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TEXTE

En prélude à une néces saire muta tion édito riale et tech nique,
la  revue Iris  reprend ses livrai sons sous une forme renou velée. Son
comité scien ti fique inter na tional ainsi que son comité de lecture ont
été étendus et renforcés. Son contenu a été repensé. Sa présen ta tion
s’adapte aux contraintes d’une future publi ca tion en ligne.

1

Si son domaine de prédi lec tion reste les recherches sur l’imagi naire,
c’est- à-dire les études pluri dis ci pli naires sur les mythes, images et
symboles, la revue ne se présen tera plus exclu si ve ment sous la forme
d’un numéro théma tique. Son sommaire se décli nera désor mais en
trois sections d’impor tance aussi égale que possible.

2

La première inti tulée «  Méthodes  » entend porter une atten tion
parti cu lière aux ques tions théo riques et métho do lo giques rela tives à
l’imagi naire. Ce que l’on appe lait jadis «  le nouvel esprit anthro po lo‐ 
gique  » a laissé place aujourd’hui à de nombreux courants et
mouvances. Même s’ils ne se réfèrent plus expli ci te ment à l’œuvre de
Gilbert Durand, promo teur indis cu table du concept d’imagi naire, ils
appro fon dissent des domaines qui ont toujours été ceux du CRI, dès
ses origines. Il est utile de refaire pério di que ment le point sur les
avan cées, les retards et les perma nences des propo si tions métho do‐ 
lo giques en matière d’imaginaire.

3

La deuxième section «  Topiques  » réunira des contri bu tions autour
d’un thème ou d’une ques tion qui a fait l’objet d’une réflexion collec‐ 
tive et concertée au sein du CRI de Grenoble. Le choix d’une même
théma tique par plusieurs cher cheurs de disci plines diffé rentes ne
garantit pas l’orien ta tion pluri dis ci pli naire de ladite recherche. Il faut
égale ment que les fonde ments théo riques adoptés par chacun dans
sa spécia lité soient compa tibles avec ceux des autres cher cheurs
pour permettre l’inno va tion critique.

4
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La troi sième section «  Facettes  » accor dera une place consé quente
aux travaux des jeunes cher cheurs (docto rants ou docteurs travaillant
dans les centres de recherche sur l’imagi naire fran çais ou étran gers).
Il est souvent diffi cile pour les nouveaux cher cheurs de trouver un
lieu propice à l’expres sion de leur pensée. La présence de leurs
travaux à côté de ceux de cher cheurs confirmés doit les encou rager à
suivre et même dépasser les traces de leurs aînés.

5

Des comptes rendus d’ouvrages envoyés à la rédac tion conclu ront
chaque livraison.

6

Pour le présent numéro, la partie « Méthodes » rassemble des études
d’orien ta tion mytha na ly tique. L’une présentée par le profes seur
Madondo aborde la ques tion du lien entre le mythe et le rite à partir
du motif de la cata base orphique en Afrique. Le problème des arché‐ 
types affleure dans la « mise en scène euryth mique du contenu d’un
mythe  ». L’autre étude émanant d’une cher cheuse mexi caine
(Madame le profes seur Solares) inter roge l’arché type de la fémi nité
en Mésoa mé rique dont le culte est en pleine contra dic tion avec la
struc ture patriar cale guer rière de la société. Elle souligne combien le
mythe et le rite (sacri fices humains) cherchent à résoudre idéa le ment
les contra dic tions d’une société. Lorsqu’ils n’y parviennent plus, ces
sociétés s’effondrent comme ce fut le cas en Mésoa mé rique. Deux
autres contri bu tions (celles des profes seurs Neklioudov et Berezkin)
sont le fruit d’une coopé ra tion entre le CRI de Grenoble et des
univer sités russes (ou ancien ne ment asso ciées à l’URSS) dans le cadre
d’un programme inter na tional de recherche dénommé INTAS (INTer‐ 
na tional ASso cia tion for the promo tion of coope ra tion with scien tists
from the new inde pen dant States of the former Soviet Union – Asso‐ 
cia tion inter na tio nale pour le déve lop pe ment de la coopé ra tion avec
les cher cheurs des nouveaux états indé pen dants de l’ancienne Union
sovié tique). Ce projet INTAS asso ciait au CRI de Grenoble, pour une
période de deux ans (2006 et 2007), les univer sités de Sofia (Bulgarie),
Tartu (Estonie), Douchanbé (Tadji kistan), Ijevsk (Répu blique auto nome
d’Oudmourtie, Russie), l’univer sité d’État des sciences humaines de
Moscou ainsi que le Musée d’anthro po logie de Saint- Pétersbourg et
l’Institut de l’Orient à Moscou. Le thème du projet était  : A recons‐ 
truc tion of prehis toric Eurasian mytho lo gical motif complexes and
their most ancient distri bu tion in connec tion with genetic  data
(Recons truc tion du système des motifs mythiques de l’ancienne
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mytho logie eurasia tique  : étude géné tique et distri bu tion nelle). Un
bilan partiel des travaux est présenté ici. L’une des études aborde la
ques tion de la géomy tho logie (carto gra phie des prin ci paux motifs
mythiques), domaine de recherche tota le ment ignoré en France, et
l’autre celle de la sché ma ti sa tion narra tive dans les récits tradi tion‐ 
nels (P. Ricœur évoquait à cet égard la notion de « recon fi gu ra tion »
narra tive). Cette étude valide a posteriori l’intui tion des récits- types
et la typo logie qui en résulta avec les travaux d’Aarne et Thompson.

Dans la partie « Topiques » sont rassem blées cinq études autour des
imagi naires du corps menées dans la cadre des sémi naires du CRI. Il
s’agit d’une véri table pluri dis ci pli na rité appli quée visant à faire
converger les apports de la psycho logie (C.  Fintz), de l’ethno logie
(C. Guméry), de l’anthro po logie cultu relle (V. Adam), de la philo so phie
(V. Costa), de la choré gra phie (M.-A. Villard) dans l’étude d’une même
réalité : le corps humain en action. La notion d’énergie relie ces cinq
réflexions, pour mieux saisir les jeux d’infil tra tion de la substance et
du sens dans la forme.

8

Quatre jeunes cher cheurs du CRI présentent enfin leur recherche qui
explorent tantôt les plis imagi naires du discours scien ti fique sur les
nano tech no lo gies (S.  Chif flet), l’impor tance de l’affec ti vité dans la
défi ni tion d’une arché ty po logie renou velée (N.  Schu nadel), les liens
entre la poétique et l’imagi naire (B. Char nier) et l’approche constra‐ 
tive dans l’étude cultu relle de la fémi nité au Japon et en France au
Moyen Âge.

9

Toutes ces études ont un évident point commun  : saisir l’imagi naire
non seule ment comme une puis sante énergie de trans for ma tion
toujours à l’œuvre dans la créa tion ou la re- création des formes plas‐ 
tiques ou poétiques, mais aussi  comme l’impensé toujours agis sant
dans les sociétés les plus diverses à toutes les époques.

