit que la nuit de Räau muri 
42 E pö ià òre Est une nuit sans poissons ? 
43 A hiò na i teie, ua àuhune, Regardez ceci, il y a l’abondance, 
44 Tei te òehä o ta òe ùpeà Selon les mailles de ton filet 
45 E ta òe na mau raveraa, Et tes savoir-faire, 
46 Ua färii nä hinaì [Tes] nasses accueillent [se remplissent], 
47 Ua färii te pütë. [Tes] poches accueillent [se remplissent]. 
48 Räau Muri e, eiaha e òraì tià i muri    Oh Räau Muri, ne recule pas ! 
49 A too i to räau Tends ta perche ! 
50 Haere i mua. Avance ! 
 

Résumé : Le soir lunaire de Räau Muri, 20ème nuit du calendrier lunaire, est une 
nuit propice pour pêcher les rougets avec le filet. Autrefois, on n’était jamais déçu 
par cette pêche nocturne. Aujourd’hui, la déception que rappelle cette nuit, se 
multiplie par deux : d’abord, parce qu’une génération d’intellectuels locaux, ne 
sachant plus pêcher, a favorisé aussi bien l’exploitation tous azimuts de la pêche 
que l’importation des poissons, et a donc instauré une vie de dépendance 
économique. Ensuite, parce qu’une autre génération mäòhi ne connaissant plus le 
sens du partage s’empresse sur les lieux de pêche privant ainsi les autres pêcheurs. 
Face à ce double désappointement, il appartient au pêcheur de ne pas se décourager, 
mais d’implorer la gratitude de Räau Muri. 

Anthropologie : L’homme qui se base sur l’économie de l’argent oublie ce 
qu’est le partage au sens mäòhi. Touché par les conséquences de cette économie, le 
Mäòhi ne doit pas se décourager, mais s’encourager à explorer de nouvelles 
techniques de pêche tout en veillant à l’équilibre écologique. 

 
11. Te ôpü nei e Oh le ventre ! 
 
1 Aore tau, aore marama Il n’y a pas de temps, il n’y a pas de lune, 
2 Aore mataì, aore haòaòa. Il n’y a pas de vent, il n’y a pas de mer agitée. 
3 Aore toètoè, aore veàveà Il n’y a pas de froid, il n’y a pas de chaud, 
4 Aore rohi, aore vari Il n’y a pas de fatigue [mouvement, effort ?], il n’y a pas de boue, 
5 Aore àihere, aore motumotu Il n’y as pas d’herbe, il n’y a pas de déchirure, 
6 Aore arii, aore auë Il n’y a pas de roi, il n’y a pas de cri de détresse, 
7 Aore faahepo, aore auraro Il n’y a pas de contrainte, il n’y a pas de soumission, 
8 Aore ìriä, aore taiä Il n’y a pas d’emportement coléreux, il n’y a pas d’embarras, 
9 Aore mataù, aore riàrià Il n’y a pas de crainte, il n’y a pas de peur, 
10 Aore täparu, aore tïpee Il n’y a pas de mendicité, il n’y a pas d’emprunt. 
11 I te feiä arii En ce qui concerne les lignées royales, 
12 To rätou àti Leur drame, 
                                                

1175 Tärä vient de « dollar » et équivaut à 5 francs pacifiques. 
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13 E àti paìa. C’est le drame de rassasiement. 
 
14 To te feiä rii La populace, 
15 E àti poìa, C’est le drame de la faim. 
16 E àere to te puna arii La souche royale a une étendue, 
17 E àere aoraì C’est une étendue du monde-céleste, 
18 Mai uta, mai tua De l’intérieur [de la terre], du large [de l’océan]. 
19 To te puna rii La souche de la populace, 
20 E aha rä hoì terä ra Qu’est-ce que cependant cela ? 
21 Eere i te paarae Ce n’est pas la lignée aînée. 
22 E pü fenua no te vao ra [Celui qui a son] placenta du fond de la vallée, 
23 E huti ia i te aho no vao Respire l’air du fond de la vallée. 
24 Tei vaho te ahoaho Dehors se trouve l’angoisse, 
25 Ahoaho no te ôpü L’angoisse du ventre [est] 
26 I te nohoraa o te vao Dans la demeure [de ceux] du fond de la vallée. 
 
26 Ia tae ia Òreòre Roto Lorsque la nuit de Òreòre Roto1176 arrive, 
27 Ua òere te ià, te òto tei roto. Les poissons errent, les pleurs sont à l’intérieur. 
 

Résumé : La société est répartie en deux groupes : la vie royale et la vie du 
prolétaire. Ceux de la lignée royale jouissent des droits de la propriété foncière et du 
rassasiement ; et ceux de la vallée, les prolétaires, se contentent de l’angoisse du 
ventre (faim). La nuit de Òreòre Roto, 22ème nuit du calendrier lunaire, rappelle 
l’errance et la souffrance de ceux qui ne font pas partie de la lignée royale. 

Anthropologie : Le mal divise toujours le monde en deux : d’un côté, il y a les 
rois, c’est-à-dire les dominants, et de l’autre, les dominés qui se nourrissent de 
l’angoisse. Pourtant, la fonction sociale du ventre (ôpü), voire de la lignée familiale, 
consiste à faire régner la paix et le partage. 

 
12 .  Mäòh i  Nu i  [Te taureàreà II] Mäòh i  Nu i  [ou La jeunesse II1177] 
 
1 E aha, e àramoina na e i taureà na teie  Quoi [allons], il ne faut pas oublier que j’ai été jeune [moi 
aussi] ! 
2 Hävitiviti e te ièiè maitaì, e òre e tapi. Beau et dynamique, sans soucis, 
3 Ahu noa, hämani te manaò. Toujours chaud [en forme], ça donne des idées [désirs].  
4 E paria i te hou i te maha òre. On se trompe de sueur à cause de l’insatisfaction. 
5 Aore ä ia i täpii Il n’existe pas encore de collage 
 e i horomiri aè nei mai teie.  et de caresse comme les miens. 
6 To ù tau, aita o mua e mäha aè. À mon époque, le devant [du pénis?] est inassouvissable1178. 
7 E, Et [oh], 
 Òe paì e hiòpoà nei e  Et toi donc, qui observes 
   e haavä nei i te taureàreà,    et juges les jeunes, 
8 E tuhi nei e e faaùiùi nei ia na,  Qui les insultes et les méprises, 
 e i nä reira mai hoì òe. Alors que tu es pourtant passé par là. 
9 Òe e faaôô nei, Toi qui les espionnes,  
    e haavï nei e e faautuà nei,   les soumets et les condamnes, 
10 E haamämü nei ia na i roto  Qui les réduis au silence dans 
 i teie oraraa a fetu noa ai,  cette vie besogneuse. 
11 A hani, e aha atu ä ta òe  Dis donc, de quoi es-tu encore 
 e haapae nei i te taureàreà,  en train de priver les jeunes ? 
12 Teie atoà änei, te òaòa, te fänaò,  Est-ce aussi en ceci : que la joie, la chance 
 e te here ia òre atoà anaè.  et l’amour disparaissent aussi ? 
                                                

1176 Òreòre Roto est la 22ème nuit du calendrier lunaire de Tahiti : « Il n’y a 
aucun poisson ». Cf. M. Graindorge, op. cit., p. 96. 

1177 Ce poème est le même que celui intitulé « Te taureàreà II » (Jeunesse II), 
cf. H. Hiro, Pehepehe i taù nünaa, op. cit., p. 51-52. Notons que Mäòhi Nui est le 
nom que donnent certains anciens autochtones à la Polynésie française. 