10
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RÉSUMÉ

Français
Cet article est la synthèse d’une recherche appro fondie sur l’arché type de la
déesse mère exposée dans mon livre, Mère terrible, la déesse dans la reli gion
du Mexique  ancien  (2007). Ici est présenté un résumé sché ma tique des
chan ge ments et méta mor phoses dans la concep tion de la divi nité fémi nine
tout au long d’une histoire de plus de 4000  ans (2500 avant à 1520 après
J.‐C.). Voici certaines des ques tions qui guident la recherche : Comment les
habi tants du Mexique ancien conce vaient‐ils le mystère de la fémi nité  ?
Quelle rela tion mythique détient la déesse avec le miracle de la germi na tion
du maïs ? Quelle place occupe la déesse, symbole cosmique de la nais sance
et de la mort, dans la société sacri fi cielle et guer rière des Aztèques ?

INDEX

Mots-clés
la déesse mère/Coatlicue, mythes et symboles de la déesse, religion du
Mexique ancien, déesses du Mexique ancien
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Préclassique
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Les jolies filles de Tlatilco

Classique
Teotihuacan ou la Déesse de la Grotte et l’Éden de la fertilité

Postclassique
La déesse sous l’hégémonie aztèque
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TEXTE

Pour l’histoire des cultures et des civi li sa tions, l’arché type de la
déesse — révélé par d’innom brables cultes diffé ren tiels — occupe une
place prépon dé rante dans le déve lop pe ment et la struc tu ra tion des
processus imagi naires, c’est- à-dire dans la forma tion de la
conscience humaine propre ment dite, tant au niveau des indi vidus
que des commu nautés. La présente tenta tive de recherche aborde la
recons truc tion de l’arché type de la déesse dans la pensée reli gieuse
du Mexique ancien et a pour but, en dernière instance, de tracer un
nouvel  horizon symbolique, herméneutique et anthropologique —  qui
comporte, bien entendu, une réflexion sur la crise de la raison
moderne et la prédo mi nance de la violence compul sive qui l’accom‐ 
pagne  —, afin d’essayer de comprendre ces éléments «  matri ciels  »
d’une culture qui, pour avoir une origine archaïque, n’en sont pas
moins actifs dans le temps long d’une mémoire qui s’actualise.

1

Nous avons essayé de recons truire et d’observer les moda lités
d’expres sion liées à l’arché type de la fémi nité tout au long de l’histoire
de Mésoa mé rique depuis les débuts du peuple ment de la zone jusqu’à
la Conquête espa gnole, qui a violem ment bous culé sa genèse
vers 1521 de notre ère.

2

Dans ce résumé sché ma tique d’une recherche en soi passa ble ment
complexe, il est impor tant de signaler que ce n’est que récem ment
que, dans l’ensemble de la proli fique recherche sur l’Amérique
ancienne, on a commencé à prêter atten tion à cette problé ma tique
des déités féminines.

3

Une grande partie du maté riel biblio gra phique exis tant se centre sur
des détails icono gra phiques et des préci sions analy tiques régio nales.
L’inter pré ta tion du rôle et du poids spéci fiques des déités dans la
pensée reli gieuse préhis pa nique se trouve souvent limitée par des
cadres inter pré ta tifs grave ment réduc teurs qui obéissent à des orien‐ 
ta tions posi ti vistes et maté ria listes de l’anthro po logie, d’où notre
objectif de départ  : fournir quelques éléments clés pour accéder  au
sens, pour comprendre la fonc tion et la trans cen dance de la déesse

4
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dans les confi gu ra tions mytho lo giques et artis tiques du
Mexique ancien.

Dans cette pers pec tive nous tente rons, bien entendu, d’incor porer de
sérieux apports hermé neu tiques prove nant de cher cheurs aussi
remar quables que Miguel León Portilla, Laurette Séjourné, Paul
Westheim, Roman Piña Chan, Esther Pastsz tory, Mercedes de la
Garza, Enrique Flores cano, Alfredo López Austin, Chris tian Duverger
et Michel Grau lich, entre autres. Ces auteurs ont pour une bonne
part rénové les terras ignotas d’un legs civi li sa tionnel inépuisable.

5

Nous présen tons donc ci- après, un essai synthé tique de recons truc‐ 
tion des expres sions symbo liques de l’arché type de la déesse depuis
la préhis toire de Mésoa mé rique jusqu’à ce qui a été carac té risé
comme Période préclas sique (2500 avant J.‐C. à 200 après J.‐C.),
Période clas sique (200 après J.‐C. à 659‐900 après J.‐C.) et Période
post clas sique (900‐1000 après J.‐C. à 1520 après J.‐C.).

6

Il convient de signaler que, pour carac té riser la morpho ge nèse de la
déesse en Mésoa mé rique, nous tien drons compte de l’analyse compa‐ 
ra tive de ses expres sions dans d’autres cultures et périodes de
l’histoire de l’huma nité, dans la mesure où nous assu mons le fait que
la genèse de la déesse en Mésoa mé rique entre tient, au cours de son
histoire, des paral lé lismes mais aussi des diver gences spéci fiques des
liens avec d’autres civilisations.

7

Préclassique

Zoha pilco ou le lieu de la femme noble
Malgré l’immense « soli tude conti nen tale » (Octavio Paz) dans laquelle
se déve loppent les civi li sa tions de  Mésoamérique 1, on trouve dans
leurs mythes créa teurs les plus anciens la présence de la figure de la
Déesse Mère. L’un des traits les plus marquants de la période nommée
Préclas sique (2500 avant J.‐C. à 200 après J.‐C.) a été la décou verte,
dans diffé rentes régions de cet envi ron ne ment culturel, de
nombreuses «  idoles  » de la déesse, dont la plus ancienne a été
décou verte par Chris tiane Niederberger.

8
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Les fouilles effec tuées sur ce site archéo lo gique par Niede berger ont
mis au jour 1  207 figu rines ou frag ments de figu rines. Mais la plus
surpre nante et la plus énig ma tique de toutes est celle de Zoha pilco
qui, soumise à l’analyse du C14, a été datée entre 2300 ± 110 avant J.‐C.
La figu rine de Zoha pilco, selon les mots de l’archéo logue, fait allu sion
à une repré sen ta tion antro po morphe de type inconnu, remar quable
tant par sa spéci fi cité stylis tique que par son contexte culturel et
chro no lo gique. Niede berger la décrit ainsi :

9

Un corps cylin drique, légè re ment aplani sur sa face anté rieure,
définit la silhouette géné rale, carac té risée par un continuum
plas tique dépourvu de bras et de toute autre arti cu la tion entre la
tête et le torse. Le visage, parti cu liè re ment stylisé, présente une
arrête quelque peu arrondie. Le front est embryon naire. Sa ligne
hori zon tale forme un T avec le nez, modelé, proémi nent et arqué. La
ligne médiane du nez divise le visage en deux champs symé triques
plats. Quatre dépres sions du contour légè re ment rectan gu laire
repré sentent deux paires d’yeux, répartis de chaque côté du nez, sur
un axe vertical. L’absence de bouche est carac té ris tique. La partie
infé rieure de la silhouette est carac té risée par un ventre protu bé rant
doté d’un nombril, et par deux jambes courtes et arron dies.
(Niede berger, 1976, p. 212)
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Figure 1. – Figu rine de Zohapilco.

L’empla ce ment de Zoha pilco se situe dans l’un des points culmi nants
de la colline de Tlapa coya, à l’extré mité sud du village du même nom.
La colline de Tlapa coya est située sur la commune d’Ixta pa luca,
district de Chalco, dans l’État de Mexico.

10

Jusqu’à la fin du siècle dernier, Tlapa coya était une île baignée par des
eaux douces, drai nées aujourd’hui par le lac de Chalco. Dans la langue
des plus récents occu pants du bassin,  le nahuatl, Tlapa coya signifie
«  le lieu où l’on lave  ». Mais au cours d’un entre tien direct avec
l’auteure, W. Jiménez Moreno a évoqué un nom plus suggestif pour ce
site. Zoha pilco dit‐il, par une contrac tion  du nahuatl veut dire  :
cihuatl « femme », et pilli « noble », co étant un « suffixe locatif ». Le
nom de Zoha pilco a donc pu signi fier « le lieu de la femme noble », un
quali fi catif qui nous renvoie immé dia te ment à l’une des façons de
nommer Héra dans la Grèce antique, laquelle, long temps avant
d’épouser Zeus et d’être consi dérée comme une des déesses les plus
impor tantes, était égale ment appelée « la Noble » ou « la dona trice de
Tout » (Gimbutas, 1991).

11
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Ce n’est pas par hasard qu’a pu exister, dans ce hameau du Préclas‐ 
sique mésoa mé ri cain, un culte à la déesse dont il ne reste que peu
de vestiges.

12

Examinée comme une pièce isolée et indi vi duelle, la figu rine de Zoha‐ 
pilco est énig ma tique et sa fonc tion nous est inconnue, mais si on la
consi dère comme objet appar te nant à un groupe et un contexte
culturel, certaines clés s’offrent à l’analyse. On remarque, par
exemple, que le sculp teur n’a pas recherché d’effets esthé tiques mais
que —  comme avec les figures du Néoli thique euro péen  — cela a
produit une «  dacty lo gra phie  » sculp tu rale, «  un art concep tuel
abstrait et symé trique » (Gimbutas, 1991, p. 32), images qui étaient le
symbole du divin, indé pen dam ment du degré de schématisme.

13

Les jolies filles de Tlatilco

Parmi les sites les plus impor tants de la même période, il faut relever
égale ment Tlatilco, Tlapa coya et Gualu pita dans la zone du centre, la
culture de Mezcala, dans le Guer rero, les Tombes de Tiro à l’ouest du
Mexique, la culture Huas tèque dans le Golfe, ainsi que la zone Maya
du sud. Se dégage de tous ces gise ments la décou verte de petites
sculp tures fémi nines dont nous obser vons les pouvoirs de repro duc‐ 
tion, ces attri buts du corps asso ciés au plein déve lop pe ment de la
domes ti ca tion du maïs, aliment sacré des cultures mésoa mé ri caines,
grain qui confère son «  huma nité  » à l’espèce dans la nature. Il est
égale ment signi fi catif que les figures fémi nines décou vertes soient
fréquem ment desti nées à servir d’offrandes dans les sépultures.

14

À Tlatilco, par exemple, grand cime tière et sanc tuaire, les images
fémi nines surprennent tant par leur nombre que par la séduc tion
qu’elles exercent. Il y en a de tous âges et dans les atti tudes les plus
inat ten dues  ; les plus nombreuses sont celles que les archéo logues
nomment « les jolies filles », géné ra le ment nues, et ornées de bijoux
et de coif fures les plus variées et origi nales. Pour Laurette
Séjourné  (1957), remar quable mésoa mé ri ca niste, malgré la diver sité
de leur expres sion et de leur parure, elles présentent toutes certains
traits communs : un visage très jeune, un corps adoles cent couvert de
pein ture, les membres et les cheveux peints en rouge. Liées à un état
de virgi nité, elles suggèrent, par les couleurs de leur corps jaune (le
plus souvent) ou rouge, blanc ou mauve, des repré sen ta tions de

15
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Figure 2. – Figu rine de Tlatilco (1200‑600 avant J.‑C.).

tendres épis de maïs et rappellent la couleur des grains ou bien les
longs fila ments rouges de cette céréale.

Ainsi, ce mode lage des figu rines fémi nines se trouve étroi te ment lié
au déve lop pe ment des cultes funé raires et des céra miques de la
période. Le culte des puis sances de la ferti lité de la terre et de la
femme acquiert dès ce moment- là ses premiers traits cosmo go niques
et transmondains.

16

Classique

https://publications-prairial.fr/iris/docannexe/image/2004/img-2.jpg
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Teoti huacan ou la Déesse de la Grotte et
l’Éden de la fertilité
Dans le Clas sique mésoa mé ri cain (200 à 650‐900 après J.‐C.), Teoti‐ 
huacan se détache comme lieu du culte des pouvoirs cosmiques et de
la ferti lité de la « Déesse de la Grotte », comme espace urbain- sacré
où tous se rendent pour s’initier aux mystères de la créa tion. Enrique
Flores cano souligne qu’à Teoti huacan les thèmes de base de la
mytho logie sont «  la cité merveilleuse  » et «  l’Éden de la ferti lité  »
(Flores cano, 1994, p. 25‐35) ; Ester Pasz tory relève dans les pein tures
murales la prédo mi nance de  la Déesse de la  Tempête et  de la
Grande  Déesse, qui règne au Paradis Terrestre (Pasz tory, 1993)  ; il
s’agit d’images de la prodi ga lité de la nature, d’invo ca tions pour
obtenir l’abon dance, de remer cie ments infinis aux dieux pour leurs
bien faits. La jeune pousse de maïs était montrée dans son évidence
sacrée aux parti ci pants de ces mystères et ces images étaient
contem plées avec la plus grande vénération.

17

Les pein tures murales de Teoti huacan traitent des thèmes de la
nature, de la ferti lité et des sacri fices réalisés comme une entre prise
collec tive dans laquelle les plantes, les éléments et les animaux sont
repré sentés comme des offrandes d’une déité chto nique tout au long
de rangées anonymes et répé ti tives,  ou redondantes, qualité essen‐ 
tielle  au sermo  mythicus (Durand, 2003), qui dans le récit diachro‐ 
nique, grâce à des récits trans ver saux, fait réfé rence au mystère de la
créa tion. La répé ti tion fait peut- être réfé rence ici au renou vel le ment
de l’exis tence, à une fuite loin de la destruc tion et de la menace du
temps profane qui éloigne les hommes  des origines. En ce sens,
comme le signale Ester Pasz tory, la répé ti tion fait partie inté grante
de l’art et de l’archi tec ture de la cité. Ainsi remarque- t-on sur les
pein tures murales et les plate formes des temples des réité ra tions de
serpents, de jaguars, de quet zals ou de gouttes de pluie qui imitent un
chant ou mieux, une litanie chorale.

18

Quelques‐uns des symboles de la prodi ga lité de  la Déesse de Jade
de Tetitla sont consti tués par la main divine qui flotte sur l’eau, les
semences et le jade ainsi que par les mains tour nées vers le haut.
Dans quelques pein tures murales, l’eau et les lys aqua tiques sous la
coif fure sont des signes qui nous permettent d’iden ti fier la Déesse
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Figure 3. – Le Serpent emplumé.