1178 Les six premiers vers semblent tout aussi bien convenir à une jeune fille.  



 

 

468 

13 Ua àramoina ia òe As-tu oublié   
    e i haapuupuu noa na òe   que tu mangeais gloutonnement 
 i te aha o te hara.  le fruit1179 du péché ? 
14 E aha ra ia òe, tenä riri tähoo,  Méfie-toi1180 d’une telle colère vengeresse, 
15 inaha ua taupe te rä ra,  Car [lorsque] le soleil s’est baissé [le temps de la vieillesse], 
16 ua taupe ia Il s’est donc baissé,  
    e terä ra täne, e terä ra vahine,   oh tel homme, oh telle femme, 
17 E aha i huna ai i te tau. Pourquoi avoir caché une [telle] époque ? 
18 I navenave na hoì òe Tu as pourtant joui,  et  
 e i äoaoa atoà na.     tu as déliré aussi, 
19 Nave i ta te inu Joui du boire  
     e ta te àmu, nave i ta te ùumi.    et du manger, joui de l’étreinte. 
20 Patï noa, e òura ìtara. Toujours sautillant, telle la chevrette ìtara. 
21 Aita hoì ia, hoê horoà,  Pourtant il n’en était rien [tu n’étais pas contre], [tu offrais] d’un 
don commun, 
 tino e te vaerua,  le corps et l’esprit, 
 ia faaî mai te hiaai  Lorsque le désir augmentait, 
22 Onoono rä o te tino nei, Insistance du corps,  
     haamanaò na.   souviens-toi. 
23 E pure ia òe e tümä ia òe i teie. [Certes] tu pries pour toi, et pourtant tu effaces bien ceci [ta 
jeunesse]. 
24 Auë, Mäòhi e, himene tärava rii na.   Quelle lamentation, oh Mäòhi, chante en tärava un tant 
soi peu ! 
25 Aore a ù, aore a na,  Ni moi, ni lui, 
 e tümä i te ùnaùna no òe.   n’effacerons ta beauté. 
26 E aha òe e ôpani ai,  Pourquoi interdis-tu ?  
     E haùti na taureà,    C’est un tempérament des jeunes. 
27 To na parau :  e rü,  Leur destin : se presser, 
     e ùpa, e ârearea, òaòa,    danser, s’amuser, être heureux, 
     navenave, tämau päôâ.  jouir, apprendre le päôâ1181. 
28 E tupu te manaò. Ça crée les pensées [désirs] ! 
29 A tirë, haere mai, òriòri anaè, Cessez, venez, dansons ainsi ! 
30 Ànoì noa, rüàu, taureàreà, [Tout] se mélange, vieux, jeunes ! 
31 Ta ù, ta òe, âmui mai À moi, à toi, venez ! 
32 Ta na òaòa, ta ù ia, Sa joie, c’est la mienne ! 
33 Ta na e hiò ra, to ù ia vaerua. Ce qu’il [elle] regarde, c’est mon esprit ! 
34 Haere mai… Venez…  
 Ueue i tenä àpu tahito,   Secouez votre ancienne coquille ! 
35 Taui, àtaàta rii. Changez, riez un peu ! 
36 Horoà i te tarià i ta to òe àau, Donne tes oreilles [au désir de] ton cœur, 
37 Te ôrero e te faatara o te ora, L’orateur et le louangeur de la vie, 
38 Ia hono anaè, [Qu’ils entrent] en rang,  
    rüàu e o taureà,  vieux et jeunes, 
39 i roto i te àuhune o te òaòa, Dans l’abondance de la joie, 
 a hinaaro hoê,    ayant le même désir, 
40 a faatià Bâtissant  
 i teie ùtuafare rahi fëtii to tätou   cette grande maison familiale [qui est] la nôtre, 
41 O Mäòhi Nui. [Qui est] Mäòhi Nui ! 
 

Résumé : Ce poème est, en partie, un pamphlet contre les adultes et les 
personnes âgées qui, sur le versant de l’hypocrisie, discréditent et condamnent les 
jeunes (taureà) avec leur jeunesse (taureàreàraa). À ce pamphlet va se substituer 
                                                

1179 S’agit-il du àhià, fruit du l’Eugenia malaccensis ? C’est une sorte de pomme 
tropicale. 

1180 Nous lisons ici le début du vers : « E ara rä ia òe ». Car, l’expression « E 
aha ra ia òe » ne rythme pas avec le reste de ce vers ni avec le suivant. 

1181 Päôâ : c’est une danse traditionnelle rythmée par les frappes des mains sur 
les cuisses ou sur la terre. 
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une sorte de réconciliation entre ces deux générations, étant entendu que les jeunes 
doivent être respectés dans leur tempérament de fêtards et de viveurs. Aussi, 
retrouve-t-on, dans la vivacité de cette jeunesse, l’un des aspects les plus 
fondamentaux de la vie mäòhi : la jouissance. 

Anthropologie : Certains arrivent à sublimer leur désir et se retrouvent en 
situation d’artistes, de penseurs ou de sages contribuant ainsi à accompagner les 
jeunes vers une vie plus adulte et responsable. Mais, d’autres n’y parviennent pas et 
se mettent à critiquer, voire à priver les jeunes de leur souhait de fête et de 
jouissance. Il vaut mieux pour ces juges (haavä) entrer publiquement dans la fête 
des jeunes, et espérer ainsi trouver remède à leur désir refoulé qui vibre, malgré les 
interdits de la morale commune, devant la beauté corporelle des taureà (jeunes 
hommes et jeunes filles). 

 
13. Moemoeä Illusion 
 
1 Fenua âpï, maitaì âpï, Terre nouvelle, souffle nouveau, 
2 Märamarama âpï, tau âpï Lumière nouvelle, temps nouveau, 
3 Oraraa âpï. Vie nouvelle.  
4 Vau teie i te mata âpï, Me voici avec des yeux nouveaux, 
5 I te mata nounou, Des yeux de convoitise, 
6 I faaheitaòto Rêvant 
7 I te ànapa o te moni. De l’éclat de l’argent. 
8 I faaruè au i taù fenua, J’ai dû quitter mon pays, 
9 I faaruè au i taù nä metua, J’ai dû quitter mes deux parents, 
10 O òe i ànapa uira aè. [À cause de] toi [qui est passé] en éclair. 
11 Hoàhoà atu ra taù värua, Mon esprit clignota [comme les éclairs] alors, 
12 I te pura no òe e Tahiti Nui, À cause de ta brillance, Oh Tahiti Nui ! 
13 I faatoro au te manaò e, Aussi ai-je pensé que 
14 Tei ia òe ra te parau no te ora. Tu as les paroles de vie. 
 

Résumé : Tahiti Nui a incontestablement sa renommée dans les îles 
polynésiennes : c’est le royaume de la vie moderne avec toutes les nouveautés 
possibles et toutes les promesses d’une vie radicalement meilleure. Pourtant, les 
réalités rencontrées par les immigrants qui ont abandonné leurs îles, leurs parents et 
leurs proches, ne tardent pas à manifester, avec les éclats du désespoir, la déception 
provoquée par un système commandé par l’argent. 

Anthropologie : L’homme de l’argent ne sait que semer autour de lui des 
illusions (moemoeä) qui provoquent les malheurs du prolétaire. Aux îliens de ne pas 
rentrer dans cette philosophie de l’argent. 

Parallèle biblique : Pehepehe 13/14 et Jean 6/68 : comparer le parau no te 
ora, les paroles de vie. Cf. Pehepehe 16/11-12. 

 
14. O vai au nei Qui suis-je ? 
 
1 Te Rä ia hiti, Lorsque le soleil brille, 
2 No te täatoà ia hiti. C’est pour tout le monde qu’il brille. 
3 Te marama ia fä, Lorsque la lune se lève, 
4 No te täatoà ia fä. C’est pour tout le monde qu’elle se lève. 
5 Te fetu ia ànapa, Lorsque les étoiles scintillent, 
6 No te täatoà ia ànapa. C’est pour tout le monde qu’elles scintillent.  
7 Te aho e huti, Le souffle à respirer, 
8 No te täatoà ia huti. C’est pour tout le monde qu’il est à respirer. 
9 Te tama ia puä i te ao, L’enfant qui fleurit au monde, 
10 Ia puä i te ao fänaò. Il fleurit dans le monde d’opulence, 
11 Te täatoà no te ora, Tous pour la vie, 
12 Te täatoà ia ora. Que tous vivent. 
 
13 Eie au, i töa e fänaua mai              Me voici, j’ai été conçu et je suis né  
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14 E taù mä, des miens1182 [?], 
15 E te huimana, des autorités,  
16 E te huiraatira, du peuple,  
17 E te manahune e te vao.  de la plèbe et de [ceux] du fond de la vallée.  
18 Eie au a rere, aore e tuäroì, Me voici volant, sans lieu pour dormir,  
19 Eie au a rere i terä e i terä òutu, Me voici volant vers telle et telle pointe [plage], 
20 A maùe i terä e i terä tauraa. M’envolant vers tel et tel perchoir. 
 
21 Vërä, te ài i te ài, Les autres, ils se gavent, 
22 Te ùpa ra i te ùpa, Ils dansent, 
23 Ua noho i te noho, Ils vivent, 
24 Ua pori i te pori, Ils grossissent,  
25 Ua toàhua i te toàhua. Ils s’engraissent,  
26 Eie au, ia taupe te rä. Me voici, lorsque le soleil se baisse. 
27 E rere e ìmi i te âpaèraa. Volant pour trouver un perchoir. 
28 E òere aore e aoraì. Errant sans monde-céleste. 
29 Eie aù ahi àamu Voici mon feu d’histoire [feu dévorant] : 
30 To ù veve ua teàai. Ma pauvreté s’est aggravée. 
31 Ua fäitohia taù värua Mon esprit a été mesuré 
32 I to na fäito, Selon sa mesure, 
33 Taù tino i ta na utuà : Mon corps selon sa valeur : 
34 « E maùa tenä, e pöiri tenä ! » « [Tu es] un ignorant, [tu es] nul ! » 
35 Taù manava ua hoàhoà i te autä, Mes entrailles vibrent de gémissements, 
36 Ua poìhä i te poìhä, Elles sont si assoiffées, 
37 Ua nïnähia i te àva, Elles sont inondées d’alcool, 
38 Ia unuhi taù hiroà, Ma conscience [culture] s’est retirée [évanouie]. 
39 Eie aù ahi àamu, Voici mon feu d’histoire [feu dévorant] : 
40 Taù hiroà ua unuhi. Ma conscience [culture] s’est retirée [évanouie]. 
41 Eie au e o vau nei, Me voici [avec] ce que je suis,   
42 Taua vau nei ä, C’est toujours le même je [moi], 
43 E pupahia i te toètoè i te tuìraa pö,   [Susceptible d’] être pénétré par le froid au milieu de la 
nuit, 
44 I te moemoe i te mau pötii, En guettant les jeunes filles, 
45 Te hara  [Elles sont] le péché  
     o to ù nei hinaaro mäha òre.    de mon désir inassouvi. 
46 Mihi noa atu ä, auë noa atu ä, [J’ai beau] me lamenté, [j’ai beau] pleuré, 
47 Aore a ù e terä ra pötii Je n’ai rien, oh jeune fille, 
48 A hinaaro mai ai òe na. Pour que tu [puisses] me désirer. 
49 E mötoro, e haru, [Aussi vais-je te] visiter la nuit, [t’]attrapée [violée],  
 haru vahine !   [je suis un] violeur de femme ! 
   
50 Eie aù ahi àamu, Voici mon feu d’histoire  [feu dévorant] :  
51 Hinaaro mäha òre. Désir inassouvi, 
52 Eie au e aù nau vaevae, Me voici avec mes pieds,  
53 Vaevae iti tautau Pieds un peu traînants 
54 I te tau veravera, Lors de la période chaude, 
55 Vaevae iti roroa Pieds un peu prolongeant 
56 I te tau verovero Lors de la période orageuse, 
57 Fauraò no ta ù tino Moyens de mon corps 
58 I patua i te mäa èiä Nourri par la nourriture volée, 
59 E pariraa, e tuhiraa, [Voué] aux accusations, aux insultes, 
60 E mata-ê-raa na te vaevae veuveu.    À l’indifférence des pieds doux [comme le coton]. 
 
61 Eie aù ahi àamu. Voici mon feu d’histoire  [feu dévorant] :  
62 I te hopeà o to ù nei tere, À la fin de mon voyage, 
63 Täpae atu ä, i Nuutänia. J’arrive toujours à Nuutänia1183, 
                                                

1182 Mä a plusieurs significations : « propre », « avec », « en ». Il sert aussi à 
marquer le pluriel des noms propres. C’est dans ce sens que nous lisons ce vers. 
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64 Te iho ! Te iho ! L’être [identité] ! L’être ! 
65 Mai terä òutu e horo i terä òutu1184. Depuis telle pointe [plage], [l’être] court à telle pointe. 
 

Résumé : Les phénomènes de déculturation et d’acculturation concourent, en 
partie, à accélérer la croissance des fléaux de délinquance juvénile. Nuutänia, la 
prison de Faaa (Tahiti), est l’un des témoins de cette situation de détresse et de 
décadence de l’identité culturelle. Certes, le Mäòhi coupable de viol sexuel ne renie 
pas son désir pour telle ou telle jeune fille (pötii). Mais, faut-il pour autant 
l’enfermer derrière les barreaux d’une prison culturelle qui semble déjà le 
condamner avant même tout acte d’agression sexuelle ou tout genre de délit 
commis, alors que le iho (être, identité) libère l’homme pour une vie enracinée dans 
une culture qui sait respecter les uns et les autres ? 

Anthropologie : La décadence de l’identité culturelle manifeste un problème 
relationnel avec le iho (être, identité). La loi juridique sanctionne en fonction des 
délits commis. Cependant, cette loi n’oublie-t-elle pas parfois, si ce n’est pas 
souvent, que le rapport pathologique au iho (être, identité) est aussi l’une des 
conséquences que le colonialisme et les transformations brutales de la société ont, 
en partie, provoqué chez les jeunes ? Le retour à l’identité culturelle ne pourrait-il 
pas se donner comme l’un des éléments « thérapeutiques », libérateurs et 
constructeurs pour les jeunes Mäòhi ? 

Parallèle biblique : Pehepehe 14 et Marc 8/27 ; Luc 9/18 : l’auteur répond à 
cette question selon les dires des autres et selon les siens ; le « qui suis-je » (o vai 
nei au nei ?) se trouve aussi dans les textes tahitiens de Marc et de Luc. 

Pehepehe 14/1-12 et Matthieu 5/45 : le soleil et la pluie sont pour tout le monde. 
Pehepehe 14/18-20 et Matthieu 8/20 ; Luc 9/58 : ces deux citations bibliques 

parlent du  tuäroì, d’un endroit pour poser la tête, d’un lieu que le Christ ne trouve 
pas. 

Pehepehe 14/19-20 et  Hébreux 11/13 : comparer l’oiseau voyageur qu’est le 
poète et le purutia (voyageur) qu’est le croyant. 

Pehepehe 14/29/50/61 et Ésa◊e 6/6-7 : comparer le poète avec son ahi àamu, une 
histoire brûlante, et le séraphin avec son àrahu àma (braise). 

 
15. Te taureàreà (I) Le jeune (I) 
 
1 Te iho, te iho ! L’être [identité], l’être ! 
2 A huri aè tau ra, a huri aè uì, Que tel temps soit tourné [révolu], que telle génération soit tournée 
[révolue], 
3  i terä roa aè nei, il y a fort longtemps,  
4 i paari noa na to uì taureà mäòhi grandissaient tes jeunes générations mäòhi 
 i te hinuhinu   par la gloire 
5 O te tara faateni no Òrohena ra. Du mont louangeur de Òrohena. 
 
6 A huri aè tau ra, a huri aè hau, Que tel temps soit tourné [révolu], que tel règne soit tourné 
[révolu], 
7 i terä roa aè nei,  il y a fort longtemps, 
8 i tiàmä noa na étaient libres  
 to uì taureà mäòhi i te haereà   tes jeunes générations mäòhi selon les indications [en tant 
qu’héritiers] 
9 O te fatu fenua ra. Du propriétaire foncier [du droit foncier]. 
 
10 A huri aè rä tau ra, a huri aè rä peu, Que tel temps soit tourné [révolu], que telle tradition soit 
tournée [révolue], 
11 I terä roa aè nei,   il y a fort longtemps, 
12 i mana noa na to uì taureà mäòhi  régnaient tes jeunes générations mäòhi 
13 i te maru tahuà a Taaroa Nui ra.  sur la classe des prêtres de Taaroa Nui. 
                                                                                                                                   

1183 Nuutänia est le nom de la prison de Tahiti située à Faaa. 
1184 Nous ne savons pas si ce poème s’arrête ici ! Pehepehe 15 constitue-t-il sa 

suite ? 
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14 E inaha roa nei, a huri aè rä tau ra, Or récemment, que tel temps soit donc tourné [révolu], 
15 A huri aè hoì atua ra, Que tel dieu soit tourné [révolu], 
16 i moà noa na to uì taureà mäòhi tes jeunes générations mäòhi étaient sanctifiées 
17 i te tura e te hanahana par la dignité et la gloire  
 o te marae nei no Farepuà ra.   de ce sanctuaire de Farepuà [Maison de lavage]. 
 
18 O ia mau nei ä hoì to uì taureà ra, Pourtant, celles-ci sont réellement tes jeunes générations, 
19 I tävaihia i te hau e te maru, Ointes de la paix et de la protection, 
20 i te ìte e te paari mäòhi de la connaissance et de la sagesse mäòhi 
21 i faatere na i te âià tupuna qui avaient gouverné la patrie ancestrale  
 na te mau hororaa tau ra.  dans les déroulements du temps. 
 
22 E o ia mau nei ä hoì to uì taureà  Pourtant, celles-ci sont réellement tes jeunes générations, 
23 e ôtiàtià haere noa nei i teie nei rä  qui se tiennent indolentes à présent 
24 nä te mau hiti aroä o te tau nei sur les bords des allées du temps  
 mai te òere ra.  comme des errantes. 
 
25 E te iho o te taureà mäòhi e,  Oh, être de la jeunesse mäòhi, 
26 hahaere rii atu na,  aller, [veux-tu bien]  
 hahaere rii atu na rä [veux-tu bien] aller donc 
27 e faaàoào atu i te puna regarder la souche  
 o te hororaa tau nei,  du déroulement du temps, 
28 e ia ìtea atu, täpeà roa mai. et si tu le [l’être] trouves, garde le définitivement ! 
 