La prin ci pale déité de Teoti huacan naît d’une grotte. Les traces de pieds sur les murs
laissent supposer qu’il s’agis sait d’un sanc tuaire que l’on visi tait en proces sion. Ci‑dessus la

figure du serpent emplumé ; de ses mains naissent des figures asso ciées à l’eau.

À partir du dessin de Berrin et Pasz tory, prise de vue de Florescano, El mito de Quetzalcóatl,
p. 28.

comme la Grande Mère de la géné ro sité et de la bonté faisant fruc ti‐ 
fier les champs.

La nature conserve en rapport avec l’homme une équi va lence symbo‐ 
lique. Quel que fois les animaux sont repré sentés de façon abstraite,
d’autres fois ils agissent comme des humains, par exemple les jaguars
qui soufflent dans des escar gots d’où ruis selle de l’eau :

20

[…] jaguar le corps couvert d’une sorte de filet, dressé sur une
bordure d’étoiles de mer en forme d’ondes repré sen tant la mer. Le
jaguar, entouré d’oiseaux et de papillons, soutient une fleur d’agave
d’où s’écoule de l’eau, évoquée par des yeux en guise de symbole. La
pein ture murale est enca drée de fleurs à 4 pétales reliées à diffé rents
coquillages. La bande en forme de zigzag de la coif fure du félin est
semblable à celle de la Grande Déesse. (Séjourné, 1957)
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Les habi tants de la plus grande métro pole de cette période
évoquaient des images de la nature pour presque toutes les acti vités.
Les figures des dieux étaient autant d’aspects du monde.

21

Leur art s’effor çait de suggérer un cosmos aux lois imper son nelles,
hors du contrôle et de la volonté des humains, « abîme du noyau ».
Une élite déper son na lisée et sans visage semblait occupée à orienter
les rituels néces saires à la conser va tion de l’ordre du cosmos. La
volonté indi vi duelle se soumet tait à cette loi suprême de l’exis tence,
sur la terre et à l’inté rieur de la communauté.

22

La version mythique révèle que le «  noyau essen tiel  » de la pensée
reli gieuse de Mésoa mé rique s’élève au‐dessus de «  l’idée selon
laquelle les êtres humains et les aliments sont nés du sein humide et
obscur de la grotte située dans la montagne primor diale. Cette
concep tion affirme que la matrice origi nelle est la terre elle- même, la
mère géné ra trice des biens essen tiels » (Flores cano, 1994, p. 274).

23

Souli gnons que la grotte accuse une présence obses sion nelle tout au
long du déve lop pe ment histo rique de la Mésoa mé rique, et qu’en ce
sens, elle exprime l’unité de la pensée nahua. L’un des motifs les plus
remar quables et qui donne une impor tance sacrée au site est la
géogra phie même de l’endroit, élevé sur un terrain aux grottes abon‐ 
dantes répon dant à la pensée reli gieuse de l’époque, asso ciées  au
locus primigenius de gesta tion ou ventre de la Déesse Mère.

24

Teoti huacan a été dès le début un centre sacré et un sanc tuaire pres‐ 
ti gieux. La Pyra mide du Soleil, construite vers la fin du Préclas sique,
se dresse sur une grotte souter raine, lieu probable du rituel précé‐ 
dent de la cité sacrée. La créa tion primor diale a lieu dans le sein de la
terre, dans des grottes souvent prési dées par le jaguar, et cette créa‐ 
tion occulte advient par la conjonc tion des forces de germi na tion de
la terre et des eaux fécon da trices du ciel.

25

À Teoti huacan, dans l’illud tempus, la créa tion a été possible grâce au
«  sacri fice des dieux  ». La vie quoti dienne de la cité s’imprègne de
cette concep tion. Teoti huacan est le « lieu où l’on sacrifie les dieux ».
La mort des dieux est cepen dant la condi tion de la vie. Les céré mo‐ 
nies établies dans le calen drier rituel « produi saient inévi ta ble ment,
aux premiers jours du prin temps, le surgis se ment exul tant du dieu du
maïs depuis les profon deurs de la terre ».

26
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La pyra mide, monti cule qui imitait la Première Montagne née des
eaux primor diales, s’élève et s’oriente vers les quatre coins de
l’univers, en se centrant sur le domaine terrestre et en le circons cri‐ 
vant. La première pyra mide, ornée de tous côtés de la figure du
Serpent emplumé, a été construite, vers le milieu du II   siècle après
J.‐C., à Teoti huacan, espace- temps du sacri fice des dieux.

27

e

Ainsi donc, l’ensemble de l’archi tec ture fait allu sion dans la Cité
sacrée à la révé la tion du mystère. L’archi tec ture est conçue comme
une toile de fond destinée aux drames rituels. Le tracé de Teoti‐ 
huacan révèle sa fonc tion de lieu des proces sions et des repré sen ta‐ 
tions dramatico- religieuses de consé cra tion de la vie. L’archi tec ture
sacrée maté ria lise le descensus ad inferos et le retour, la geste divine
grâce à laquelle le héros s’attire les bonnes grâces des forces de
l’infra monde, où règne la déesse, et reçoit comme don les semences
de maïs, ordonne le cosmos et fait venir le soleil. À  l’harmonie de
l’espace corres pond l’instau ra tion du temps. La vie dépend alors de
l’accom plis se ment du pacte entre les dieux et les hommes, dont le
destin est lié par le sacrifice.

28

La grotte, l’eau, la terre et l’arbre inondent l’icono gra phie de Teoti‐ 
huacan comme symbo li sa tions de l’image primor diale de la déesse.
Les grandes cités du Clas sique ont pour centre la récon ci lia tion et le
culte du mystère de la fécon dité et de la créa tion de la Déesse Mère,
le climax de son culte et de l’aven ture de l’initié aux mystères de la
créa tion, de la vie et de la mort.
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Étant donné que l’agri cul ture est la base de l’exis tence et le secret de
vie contenu dans les puis sances germi na toires de la Terre, tout
l’univers symbo lique s’arti cule autour du culte de la ferti lité qui, à la
diffé rence de la période précé dente, parvient ici à l’une de ses
synthèses les plus élabo rées. L’édifi ca tion de la cité sacrée et sa
refon da tion pério dique par la fête sacri fi cielle, tout autant que le
geste de Quetzalcóatl — héros mythique et para digme de l’initia tion
aux mystères de la ferti lité, fils et conjoint de la déesse qui appa raît
ici pour la première fois, person ni fi ca tion des contraires dans un
équi libre qui persiste jusqu’à la fin de l’histoire de la Mésoa mé rique —,
enri chit l’élabo ra tion mytho lo gique de la période. La grotte, qui
emma ga sine les «  jus germi naux  » et les «  semences nutri tives  »,
appar tient au domaine de la déesse.
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Son corps est un axe cosmique et ses repré sen ta tions la montrent en
posses sion des puis sances de la fécon dité, versant des semences et
de l’eau. C’est une déesse univer selle  : elle domine les forces repro‐ 
duc trices de l’infra monde et les forces fécon da trices de la région
céleste, par ailleurs elle accorde la vie et la mort (Flores cano, 1994,
p. 26).