29 Ei püpü mäine ä Ayons tous de bonnes offrandes 
30 e ei aroha mäòhi anaè  ayons de la compassion mäòhi  
 ä to tätou atoà nei  pour nous 
31 i te taureà mäòhi, pour les jeunes mäòhi, 
32 o ia mäoti hoì te taata e te fatu âià, ce sont pourtant bien eux les hommes et les propriétaires 
de la patrie, 
33 e ia tü mai ä o ia i te tiàraa o te toa ra et qu’ils se tiennent dans leur statut de héros [guerriers] 
34 i riro aè nei i te haru a te rätere. [statut] destitués par le vol des voyageurs. 
 
35 E te iho mäòhi e, Oh être mäòhi,  
 nänä mai i to uì taureà,  tourne ta face vers tes jeunes générations, 
36 tiàià mai i to uì hou ! tends tes mains vers les nouvelles générations ! 
 

Résumé : Autrefois, de génération en génération, les jeunes forgés par leur 
éducation traditionnelle circulaient avec liberté (tiàmä) sur les terres, et héritaient 
du pouvoir (mana) institué par les prêtres (tahuà) de Taaroa Nui, le dieu suprême. 
Leur intelligence et leur sagesse gouvernaient la patrie ancestrale (âià tupuna). 
Aujourd’hui, les rues deviennent le refuge des jeunes en proie avec l’errance. Dès 
lors, il importe non seulement à ces jeunes, mais aussi à tous les responsables de 
leur éducation et de la société, de reprendre à nouveau le chemin du iho mäòhi 
(être, identité). Car, de fait et de droit, ces jeunes Mäòhi sont les propriétaires de la 
patrie (fatu âià), patrie actuellement possédée par les immigrants étrangers (rätere). 

Anthropologie : L’inadaptation de l’éducation occidentale a, en partie, conduit la 
jeunesse mäòhi à peupler les rues de l’errance rurale et urbaine. Or, l’éducation 
traditionnelle ne connaissait pas de telles pathologies sociétales. Il vaut mieux donc 
prôner le retour vers un système éducatif plus traditionnel. 

 
16. Ta ù tuhaa Ma part  
 
1 E Tahiti Nui, eie au. Oh Tahiti Nui, me voici. 
2 Eie au e Tahiti Nui märeàreà. Me voici, Tahiti Nui à la brume dorée ! 
3 Ua pinaìnaì to roo. Ta renommée a retenti.  
4 Ua vevovevo i te faatianiani. Ses échos ont retenti avec [les paroles de] séduction. 
5 Ua pii hua i te faataratara. Ses appels [se sont faits entendre] avec [les paroles] élogieuses. 
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6 Eie au e faahinaaro atu nei Me voici désirant 
7 I to ùtuafare. Ta famille.   
8 Te täpapa atu nei i te ora Je cours [vers toi] à la recherche de la vie  
9 I faateniteni-noa-hia na, Tant louée,  
10 Te tumu o teie tere. C’est le but de ce [mon] voyage. 
11 E parau fafau, tei ia òe na C’est un pacte que tu détiens : 
12 E parau no te ora âpï. Les paroles de la vie nouvelle. 
13 Mai te maiaa moa Comme la poule  
14 E haaputuputu i to na mau fanauà Rassemble ses petits  
15 I raro aè i te tämaru o to na pererau.   Sous l’abri de ses ailes.  
16 To òe ra hiroà Ta culture  
17 I te tuororaa mai ia ù nei. M’intercédant.  
18 No ta ù tuhaa teie tere. C’est pour [recevoir] ma part, ce voyage.  
19 No to ù maitaì teie taa-ê-raa. C’est pour mon bien, cette séparation. 
20 Ua nïnähia òe e te hinuhinu, Tu es inondée de luxuriance, 
21 Maa töpata iti aè ä, [Donne-moi] au moins quelques petites gouttes, 
22 Maa òhipa iti aè ä, [Donne-moi] au moins un petit travail, 
23 Maa töroà iti aè ä, [Donne-moi] au moins un petit métier, 
24 Maa ora iti aè ä. Donne-moi] au moins une petite vie. 
 

Résumé : Tahiti Nui märeàreà (Tahiti Majestueux à la brume dorée) a séduit les 
autres îliens par sa prestation märeàreà (brume dorée) ; une prestation dorée 
autrefois et aujourd’hui encore par la levée du soleil, mais dorée aussi, depuis les 
Occidentaux, par la levée du soleil de la vie nouvelle (parau no te ora âpï). 
Séduits par cette « brume d’orée de la vie nouvelle », moderne et meilleure, les 
îliens et les Tahitiens sont devenus plutôt victimes du märeàreà o te oraraa, de la 
pourriture de la vie : märeàreà signifie aussi bien « jaune clair » concernant les 
feuilles qui jaunissent, et il veut dire aussi « pourriture », « maladif ». Dans ce 
contexte de märeàreà au sens maladif, il est difficile d’obtenir une part (tuhaa) pour 
un « au moins un tout petit peu » (une gouttelette : mäa iti aè ä) de subside, de 
travail et de vie. 

Anthropologie : Le système économique occidental des riches et des bourgeois 
rend malades (märeàreà) les îliens. Donc, la part des îliens n’est certainement pas 
dans cette voie bourgeoise. 

Parallèle biblique : Pehepehe 16/11-12 et Jean 6/68 : comparer le parau no te 
ora, les paroles de vie. 

Pehepehe 16/13-15 et Matthieu 23/37 et Luc 13/34 : comparer le moa (poule) 
qui rassemble ses petits sous ses ailes. Cf. aussi Psaumes 17/8 ; 91/4. 

 
17. Hö mai na Donne [-moi, je te prie] 
Tuhaa I  1er tableau      
Pehephe na te metua täne : Te ora Poème du père : La vie 
 
1 I oriori na vau i taù tino e tae roa J’ai tant voyagé avec mon corps jusqu’à   
2 aè ra i te puna o te färereiraa la source de la rencontre  
3 manaònaò-òre-hia ra. Imprévue. 
4 I reira hoì au i te faatöraa, e ua tö aè     Et c’est donc là que j’ai dû concevoir, aussi fut conçu 
 ra te ôpü o te Aroha i tatari-noa-hia na     par le ventre [famille, lignée] de la Compassion tant 
attendue 
 e to te ùtuafare,  par la famille,  
 te ùtuafare o te Aroha.   la famille de la Compassion. 
5 Inaha ua fänau, e ua fänau Ainsi, naquit, et naquit 
 e tama, te oho o te färereiraa,  c’est un fils [enfant], les fruits de la rencontre, 
 te puna o te färereiraa, te vai ora  la source de la rencontre, l’eau [être] vivante 
 o te färereiraa.  de la rencontre. 
 
6 Haere mai, haere mai rä e te tama e,  Viens, viens donc mon fils [enfant], 
7 haere mai rä ei poroì, ei reo, viens donc comme message, comme langue, 
8 ei parau, comme parole,  
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 ei haere-pö no to täua hiroà tumu,  comme haere-pö1185 de notre [nous deux] culture 
originelle, 
9 haere mai rä ei ìte e ei vevo viens donc comme témoin et comme écho   
 no te mau uì, oia, ei paripari, ei òri,   des générations, oui, comme  éloge, comme 
danse, 
10 ei tärava, ei ârue, ei marae ora comme tärava, comme louange, comme sanctuaire vivant, 
11 e ei meho no to täua iho tumu. et comme refuge [oiseau] pour notre [nous deux] être originel. 
12 Ei ia òe nei te tiaìraa  Il t’a attendu,  
 ua pärahirahi mai   [et] il est resté 
13 ei manava e papa i to täua âià comme force intérieure pour fonder notre [nous deux] patrie 
14 ia tü ä o Òrohena ei mouà araa, afin que Òrohena soit toujours le mont messager, 
15 ia raa to täua iòa  [et] que notre [nous deux] nom perdure  [soit sanctifié] 
 e a tau e a hiti noa atu.       éternellement. 
 

Ce poème constitue, avec les trois autres (18, 19, 20) qui suivent, un ensemble de 
discours pour l’éducation du tama, du fils. Ce premier volet lyrique est la parole du 
Père (Metua täne) pour le fils. 

Résumé : Le tama (fils, enfant) est le fruit de la rencontre inattendue et de 
l’amour manifeste de ses parents. Dans ce poème, le Père souhaite la bienvenue au 
fils. Sa parole d’accueil l’inscrit dans la généalogie de la famille de compassion 
(ùtuafare o te aroha), de l’identité originelle) et dans la patrie pour perpétuer la 
renommée de Òrohena, le mont culminant de Tahiti, et le nom du Père. 

Anthropologie : Le tama (fils, enfant) tient son nom (iòa) et sa nomination 
(maìriraa iòa) de son Père. Òrohena symbolisant le système paternel, il appartient 
au fils de se souvenir de la parole de son Père. 

Parallèle biblique : Pehepehe 17/15 et  Matthieu 6/9 ; Luc  11/2 : le père du 
poète rappelle que le nom est de l’ordre de la sainteté (raa). Cette sainteté 
concernant le nom, se trouve aussi dans le « Notre Père » tahitien. 

 
18  Hö  ma i  na   Donne  [ -mo i ,  j e  t e  p r i e ]  
Tuhaa II  2ème tableau        
Pehepehe na te metua vahine : Te aroha Poème de la mère à son fils :  
La compassion/miséricorde 
 
1 E te tama e, e fano, a fano, a fano rä,   Oh fils [enfant], il faut partir1186, pars, pars donc ! 
2 A fano rä mai te fauraò atu Pars donc en embarquant [avec toi] 
 i taù püfenua,  mon placenta,  
3 Ia fenua te fenua i to tïpaeraa ra, Afin que la terre devienne terre lors de ton arrivée,  
4 Te püfenua i hii ia òe ei tama. Le placenta qui t’a formé [nourri, protégé] comme fils [enfant] ! 
 
5 Eie hoì au tei to tere atoà ra Ainsi, me voici aussi avec ton voyage pour t’oindre 
6 no te tävai ia òe pour t’oindre 
7 I te hinuhinu o te toa ra i te tau vero.    de la gloire du héros [guerrier] [te protégeant] lors des 
tempêtes. 
8 O vau nei ä to vaa, Je suis toujours ta pirogue,  
 o vau nei ä to tauàti,  je suis toujours ton lien [équilibre], 
9 I taraihia i to ù hiroà tumu, Taillés selon ma culture originelle, 
10 I paèpaèhia i to ù aroha metua, Soutenus par ma miséricorde maternelle, 
11 I ferohia i to ù manava nanaò, Noués par mes entrailles marquantes [?], 
12 I ìatohia i to ù pito o te tihi ahi ra, Reliés par mon nombril de fondation couvante1187 [?], 
13 Na to ù aho nei ä te mataì De mon souffle, le vent toujours 
                                                

1185 Haere-pö (« marcheur nocturne ») : c’est le prêtre traditionel qui garde en sa 
mémoire la culture, cf. V. Segalen, Les immémoriaux, op. cit. 

1186 Fano signifie « voyager » en mer, c’est-à-dire quitter une île pour une autre. 
Il veut aussi dire « partir ». 

1187 Ahi peut signifier le « feu »,  la « pierre à brique, à fusil », « couver », 
« couvrir, « ombrager », ou « bois de santal ». Il s’ensuit que nous sommes hésitant 
dans notre traduction de ce terme. 
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14 E puhihau i to ìe, gonflera tes voiles, 
15 I tuia e i pätuia Enfilées et confectionnées 
16 I te hiù rouru pütii ra  Avec les extrémités fourchues des cheveux attachés  
 o to metua vahine.    de ta mère. 
 
17 E te tama e, e fano, a fano, a fano rä,  Oh fils [enfant], il faut partir, pars, pars donc ! 
18 Eie hoì au tei to tere atoà ra Ainsi, me voici aussi avec ton voyage pour t’oindre 
19 no te tävai ia òe pour t’oindre  
20 I te hinuhinu o te toa ra i te tau vero.     De la gloire du héros [guerrier] [te protégeant] lors des 
tempêtes. 
21 Roohia iti noa aè òe i te täiva ra, Lorsque la faiblesse te gagnera, 
22 Na to ù here iti nei ä te püai C’est toujours de mon cher amour que la force 
23 E tä i to rima no te hoe, Consolidera tes mains pour ramer. 
24 Roohia iti noa aè òe i te poìhä ra, Lorsque la soif te gagnera 
25 Na to ù roimata iti nei ä Ce sont toujours mes chères larmes 
26 E faahaumärü ia òe i te ahi o te rä, Qui te rafraîchiront de la chaleur du soleil. 
27 Roohia iti noa aè òe i te poìa ra, Lorsque la faim te gagnera, 
28 Na to ù hii iti nei ä C’est toujours ma chère tendresse 
29 E haamäha ia òe i te oè o te tere ra,      Qui te rassasiera de la famine lors  de ton voyage. 
30 Roohia iti noa aè òe i te poìhä ra, Lorsque la soif te gagnera, 
31 Na to ù reo iti pehepehe nei ä C’est toujours ma chère voix poétique, 
32 I te vavä o to rapa hoe ra, Au bruit de la partie plate de ta rame, 
33 E roroi i to manaò i nià i te àveià. Qui guidera ta pensée vers le cap. 
34 E te tama e, e fano, e fano, e fano rä,   Oh, fils [enfant], il faut partir, il faut partir, il faut donc partir ! 
35 Eie hoì au tei  Ainsi, me voici aussi  
    to tere atoà ra no te tävai ia òe   avec ton voyage pour t’oindre 
36 I te hinuhinu o te toa ra i te tau vero.    De la gloire du héros [guerrier] [te protégeant] lors des 
tempêtes. 
 
37 Ia roroa mäite ä to manaò  Que ta pensée se prolonge toujours attentivement 
 nä te àre roroa ra,     sur les vagues longues, 
38 Ia hau mäite ä to manaò  Que ta pensée s’apaise  
 nä te àre popoto ra.     sur les vagues courtes, 
39 Tari atu, tari atu rä i to ù hau  Embarque avec [toi], embarque donc avec [toi] ma paix, 
40 Ei püfenua nä te moana häuriuri Comme placenta sur l’océan si sombre, 
41 Ei tapu, ei fenua te fenua hou, Comme pacte, comme terre de la terre nouvelle, 
42 Ia marae te marae, Que le sanctuaire soit sanctuaire, 
43 E ia maitaì roa. Et que tout se passe très bien. 
 
44 E te tama e, e fano rä, Oh fils [enfant], il faut donc partir, 
45 Eie au,  Me voici, 
46 Enä atu na. Me voilà ! 
 

Résumé : La Mère (Metua vahine) exhorte son tama (fils, enfant) à partir (fano) 
vers une autre île. Les temps d’une nouvelle vie et de la séparation d’avec la 
demeure familiale s’ouvrent donc au fils. La Mère rappelle à son fils qu’elle 
représente le tout de sa vie. Au fils, de se souvenir : 

—à son départ, comme à son arrivée, qu’elle est son placenta (püfenua), sa 
pirogue (vaa), son balancier de la pirogue (tauàti) qui sont des éléments fondateurs 
de son identité originelle, éléments provenant de son amour parental (aroha 
metua) ; 

—et lors de son voyage (fanoraa), qu’elle y participe par son souffle (aho) pour 
gonfler la voile (ìe) de la pirogue, par sa présence pour oindre le fils en héros (toa : 
guerrier) et donc pour le protéger des tempêtes et des écueils jusqu’à son arrivée sur 
une nouvelle île1188. 

                                                
1188 Cf. H. Hiro, « Uiuiraa manaò i roto ia Ralph Teinaòre e Hiro Henri », VP, 

2000/2, p. 16-17. 
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Anthropologie : La Mère est omniprésente dans la vie du fils. Ici, c’est elle qui 
prend l’initiative de l’exhorter à quitter la demeure familiale pour fonder sa 
nouvelle vie : une nouvelle vie qui n’est pas sans la présence maternelle. L’interdit 
de l’inceste permet au fils de trouver une femme autre que sa mère. (NB : ce 
système matriarcal est-il valable pour tous les Mäòhi ?) 

Parallèle biblique : Pehepehe 18/1/17/34/44 et Genèse 2/23-24 ; Matthieu 19/5-
6 ; Marc 10/6-8 : l’homme doit quitter ses parents pour s’attacher à une autre 
femme. 

 
19. Hö mai na Donne [-moi, je te prie] 
Tuhaa III 3ème tableau  
Pehephe na te tama : Te here Poème du fils [enfant ou du fils vainqueur] :L’amour   
 
1 Poupou anaè rä, Soyons donc fiers ! 
2 Inaha, ua tarapape aè nei te poìhä Car vient de disparaître la soif 
3 i tämiti-noa-hia na, tant imbibée d’eau de mer ! 
4 Ua tïraharaha aè nei te hiaai Vient de s’allonger [se reposer] le désir 
5 I ravaai-noa-hia-na, tant pêché, 
6 Ua rumaruma aè nei te rä Vient de sombrer le soleil 
7 i tauaì-noa-hia na, tant subi à découvert, 
8 Ua pümahana aè nei te märiri Vient de tiédir le froid 
9 i faaruru-noa-hia na. tant affronté. 
 