31

Teoti huacan, para digme de tous les centres monu men taux du Clas‐ 
sique et du Post clas sique de toute la zone, le sera aussi dans le récit
mythique, comme lieu par excel lence de créa tion du cosmos, où se
situe l’axis de l’arbre sacré de la déesse.

32

Postclassique

La déesse sous l’hégé monie aztèque

L’horizon Post clas sique, de 900 après J.‐C., jusqu’à 1521 après J.‐C., se
divise dans l’Alti plano du Mexique en deux phases. La première
dominée par les Toltèques de Tula et la seconde par les Chichi‐ 
mèques tardifs, mieux connus posté rieu re ment  comme Aztèques
ou Mexicas et dont la capi tale a été Tenoch titlan, cité qui, après de
longs affron te ments avec les habi tants d’origine, a réussi à s’établir
plei ne ment autour de 1325. Comme trait marquant de cette période,
on remarque les alté ra tions de l’ensemble du corps mythique dans
toutes les régions où l’empire aztèque a étendu son domaine. De fait,
l’expan sion poli tique des Mexicas a provoqué non seule ment une
«  stra ti fi ca tion des divi nités  », comme le font observer plusieurs
études, mais aussi une concep tion complexe de l’univers dans son
ensemble, dans la mesure où la nouvelle vision du monde guer rier
devait inté grer non seule ment les hiéro pha nies de l’Alti plano, mais
égale ment celles des zones côtières, celles du Sud et celles des
groupes tribaux en prove nance de l’Arido- Amérique. Dans la reli gion
des anciens Nahuas, les déesses formaient un ensemble de divi nités
pour vues d’impres sion nants attri buts. C’étaient des divi nités asso‐ 
ciées à la terre, l’eau, la lune, l’ébriété, le feu, le sexe, le péché, la nais‐ 
sance, la crois sance, la fruc ti fi ca tion, la mort, la maladie, la guérison,
la poterie, le tissage, ainsi qu’aux arts, à la pros ti tu tion sacrée, etc.
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Les multiples attri bu tions de la déesse, ses attri buts variables, ses
noms chan geants déri vaient d’un moment spéci fique, d’une carac té‐ 
ris tique ou d’une qualité tempo relle toujours variable et en accord
avec la « matière divine des dieux » contras tant avec la matière des
hommes et des choses 2.

34

De même que dans la mytho logie hélio po li taine d’Égypte, il était
propre à la déesse d’appa raître toujours sous la forme de  l’habituel
szygia, « lien masculin/féminin entre dieux », formant un couple avec
un dieu, en déployant à l’occa sion son lien comme « fils- conjoint » de
la déesse «  mère- épouse  », de même sont  enlacés Chalchitlicue et
Tláloc, déesse et dieu des  eaux, Mictlancíhuat et Mictlantecuhtli,
maîtresse et maître de la région des morts, Quilaztli et Quetzalcóatl,
déesse et dieu de l’aliment sacré, Coatlicue et Huitzilopochtli, celle à la
jupe de serpent et « le colibri gaucher » ou « ciel bleu ».

35

Une première mise à plat de la complexité de ses attri buts permet
d’observer que le symbo lisme de la déesse est liée surtout à son triple
carac tère essen tiel  : tellurique, aquatique et lunaire, déployant son
influence créa trice et destruc trice sur les hommes et dans l’univers.

36

Comme Terre Mère, la déesse était reliée à la créa tion  originelle,
suprema matrix, à la nature parthé no gé né tique ou engen drée à partir
d’elle- même. Comme déité aqua tique, elle se divi sait en autant
d’invo ca tions que de mani fes ta tions possibles de l’eau, Chalchiutlicue,
déesse des eaux, elle était aussi Alacoaya, « eau triste » quand les lacs
et les ruis seaux étaient en cours d’assè che ment  ;  ou Acuecuéyotl,
« jupe d’eau », quand il y avait des vagues ; ou Apozonalotl, « écume de
l’eau », lorsque les eaux se trans for maient en écume.
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Dans l’Histoire des Mexi cains par leurs peintures, la Lune — qui dit‐on
descend de Tláloc et de Chal chiuht licue  — se place sans équi voque
dans la série Lune - Pluie - Fertilité.

38

Le symbo lisme aqua tique de la déesse était en rela tion avec son
carac tère sélé nique : Lune - Montagne - Eau - Pluie - Mort - Régé né‐ 
ra tion. On attri buait son iden ti fi ca tion à la montagne à la concen tra‐ 
tion des nuages sur les reliefs terrestres, lieux où les enfants étaient
égale ment sacri fiés en échange de pluies propices aux fruits de la
Terre. Sur les planches  10 et  71  du Codex  Borgia, la lune appa raît
repré sentée par un lapin, à l’inté rieur d’un réci pient qui ressemble à
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un pelvis humain, partie osseuse asso ciée à la  procréation 3. Ainsi,
le lapin, tochi, qui s’iden ti fiait à la face de la pleine lune, évoquait- il le
sud, point cardinal relié à la terre 4.

Les diverses figures de la déesse chez les anciens Nahuas seront
reprises dans le panthéon aztèque et se multi plie ront de façon
surpre nante. Quelques- uns des noms par lesquels on avait coutume
de les invo quer dans le Post clas sique, étaient  : Tlazoltéotl ou déesse
de l’accou che ment et de toute gesta tion, ainsi que du péché sexuel et
« dévo reuse d’immon dices » ; Xochiquétzal, déesse de l’amour et de la
volupté  ; Mayahuel, celle de la plante d’agave  ; Chalchiutlicue ou
déesse des eaux terrestres ; Cíhuateotl ou femme guer rière morte en
couches ; Itzpapálotl ou la vieille magi cienne ; Chantico ou la déesse
du foyer ; Mictlancíhuatl ou maîtresse de l’inframonde.

40

Et ainsi, jusqu’à la  monumentale Coatlicue, numen qui regrou pait, à
cette période, l’ensemble des attri buts de la fémi nité, mais qui mettait
parti cu liè re ment en valeur le carac tère guer rier et terri fiant de  la
Déesse de la Vie et de la Mort.