10 Poupou anaè rä, Soyons donc fiers, 
11 Inaha, i tari mäite rii noa mai nei au    Car, j’ai bien embarqué avec précaution  
12 i to ù hau ei hau no täua, ma paix comme paix pour nous deux. 
13 I aupuru mäite rii noa mai nei au J’ai bien entretenu avec précaution 
14 i to ù püfenua ei püfenua no täua. mon placenta comme placenta pour nous deux. 
15 I àtuàtu mäite rii noa mai nei au J’ai bien conservé avec précaution 
16 i ta ù tapu ei tapu na täua, mon pacte [parole reçue] commepacte pour nous deux.  
17 I paèpaè mäite rii noa mai nei au J’ai bien gardé avec précaution 
18 i to ù pümarae ei pümarae no täua. mon pümarae1189 comme pümarae  pour nous deux.  
 
19 Poupou anaè rä, Soyons donc fiers !  
20 Inaha, e reo teie e tahutu mai nei, Car, voici une voix qui m’interpelle,  
21 e àtutu no te here, c’est le murmure de l’amour : 
22 E nohoraa teie e tià mai nei, Voici un foyer qui se bâtit, 
23 e ùtuafare no te here c’est une famille de l’amour. 
24 E pehepehe teie e òto mai nei, Voici un chant poétique qui retentit, 
25 e âruerue no te here, c’est la louange de l’amour, 
26 Te here tei täàti i te papa i nià L’amour qui unit le roc d’en haut [la famille de l’époux] 
27 e i te papa i raro ei uì hou, et le roc d’en bas [la famille de l’épouse] comme nouvelle 
génération, 
28 Haere mai, hahaere anaè. Viens, cheminons ! 
 

Résumé : Le fils a fait son voyage, et il est arrivé sur une nouvelle île avec tout 
ce qu’il a embarqué avec lui, les paroles de ses parent y comprises ! Son voyage est 
un triomphe qu’il importe de fêter ! À cette fête participera sa bien-aimée qu’il a 
rencontrée sur cette nouvelle île. Avec sa bien-aimée, il va fonder le foyer de 
l’amour (ùtuafare o te here). 

Anthropologie : Pour rencontrer une femme autre que sa Mère, il faut partir 
(fano) et donc traverser la mer pour fonder une nouvelle famille sur une autre île et 
y vivre l’amour (here). 

 

                                                
1189 Pümarae : c’est la source fondatrice, la pierre angulaire du sanctuaire 

(marae). 
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20. Hö mai na Donne [-moi, je te prie] 
Tuhaa IV 4ème tableau     
Te maitaì  Discours du maître : La bonté 
 
1 Âhë ! e hoì ! Pardieu ! Eh bien oui ! 
2 E aha paì terä ra Que peut bien être cela,  
3 I manaò noa na e ua tano, Ayant pourtant bien cru que c’est juste ? 
4 Auaè mäoti i färerei i te taata Heureusement qu’il a bien fallu rencontrer l’humain 
5 Ei taata, En tant qu’humain, 
6 Te tarapape nei te paari hau ê La sagesse suprême s’est dégradée 
7 ei paari no te hau. en sagesse de la paix. 
 
8 Ahë ! e hoì ! Pardieu ! Eh bien oui ! 
9 E pehepehe mau ä  Ont toujours leur [propre] chant poétique 
10 to te mau pehepehe atoà ra, tous les chants poétiques, 
11 Aore rä e pehepehe hau roa atu Mais, il n’y a aucun chant poétique dépassant plus largement 
12 i te pehepehe ra o te hau. le chant poétique de la paix. 
13 No te hau nei ä hoì inaha, Et pourtant, c’est toujours en vue de la paix, 
14 Ua hiroà mai nei te taata, Que l’homme est entré en culture 
15 Mai te hiroà o to ù nei hiroà. Comme la culture de ma culture. 
16 No te hau nei ä hoì inaha, Et pourtant, c’est toujours en vue la paix, 
17 Ua roroma aè nei te huìhuì Que s’est calmée la douleur 
18 O te iho no ù nei. De l’être de moi.  
19 A tirë ! A tirë ! Ça suffit ! Ça suffit ! 
20 Färii mai rä i to ù nei rima, Reçois donc mes mains, 
  
21 O to rima i tävai aè nei Ce sont tes mains qui avaient oint 
22 I to ù tino i te ora nä òe. Mon corps avec la vie [venant de] toi. 
23 Färii mai rä i to ù nei aroha, Reçois donc ma compassion, 
24 O to aroha  C’est ta miséricorde  
    i aupuru aè nei i to ù nei ìno.   qui avait couvert ma méchanceté. 
25 E hoì ! Eh bien oui ! 
26 I mata ê noa na vau ia òe, Je te regardais toujours avec indifférence, 
27 Mai te mata ê a te taata ê ra Comme le regard indifférent de l’étranger 
28 I te taata ê. Sur l’étranger. 
29 I mata ê noa na vau ia òe, Je te regardais toujours avec indifférence, 
30 Mai te mata ê a te Fatu ra  Comme le regard indifférent du Maître 
31 I te teuteu. Sur le serviteur. 
 
32 E hoì ! Eh bien oui ! 
33 I mata ê noa na vau ia òe, Je te regardais toujours avec indifférence, 
34 E mata-ê-raa ia na te tähitohito. C’est l’indifférence du persifleur, 
35 I mata ê noa na vau ia òe, Je te regardais toujours avec indifférence, 
36 E mata-ê-raa ia na te miimii, C’est l’indifférence de l’égoïste [envieux, jaloux], 
37 Miimii no ta ù, ia òre ta òe. Égoïsme [avec ce qui est à] moi, pour que tu n’en aies pas. 
38 A tirë ! A tirë ! Ça suffit ! Ça suffit ! 
39 E marama teie, Voici une lumière, 
40 Ua âhure iho nei Vient de tomber 
41 I te poa i to ù nei mata la taie de mes yeux 
42 I taòtoòto noa na Qui sommeillaient toujours 
43 I roto i te ana paòpaò ra o te teòteò. Dans la grotte sombre de l’orgueil. 
 
44 E reva teie,  Voici une source, 
45 Mai te reva o te vai ora ra, Telle une source de l’eau vivante, 
46 Ua pihaa faahou mai  Elle jaillit à nouveau  
 i to ù nei manava,     dans mes entrailles, 
47 No te puna mai ra o te autaeaè. De la source [centre] de la fraternité. 
 
48 Ahë ! Pardieu ! 
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49 Ia tià iti noa aè ia òe ra, Si tu le veux bien, 
50 A hiò mai, a hiò mai rä, Regarde vers [moi], regarde donc vers [moi], 
51 Te hiò atu nei. [Je] regarde vers [toi]. 
52 A toro mai, a toro mai rä, Tends vers [moi ta main], tends vers [moi] donc [ta main], 
53 Te toro atu nei. [Je] tends [ma main] vers [toi]. 
54 A haere mai, a haere mai rä, Viens vers [moi], viens donc vers [moi], 
55 Te haere atu nei. [Je] viens vers [toi]. 
 
56 Inaha, ua hià iho nei te patu nä ù ra,    Car, voici que mon mur vient de s’effondrer, 
57 I faataa-ê ia täua. [Mon mur] qui nous [nous deux] tenait séparés. 
58 Ua tüfä, e maitaì, [Je suis] à découvert [séparé], c’est bon, 
59 Ua tüfä, ua tüfä. [Je suis] à découvert [séparé], [je suis] à découvert. 
 

Résumé : S’il est vrai qu’il s’agit du discours du « maître » comme le précise les 
éditeurs de cet ouvrage, alors en voici un résumé possible. 

Il n’y a d’homme (taata) que rencontré (färereihia) en tant qu’homme (taata). 
De cette rencontre authentique provient la paix (hau), parce que l’homme y a fait 
l’expérience de son être (iho : identité). En dehors de cette considération et de cette 
reconnaissance de l’homme, c’est l’indifférence (mata ê) qui domine dans les 
relations humaines. Aussi, le « maître » encourage-t-il à une réconciliation 
fraternelle entre l’homme indifférent à l’identité culturelle et l’homme réconcilié 
par la rencontre de l’identité culturelle. 

Anthropologie : C’est la rencontre authentique avec l’identité et la culture qui 
brise le mur de l’indifférence, et réconcilie l’homme avec lui même ainsi qu’avec 
les autres hommes (taata). 

 
 

21. Mihi  Nostalgie 
 
1 Te here nei e Oh l’amour ! 
2 Te here nei e Oh l’amour ! 
3 E puta hoto ra ia àati. [Il est comme] un transpercement de lance quand il mord. 
4 E òoi mai te òfe. [Il est comme] le bambou tranchant. 
5 E mötuu mai te teàai. [Il est comme] la pourriture blessante. 
6 E tiàturi atu rä i hea Où donc déposer son croire ? 
7 E taù atu rä ia vai Qui donc invoquer ? 
8 Te here ua täraufau,  L’amour, il a été modelé, 
9 Ua täraufau i te rau àuro. Il a été modelé de feuilles d’or. 
10 I te nohoraa o te aroha À la demeure de la miséricorde, 
11 Te mihi ua faatumu. La nostalgie, elle a pris racine. 
12 O ta ù aè ia ìnaì ? Est-ce donc elle ma nourriture ? 
13 O ta ù aè ia ahimäa ? Est-ce donc elle ma cuisine ? 
14 E horo ä vau i ta ù nei horo, Je poursuivrai toujours ma course [mon chemin], 
15 E poro ä vau i ta ù nei poro, Je proclamerai toujours ma proclamation, 
16 Te here tei te matamehaì, L’amour est au commencement, 
17 Te here tei te tumu L’amour est à l’origine, 
18 Te here tei te faahopeà. L’amour est à la fin. 
 

Résumé : L’amour (here) est au début, pendant et à la fin de la vie. Même si 
l’amour blesse (puta hoto) et répand sans pitié la nostalgie (mihi), l’homme ne 
cessera pas d’aimer dans sa vie. Car, autrement, il sombrerait dans la nostalgie. 

Anthropologie : L’amour est inséparable de la vie qu’il fonde. Il blesse l’homme 
et provoque en lui la nostalgie. Pour échapper à cette nostalgie, le meilleur remède 
est l’amour. 

Parallèle biblique : Pehepehe 21/3 et Luc 2/35 : le puta hoto, transpercé par la 
lance. Cf. aussi Pehepehe 24/2. 
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22. Arii Paea Vahine [La reine] Arii Paea  
 
1 E ana hähano tei to tere na Il y a une grotte terrifiante sur ton chemin  
2 I te faaruèraa i to aoraì [Depuis que tu] as quitté ton monde-céleste. 
3 E ana poopoo e ana paòpaò C’est [vers] une grotte creuse, c’est [vers] une grotte sombre 
4 Ta to vaerua i patö hahae,  Que ton esprit se propulse tous azimuts, 
5 oia Ariipaea Vahine i te moeamate, Il en est ainsi de [la reine] Arii Paea au sommeil profond,  
 ua ohi e fä.   surgissant et apparaissant [?]. 
 
Arii Paea Vahine  [La reine] Arii Paea : 
 
6 Te ìte nei au  Je vois  
 i te mau fanauà ùnaùna a te Tumu…   les beaux enfants de Tumu… 
7 Te haere mai nei  Ils arrivent  
 nä nià i te hoê fauraò ama òre.      par un moyen d’embarcation sans balancier. 
8 Ua tupu te maere rahi e te tähitohito Étonnements et moqueries régnèrent  
 i roto i te pupu tahuà.  dans la classe des prêtres. 
9 E aha hoì ia huru pahï e mau ai, Comment donc un tel bateau peut-il tenir,  
 mai te peu e,  si 
 aita e ama no te päturu ia na,  celui-ci est sans balancier pour le maintenir [en équilibre],  
 mai te peu e,  si 
 aita e ama ei türuìraa.  celui-ci n’a pas de balancier pour appui ? 
Ei türuìraa. Pour appui ? 
10 Aita reà tau i hemo, Une telle époque n’étant pas complètement révolue  
 ua tae i te mahana i fä   que le jour vint où apparut 
 mai ai i te ìriätai te tohu tei faatupu na  à l’horizon la prophétie qui avait créé 
 i te àmaha  la division  
 i roto i te feruriraa o te huiraatira.  dans la pensée du peuple. 
11 Mea maere. Eiaha rä e maere. C’est étonnant ! Et pourtant il ne faut pas s’étonner ! 
 Eere atu ra i ta   Ce n’est plus 
 te faaroo tarià, aore ia i ta te peu hiòhiò,  une parole entendue, ou l’œuvre d’un devin, 
 tei te ìte mata rä e tei te fäfä   [mais] c’est le voir et c’est le toucher  
 te haapäpüraa i teie nei.      qui attestent maintenant. 
12 E mana taa ê teie e tià mai nei.   C’est un pouvoir différent qui vient de se lever. 
13 E mana taa ê, C’est un pouvoir différent,  
 e faataa ê i te ama i te pahï,   il sépare le balancier du bateau, 
 e faaòre i te vaa i to na türuìraa i  il supprime l’appui de la pirogue  
 a òre ia huri.   sans la faire chavirer. 
14 Te ama hoì to te nünaa türuìraa,  Or, le balancier est l’appui du peuple  
 tei horoà ia na i te hoê tiàraa mau   qui lui a donné une vraie existence 
 i reira e ìtehia ai to na àravihi  où se manifestent son savoir-faire 
 e to na paari, ta na mau peu  et sa sagesse, ses traditions  
 e ta na ìmiraa ;   et ses questions ; 
 ei tämuri, ei ìato, ei teà,  comme transversal arrière, comme transversal avant, comme 
support,  
 ei nape,  comme cordelette, 
 ei räau ;  comme bois :  
 taua mau mea atoà ra tei ruuruu ia na   tous ces éléments le lient 
 i nià i te tino o to na âià   sur le corps de sa patrie  
 ia òre o ia ia tütäperepere i to na tere roa,  afin qu’il ne vacille pas lors de son long voyage, 
 tei täàmu ia na   le rattachent 
 i te auraa hohonu no to na iho oraraa.  à la profonde signification de sa propre vie. 
15 Teie o ia mai te tino anaè ra Le voici comme le seul corps  
 o te vaa aita e ama.  de la pirogue sans balancier. 
16 E te vaa aita e ama ra, Or, une pirogue qui n’a pas de balancier, 
 aore ia e mauraa, e taahuri ;   ne peut tenir, elle chavire : 
17 ua riro ia ei äiha i nià i te ìriätai  elle devient comme un détritus marin sur la surface de la mer 
 ei paìpaìraa na te mataì  secoués par les vents 
 o nä âpoo mataì e hä  des quatre trous  
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 e nä te àre täviriviri.   et par les vagues fracassantes. 
18 E tü, e tü, e tü rä i hea. Il faut se tenir, il faut se tenir. Mais où faut-il donc se tenir ? 
 
Arii Paea Vahine  [La reine] Arii Paea : 
 
19 Mänava ia ora òutou Je vous salue pour que vous viviez ! 
20 Mänava ia ora òe Je te salue pour que tu vives ! 
21 Mänava ia ora eiaha ia mate. Je vous salue pour que vous viviez, et non pour que vous mourriez ! 
22 Eie au te uì ui maere Me voici, la génération avec ses questionnements, 
23 Te uì tïtoro La génération en quête, 
24 Ui i te tau, te tau i hemo Interrogeant le temps, le temps passé, 
25 Te tau mäheahea Le temps en voie de disparition, 
26 Tïtoro i te parau, i te ìte,  Quêtant l’histoire, le savoir,  
 te paari o te tupuna,       la sagesse des ancêtres, 
27 Te iho tumu o te mäòhi i haamoua. L’être originel du mäòhi exterminé. 
28 I haamoua i te iòa no te aha.  Exterminé au nom de quoi ? 
29 No te aroha, no te parau tià, [Au nom] de la miséricorde ? de la justice ?  
 no te parau mau,   de la vérité ? 
30 no te märamarama, de l’intelligence ? 
31 no te hau, no te tiàturiraa, de la paix ? de la croyance ?  
 no te peu tumu.  des traditions originelles ? 
32 Terä aroha, terä parau tià, Cette miséricorde-là, cette justice-là,  
 terä parau mau,  cette vérité-là, 
 terä märamarama, terä hau,  cette intelligence-là, cette paix-là,  
 terä tiàturiraa,  cette croyance-là, 
 terä peu tumu i òre i faatura   cette tradition originelle-là qui n’ont pas respecté 
 e i täìhi tumu i terä aroha,  et qui ont déraciné cette miséricorde-ci, 
 terä parau tià, terä parau mau,  cette justice-ci, cette vérité-ci, 
 terä märamarama, terä hau,  cette intelligence-ci, cette paix-ci,  
 terä tiàturiraa,  cette croyance-ci, 
 terä peu tumu,  cette tradition originelle-ci  
 e ìtehia ai te hoê nünaa e nünaa,   avec lesquelles un peuple est reconnu en tant que peuple, 
 i parauhia ai te mäòhi e mäòhi,  [avec lesquelles] le mäòhi est appelé mäòhi, 
 i ìtehia ai te hoê taata e taata.   [avec lesquelles] un homme est reconnu en tant qu’homme. 
33 Eie au te uì ui maere, Me voici, la génération avec ses questionnements, 
34 E tïtororaa ta teie, e ôpuaraa, J’ai une recherche, un projet, 
35 E onoonoraa, oia, Une insistance, oui, 
36 Mänava ia ora, eiaha ia mate, Je vous salue pour que vous viviez, et non pour que vous mourriez, 
37 E tü ! e tü ! Il faut se tenir debout ! Il faut se tenir debout ! 
 