41

À  l’inté rieur de ce carac tère céleste, on remarque aussi sa fonc tion
comme Mère des  Dieux, Cihuacóatl- Quilaztli, Tonantzin o
Ilamatecuhtli nommée «  notre mère  », bonne peut- être, mais
surtout  guerrière. Coatlicue était la mère  de Quetzalcóatl- Vénus,
Hutzilopochtli- Soleil, Coyolxauhqui- Lune et  des Centzonhuitznaua- 
Étoiles, tous enfants conçus comme des guer riers célestes.
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Sous l’empire aztèque, nous voyons donc que face à la proli fé ra tion
des invo ca tions et des repré sen ta tions de la déesse et à l’ensemble
des rituels consa crés à l’aspect féminin du cosmos dans les célé bra‐ 
tions nahuas du calen drier rituel, Tonalpohualli ou « compte des jours
et du destin  » 5, le carac tère terri fiant et mena çant de la déité se
trouve cepen dant plus marqué, trait qui, fina le ment, ne fait que
renforcer le patriarcat domi nant des Aztèques. La sexua lité fémi nine
inspi rait une terreur hypno tique, en tant que source de mal et de
morta lité, bientôt asso ciée à l’angoisse de l’achè ve ment du temps, qui
a trouvé son expres sion parti cu lière dans le « mythe de la destruc tion
des soleils ». La seule possi bi lité pour conjurer la terreur inspirée par
la déesse et le danger de l’épui se ment du Soleil était le sacri fice
compulsif de cœurs et de sang.
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Ainsi, dans le culte à Xipe, le dieu dépouillé, les flèches déco chées sur
les prison niers symbo li saient l’union sexuelle avec la terre. L’appa rie‐ 
ment et la mort étaient consi dérés de manière iden tique, c’est- à-dire
que la mort était immé dia te ment liée à la fécon da tion. Xipe, écrit
Preuss, est le paral lèle masculin de la Déesse de la Terre et de la
Lune, de la Mère des Dieux et de la Déesse du plaisir sexuel, la Mère
du grain et des appro vi sion ne ments. Dans le culte aztèque, Xipe
rempla çait la Déesse de la Terre  ; la victime portait une courte jupe
de sapo tillier et était atta chée à une cavité au milieu d’une pierre
ronde qui repré sen tait le centre et l’entrée au sens sexuel. L’iden ti fi‐ 
ca tion du dieu masculin Xipe avec la Déesse se produi sait aussi bien
lors de la « Fête du Balayage », que dans celle de la Récolte. Un jour la
victime était une femme mûre et le lende main une jeune fille qui
prenait la place de la Déesse de la Terre ; toutes deux étaient déca pi‐ 
tées pour que leur sang arrose les semences et les fruits, garan tis sant
ainsi leur crois sance. Les rituels, entourés de danses, présen taient
une analogie évidente avec les rites du mariage de la mère et du fils.
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De même que, dans l’Anti quité grecque, on traduit le dépas se ment du
prin cipe féminin terrestre par le triomphe d’Apollon, en Mésoa mé‐ 
rique, le mythe raconte que Huitzilopochtli, rejeton de Coat licue, naît
armé et tranche aussitôt la tête de sa sœur aînée la  Lune,
Coyolxauhqui, en l’équar ris sant sans pitié afin d’imposer les valeurs
du Soleil, de la guerre et l’expan sion du cosmos égale ment asso ciées
idéo lo gi que ment au pouvoir poli tique de la nouvelle caste sacer do‐ 
tale aztèque.
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La Coatlicue, Déesse  Mère, Dame aux jupes de  serpents, contras tant
avec la concep tion icono gra phique des figures psycho pompes fémi‐ 
nines de Tlatilco, présente désor mais des griffes d’animaux à la place
des mains et des pieds et a des crânes et des cœurs arra chés pour
attri buts. Tout comme les terribles figu ra tions de  la Kali hindoue,
c’est un insa tiable « monstre puis sant ».
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Figure 4. – La Coat licue mayor.

Nous pouvons l’observer, la tête tran chée présente à la saillie du cou
deux serpents ondu lants entre cho quant leurs museaux. On dit qu’elle
n’était pas faite d’une seule pièce mais de quatre, comme le quadruple
chapi teau des colonnes hato riques d’Égypte, et qu’ensemble celles- ci
agré men taient le  grand Teocalli —  Temple de l’héca tombe
sanglante  — des Aztèques, à Tenoch titlan. Trois d’entre elles furent
détruites et utili sées comme pierres de moulin par les conqué rants
espa gnols, qui ont unique ment préservé la pièce que
nous connaissons.

47

Ici, de même qu’en Europe, le chris tia nisme allait imposer l’image
élaborée de la Sainte Mère, contras tant avec la concep tion indi gène
de la  terrible Tonantzin. Par la trau ma ti sante conver sion de
Tonantzin en Vierge de Guada lupe, avatar de la Vierge Marie, la
dimen sion indi gène de terre mater nelle, si choquante pour la menta ‐
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lité occi den tale, se trouve subsumée par le contre pou voir céleste- 
masculin, par l’inter mé diaire de la mère de Jésus- Christ  ; subsumée,
mais non annulée dans la « contre- sphère suprême » et céleste, qui
s’impose égale ment à la place de l’ancien culte païen encore célébré à
ce jour dans quelques zones indi gènes du Mexique, comme fossile
vivant au milieu de la dévas ta tion de ce qui fut la puissance Deipare
selon les mots du poète Lezama Lima, ou Partu riente de Dieux, de la
Grande Déesse archaïque d’Amérique.

En guise de synthèse
Le point de départ de cette recherche, ici sché ma tique, est donc
d’essayer de rendre compte, d’un côté, de la façon dont le culte
obses sionnel de la déesse lors du plein essor de la société guer rière
et sacer do tale des Aztèques (autour de 1400 après J.‐C.) — par ailleurs
la période histo rique la mieux docu mentée — renfor çait, para doxa le‐ 
ment les tendances patriar cales domi nantes de cette société. Plutôt
qu’à une récon ci lia tion ou un accou ple ment des aspects sexuels et
symbo liques de  la psyché, que nous nomme rions en termes
jungiens l’animus et l’anima, nous assis tons à un culte exacerbé de la
fémi nité exprimé dans la vaste proli fé ra tion de ses invo ca tions légi ti‐ 
mant, cepen dant, la pers pec tive patriar cale guerrière.
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Dans quelle mesure ce processus marque‐t‐il, jusqu’à nos jours, les
traits d’un certain déficit dans le déve lop pe ment de la conscience, qui
ne se limite pas unique ment à la  tradition nahua ou mexica  ? Les
sacri fices rituels aztèques, d’hommes, de femmes et d’enfants,
spécia le ment dédiés aux puis sances de la régé né ra tion et de la ferti‐ 
lité cosmique au cours du Post clas sique mésoa mé ri cain (900‐1000
après J.‐C. à 1520 après J.‐C.), malgré la violence de leurs moda lités
diverses qui ont telle ment scan da lisé les conqué rants euro péens,
n’ont fina le ment pas réussi à faire le lien avec le mystère de la créa‐ 
tion de la vie propre à l’arché type de la déesse.
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En consé quence, nous pouvons affirmer que la conscience de la
déesse en Mésoa mé rique s’arrête à une espèce d’état  psychique
élémentaire que la remar quable recherche de Erich Neumann carac‐ 
té rise comme celui de  la Mère terrible (Neumann, 1991)  ; nous pour‐ 
rions le carac té riser, selon les termes de Gilbert Durand, comme une
surdé ter mi na tion de la tendance «  schi zo morphe  » qui, dans la
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NOTES

1  Mésoamérique, litté ra le ment «  Amérique moyenne  », corres pond à un
terri toire qui englobe toute la partie méri dio nale du Mexique, jusqu’au
Guate mala, Belize, Honduras, le Salvador, le Nica ragua et le nord du Costa
Rica. À partir de 1200 avant J.‐C., la floraison de grandes civi li sa tions (nahua,
maya, tarasque, mixtèque, huastèque, totonaque, zapotèque, etc.), au- delà
d’une grande variété de styles présentent des traits communs où un « noyau
dur » de carac tères civi li sa tion nels, formant une grande zone culturelle.

2  Voir, à ce sujet, A. Lopez Austin, Tamoa chan y Tlalocan, 1994.

3  Voir L. Séjourné, El pensa miento náhuatl cifrado por los calendarios, 1991,
fig. 15, p. 360‐361.

4  Voir E. Seler, Comen ta rios al Códice de Borgia, 1963, t. I, p. 82 et 88.

5  Voir M. Graulich, Mitos y Rituales del México Antiguo, 1990.
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RÉSUMÉ

English
Tradi tions that share the least number of motifs are located in contin ental
Eurasia and Melanesia. African myth o lo gies are poor and stand nearer to
the Indo‐Pacific than to the Contin ental Eurasian pole. The Indo‐Pacific
myth o logy preserved its African core. In Contin ental Eurasia a new set of
motifs began to spread after the Late Glacial Maximum. Both sets of motifs
were brought to the New World. The Indo- Pacific complex predom in ates in
Latin, the Contin ental Eurasian one in North America. Sky‐maiden tales,
largely unknown in Africa and Australia, emerged in the Indo- Pacific
border lands of Asia. Both in South east Asia and in Latin America different
images of the magic wife coexist (different birds, sky- nymphs, etc.), stories
are often integ rated into the anthro po genic myths. More special ized Swan- 
maiden stories spread across Northern Eurasia after the Late Glacial
Maximum. Only Khori‐Buryat versions are related to actual myth o logy.
Swan‐maiden was brought to America late by the Eskimo.

INDEX
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TEXTE

The dispersal of modern man and
the areal patterns of folklore- 
mythological motifs
This paper is prepared on the base of the elec tronic Cata logue of the
folklore- mythological motifs that contains inform a tion on the world
distri bu tion of about 1500 motifs. Inform a tion from ca. 5500 public a‐ 
tions in Germanic, Slavic, Romance and Baltic- Finnish languages have
been extracted. List of motifs with English word ings and maps of
their areal distri bu tion see at <http://starling.rinet.ru/kozmin/tales/
index.php?index=berezkin>. More than 40,000 Russian abstracts of
texts are avail able at  <http://www.ruthenia.ru/folklore/berezkin>.
The finan cial support was provided by the Russian Found a tion for
Basic Research (projects 04-06-80238 and 07-06-00441-a), special
programs of the Presi dium of Russian Academy of Sciences “Adapt a‐ 
tion of peoples and cultures to envir on mental changes, social and
tech no genic trans form a tions” and “Historical- cultural heritage and
spir itual values of Russia” and by INTAS project 05-10000008-7922.

1

Our Cata logue is not another general index of tale- types or motifs.
It  has been created not to register what so ever narrative units but
with a partic ular aim to accu mu late data relevant to research on early
migra tions and prehis toric cultural contacts. Initially the problem of
the peopling of the New  World was in focus of studies. After
about 2003 when the mater ials from Western Eurasia and Africa had
been included, even earlier periods of human history could be
addressed. The major results of previous research, exposed in several
papers in English (Berezkin, 2002a and 2009b) and in Russian, is
as follows.

2

Our motifs are any epis odes, chains of epis odes, struc tures, images,
etc., that are subject to replic a tion and found in more than one text.
Franz Boas and his colleagues were selecting similar units for their
research (e.g. Boas, 2002, pp.  662–74; Kroeber, 1908; Swanton, 1929,

3

http://starling.rinet.ru/kozmin/tales/index.php?index=berezkin
http://www.ruthenia.ru/folklore/berezkin
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pp.  269–75) though they never coined a specific label for them,
naming them “elements”, “catch- words”, etc. I  am not sure that the
term “motif” is right decision because I  mean some thing different
from S.  Thompson’s (1951, p.  415) defin i tion but unfor tu nately no
other sugges tion has been better. The exist ence of the motifs is not
real ized by people who retell their texts. Just because of this such
elements have oppor tunity of being trans mitted between gener a tions
and popu la tions with only minor and chance modi fic a tions. Both
elementary (Thompson, 1955–1958) and complex motifs can be used
for the purpose of histor ical research. Some complex motifs find
equi val ents in the Aarne- Thompson-Uther tale- types (Uther, 2004)
though rarely quite complete ones and in many cases they have no
such corres pond ences at all.

For purposes of compar ative analysis, motifs must receive precise
defin i tion. Other wise the inclu sion of a partic ular case in a given
series would depend on the subjective opinion of a researcher as
about how near or distant a partic ular narrative is to the sample one.
Elements of the texts, which do not corres pond precisely to defin i‐ 
tion elab or ated by the researcher, are not included into the data base.
Distantly similar cases should be either ignored or a new motif with
such a wording to which all corres ponding cases answer exactly
should be created. If we claim that a given text contains a partic ular
motif, we mean that it contains all combin a tions of epis odes or sets
of images mentioned in the wording of this motif.

4

In the late  ’90s the computing of data on areal distri bu tion of about
1000 myth o lo gical motifs checked for the Amer ican Indians and the
Eskimo demon strated the exist ence of two main sets of motifs. One
of them was best repres ented in Amazonia and Guiana and another
across the Plains and around the Great  Lakes. The myth o lo gies of
these regions proved to be the most different from each other. As our
data base acquired world- wide dimen sions, it became clear that these
Amer ican myth o lo gical complexes corres ponded to the similar
complexes in the Old World.

5

Some tend en cies are espe cially apparent if we minimize the
“entropic” effect of the Western Eurasian fairy- tale and compute only
cosmo lo gical and etiolo gical motifs which are relat ively rarely
adopted into the fairy- tale to be intro duced with it to new territ ories.

6
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Some other tend en cies can be better under stood when we address
just the motifs of adven ture which had been adopted into the fairy- 
tale from more archaic Eurasian folklore.

The folklore- mythological tradi tions that share the lest number of
motifs are located one in contin ental Eurasia, espe cially in Southern
Siberia, and another in Melanesia, espe cially across the New Guinea.
The sets of motifs in Melanesia and Amazonia are stat ist ic ally
identical. The North Amer ican myth o lo gies are more similar to the
Southern Siberian ones than the South Amer ican myth o lo gies. The
tradi tions of the south east border lands of Asia are also inter me diate
between contin ental Asian and Melane sian complexes.

7

The two major sets of motifs of world myth o logy were named  the
Contin ental Eurasian and  the Indo- Pacific. The myth o lo gies of sub- 
Saharan Africa are relat ively poor in cosmo lo gical and etiolo gical
motifs. Because of this they stand not far from the zero posi tion
between the two extremes but still nearer to the Indo- Pacific than to
the Contin ental Eurasian pole.

8

Such a picture fits perfectly the Out- of-Africa scen ario of the
peopling of the world by modern man suggested by the genet ists and
ever more supported by archae olo gists. Ca.  60,000  BP groups of
Homo sapiens, the so called “beach combers”, crossed a narrow strait
between Africa and Arabia and began to move along the coast of
Indian Ocean. At the Middle East this stream split. Some groups
continued their move ment to the east till Australia and East Asia
while others migrated in northern direc tion and even tu ally occu pied
about the same part of Eurasia where the Neander thals lived before.
The Indo- Pacific myth o logy preserved the African heritage that is
evid enced by the links between tale- producing motifs recorded in
Africa, non‐Aryan India, South east Asia and Australia. The distri bu‐ 
tion of  motifs Shed skin as condi tion of  immortality (figure  1)  and
Person is tricked into killing his  kin (figure  2) provide
good illustrations.