Résumé : Il s’agit ici, nous semble-t-il, d’un extrait de pièce de théâtre. Ce 
passage relate l’histoire de la reine Arii Paea et de son peuple avertis de l’arrivée 
d’une pirogue sans balancier (vaa ama òre : bateau occidental). Avant l’arrivée de 
cette pirogue atypique au regard des Mäòhi, cette annonce, traditionnellement 
accordée au prophète Vaitä1190, provoque polémiques et suspicions chez les 
insulaires et occasionne une autre prophétie : si cette pirogue est ainsi conçue, cela 
signifie que la vie va chavirer parce qu’elle n’a pas balancier. Cette seconde 
prophétie n’a pas tardé à se réaliser dans l’histoire, parce qu’en embarquant sur 
cette pirogue sans balancier, la société mäòhi a bel et bien chaviré. 

Anthropologie : La vie de l’homme est comparable à une pirogue. Celle-ci 
chavire dès que se détache son balancier. 

 

                                                
1190 Cf. T. Henry, op. cit., p. 16-17. Pour une lecture contestant la teneur de 

cette prophétie avant l’arrivée des Occidentaux et des missionnaires, cf. A. T. 
Lucas, Mythes de Tahiti et de Tuamotu, op. cit., p. 97-98. 
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23. Pariraa Accusation 
 
1 I mua ra, i mua ra, Autrefois, autrefois, 
2 Ua rau, e ua rau te mau parau, Innombrables, et innombrables étaient les histoires 
3 Te mau atua, te mau tahuà, Les dieux, les prêtres,  
 te mau utuà,  les organisations, 
 
4 Te mau haamoriraa, te mau ôroà, Les adorations, les cérémonies, 
5 Te mau peu, te mau tiàturiraa. Les traditions, les croyances. 
6 Te haro noa ra te täatoà, Tous s’attroupaient [telles les frégates qui volaient et survolaient 
en rond], 
7 Mai te hui arii, te hui raatira Depuis les rois, le peuple, 
8 Te hiva, te toa, te manahune Les guerriers de la garde royales, les héros, la plèbe 
 
9 E tae roa mai i te vao, Jusqu’à ceux du fond de la vallée, 
10 Te haro noa ra i roto i te mana atua. Ils s’attroupaient dans le pouvoir divin. 
11 Ia töhia, töhia e te mana atua. S’ils étaient conçus, ils furent conçus par le pouvoir divin. 
12 Ia paari, paari i te mana atua. S’ils grandissaient, ils grandissaient par le pouvoir divin. 
13 Ua api, ua nïnähia te ao nei Le monde était rempli, couvert  
 i te mähu atua.  par la brume divine. 
 
14 No reira mai e mai reira mai, C’était de là et à partir de là, 
15 Te maa parau ra e La fameuse parole : 
« I te pö ia Aräau Mua « Le soir de Aräau Mua, 
E oriori na te heva. » Les revenants se promènent. » 
 
16 E pö oriraa no te heva ! C’est un soir de promenade des revenants ! 
17 I mua ra, i mua ra… Autrefois, autrefois… 
18 Ua rau, e ua rau te mau faatià Innombrables, et innombrables sont les récits, 
19 Maa mea iti aè, na te heva. Le moindre petit événement, c’était à cause des revenants. 
 
20 Ahiri te mörï e poheraa na i tai, Si la lumière venait à s’éteindre au large, 
21 Erä te pariraa : na te heva, Aussitôt une telle accusation retentissait : c’était à cause des 
revenants, 
22 Ahiri te ià e oraoraraa na, Si le poisson venait à s’échapper, 
23 Erä te pariraa : na te heva. Aussitôt une telle accusation retentissait : c’était à cause des 
revenants, 
24 Ahiri te uaua e täfifiraa na, Si le nylon [fil de pêche] venait à s’entremêler, 
25 Erä te tororaa : na te heva. Aussitôt une telle dénonciation retentissait : c’était à cause des 
revenants. 
26 Ahiri… e… ahiri…, Si… et… si…  
 na te heva, na te heva.   [aussitôt] c’est à cause des revenants, c’était à cause des 
revenants. 
 
27 Ère iho ra i te uruàti, [Si l’on venait à] manquer la grande carangue, 
28 Àti iho ra te türuà. Le cousin assumerait la conséquence. 
29 Ère iho ra i te honu, [Si l’on venait à] manquer la tortue, 
30 Honihoni iho ra i te tähana. [L’on] croquerait le repas réchauffé. 
31 Na te heva änei, na te manaò änei Était-ce à cause des revenants, était-ce des inventions ? 
32 I mua ra, i mua ra… Autrefois, autrefois… 
33 Ua rau e ua rau… Innombrables et innombrables étaient… 
34 Te pö ia Aräau Mua. Le soir de Aräau mua. 
 

Résumé : Autrefois, le roi et son peuple vivaient en harmonie avec leurs dieux et 
leur pays. Mais, dans ce passé si lointain, la moindre petite erreur de pêche était 
automatiquement attribuée aux revenants (heva), surtout lors du soir lunaire de 
Aräau Mua, 18ème nuit du calendrier lunaire. 

Anthropologie : Les Mäòhi croient aux revenants traditionnels, mais ils ne 
semblent pas croire aux … (diables occidentaux ?) 
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24. E aha atu ra Qu’en est-il ? 
 
1 Te moe nei au i te moemoe roa e Je suis en train de dormir du sommeil durable [éternel]. 
2 E manaò ôtuì puta hoto Une pensée frappant [comme le] transpercement d’une lance est  
 tei taù tino nei   dans mon corps. 
3 O vau nei hoì a reva ra Me voici prêt pour le départ. 
4 O te mihi teie  Voici les pensées nostalgiques,  
    ua tähei i to ù ra tiàturiraa   elles couronnent ma croyance. 
5 A tae hoì i te poto o te aho Hélas la brièveté du souffle 
6 Ua täôtià i ta ù nei heva. Limite mes pleurs. 
7 E aha atu ra ia  Qu’en sera-t-il alors  
  te parau   de la parole [histoire]  
  o to ù nei aroha   de ma compassion ? 
8 E aha atu ra ia Qu’en sera-t-il alors  
   te parau   de la parole [histoire]  
   no ta ù mau peu tumu   de mes traditions originelles ? 
9 E aha atu ra ia Qu’en sera-t-il alors de  
    te parau   de la parole [histoire]  
    no to ù nei mau atua   de mes dieux ? 
10 E aha atu ra ia te parau  Qu’en sera-t-il alors de la parole [histoire] 
 o te huai no a nanahi.    des descendances de demain ? 
      
11 Eiaha na paì. Non, surtout pas ! [Allons bon !] 
 
12 Te here o to ù âià  L’amour de ma patrie qui  
   i tävai ia ù  m’a oint en [me] couvrant 
 mai te hii mai   d’affection, 
13 Ia âpiti mai to ù tino tähuti Qu’il se joigne à mon corps corruptible.  
14 E ia vai ä, e ia vai ä Et qu’il demeure toujours, et qu’il demeure toujours, 
15 E ia vai ä, e ia vai noa atu ä Et qu’il demeure toujours, et qu’il demeure pour toujours 
16 Ei para haamaitaì i to ù âià tumu e,   Comme fumier bénissant ma chère patrie originelle, 
17 Ia ruperupe e ia hotu te huaai Afin que prospèrent et se multiplient les descendances 
18 O to ù âià. De ma patrie. 
 

Résumé : Ce sont ici les paroles d’un mourant qui souffre pour les siens, et 
s’interroge sur leur avenir. Qu’en sera-t-il de sa compassion, de ses traditions 
originelles, de ses dieux, de ses descendants ? Son dernier souhait est que l’amour 
(here) qui l’a oint et guidé tout au long de son parcours, accompagne son corps 
corruptible afin que celui-ci devienne un « fumier fertile et bénissant » (para 
haamaitaì) sa patrie originelle et ses descendants. 

Anthropologie : L’homme est poussière et il retournera à la poussière. Mais, que 
cette poussière tant accompagnée par l’amour puisse bénir l’avenir de la patrie 
originelle. 

Parallèle biblique : Pehepehe 24/2 et Luc 2/35 : comparer le puta hoto, 
transpercé par la lance. 

Pehepehe 24/16 et Jérémie 8/1-2 ; 9/22 ; 16/4 ; 2 Rois 9/36 ; Psaumes 83/10 : le 
corps comme fumier (para) de la terre. 
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