9
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Figure 1. – Areal distri bu tion of motif Shed skin as condi tion of immortality.

It is an example of African motif spread across all Indo- Pacific part of the Globe but
remained unknown in Contin ental Eurasia and in the New World preserved mainly

in South America.

https://publications-prairial.fr/iris/docannexe/image/2020/img-1.jpg
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Figure 2. – Areal distri bu tion of motif Person is tricked into killing his kin.

It is an example of African motif brought to South and South east Asia and to Australia.

In Contin ental Eurasia the African myth o logy was largely lost. It could
happen soon after peopling of the sub- glacial zone with its very
different envir on ment in compar ison with the trop ical home land and
certainly during the Late Glacial Maximum (LGM) when popu la tion
density in Northern Eurasia decreased. Though during the LGM
popu la tion survived in the perigla cial forest steppes of the southern
half of Siberia including Angara and Aldan basins, the more northern
tundra areas were empty (Kuzmin and Keates, 2005). Those groups
that success fully adapted them selves to the changed climatic condi‐ 
tions certainly under went deep cultural trans form a tion. All this
contrib uted to the idio syn cratic devi ations from former tradi tion.
This founder effect created the new myth o logy (i.e. the new set of
motifs) that was very different from the Indo- Pacific one. Since
about 18‐19,000 BP when the acme of the LGM was over, the Contin‐ 
ental Eurasian set of motifs prob ably became to dissem inate thanks
to the progressive expan sion of survived popu la tion. The 18‐19,000 BP

10
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dating of the begin ning of recovery from LGM popu la tional minimum
is based on the dating of Dyuktai culture in Eastern and North eastern
Siberia (Yi and Clark, 1985, p.  10) and for assess ment of time for
repeopling of the North east Europe by human groups of prob able
Southern Siberian origin (Pavlov, 2009).

Myth o logy of the South east Asia and adja cent areas preserved its
African roots though it also was chan ging during the Upper Pleis to‐ 
cene. In compar ison with African myth o lo gies, the myth o lo gies of the
Indo- Pacific border lands of Asia are richer and this enrich ment had
to take place between the initial peopling of these territ ories by
Homo sapi ence and the begin ning of the peopling of the New World.
Accord ingly, during the Late Pleis to cene the differ ence between the
Indo- Pacific and the Contin ental Eurasian complexes was increasing.
At about  15,000-12,000  BP both sets of motifs were brought to the
New World and  mixed there. The Indo- Pacific complex became
predom inant in South and Central America (figure  3) while Contin‐ 
ental Eurasian complex became repres ented mainly in North
America, espe cially to the east of the Rockies (figure 4). The mixing of
the two complexes could begin already in Siberia because the East
Asian groups prob ably took part in its peopling after the LGM.

11
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Figure 3. – Areal distri bu tion of motif Chain of arrows.

It is an example of Indo- Pacific motif brought into the New World and preserved in South
America and in the North Amer ican north western region across which the earliest

migrants prob ably moved.

https://publications-prairial.fr/iris/docannexe/image/2020/img-3.jpg
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Figure 4. – Areal distri bu tion of motif Escape from Poly phemos’ cave.

It is an example of Contin ental Eurasian motif brought to the New World not along the
North west Coast but prob ably across Yukon and Mack enzie valleys and preserved mainly

across the Plains. The Kazakh version in which the ogre is not a shep herd but the master of
wild animals are the most similar to the Amer ican Indian ones.

The most respons ible part of our hypo thesis is the assump tion that
ca. 60,000 BP, i.e. before the modern humans began their migra tion to
Asia, their language was developed enough to retell stories about
myth ical beings, the primeval ancestors. However, the global patterns
in distri bu tion of motifs strongly evid ence in favor of such a conclu‐ 
sion. The myth o logy of the first out- of-Africa migrants was not espe‐ 
cially developed—seven to nine different explan a tions of the mortal
nature of man, some tales about the Sun and the Moon, possibly
some simple ideas about the Milky Way, the Plei ades and the Belt of
Orion, the origin of people from under the earth or from the sky,
some the animal stories. The cores of all the adven ture stories which
are wide spread in Africa now were prob ably brought there later
from Asia.

12
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Cluster of motifs related to the image of Magic wife, i.e. of a super‐ 
nat ural female who married a mortal man can be clas si fied under
category of “adven ture motifs” though some times they are incor por‐ 
ated into etiolo gical myths that explain the origin of people in general
or of partic ular ethnic groups, lineages, etc. The Magic wife is one of
the most wide spread themes of world folk lore, but it is only rarely
found in sub- Saharan Africa and was prob ably brought there relat‐ 
ively recently (at  least in post LGM times) from Asia. For Australian
myth o lo gies the very situ ation of a marriage between the super nat‐ 
ural and the mortal is irrel evant because in Australian narrat ives all
the parti cipants are neither totally human nor non‐human but the
“primeval ancestors” of mixed nature. Stories about the marriage of a
male from the earth with a female from the sky who even tu ally aban‐ 
dons him are also rare (prac tic ally only one case is recorded (Parker,
1897, pp. 43–6], in all others the male only tries to catch the female
but fails). As about the occur rence of the Magic wife in Eurasia,
Oceania and America, the areal patterns of partic ular vari ants of this
theme demon strate clear tend en cies that help to define the place and
to a certain degree the time of their emergence.

13

Sky- maiden vari ants with a
special atten tion to the Swan- 
maiden narratives
Putting together all Magic wife vari ants in which super nat ural
marriage partner is connected with upper world is some what formal.
It’s not obvious that Star‐wife and Duck‐wife have more in common
than either of them with e.g. Fish- wife or Elk- wife. However, such a
combin a tion works, i.e. as far as we select as a separate category all
tales about the marriage of human person with a female from Upper
world, there are easily noticed tend en cies in the areal distri bu tion of
partic ular vari ants clas si fied in such a manner (figure 5).

14
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Figure 5. – Areal distri bu tion of motif Sky- maiden.

In folk taxonomies all big or middle- sized birds which swim or live
near water and regu larly migrate to the south in big wedge- shaped
flocks (swans, geese, ducks, cranes) are grouped together (cf. German
“Zugvögel” [Toivonen, 1937]). Accord ingly, in narrat ives they are more
easily replaced with each other than with images of other kind. We
will be naming all narrat ives with parti cip a tion of corres ponding
person ages “Swan- maiden” stories even if they are really about Duck- 
maidens or Crane- maidens. Besides very rare cases in Latin America
(Heron- woman in Sierra Popoluca and Shikrin Kayapo and Duck- 
woman in Mocovi texts) and in Indonesia (Goose- woman in Mina hasa
text), all Swan- maiden vari ants of the Magic wife are found across the
continuous area of Northern Eurasia and adja cent part of North
America. In North America they are known to the Eskimo- speaking,
Tlingit and Haida groups. Consid ering this pattern of distri bu tion, the
Swan- maiden must be of North Eurasian origin and be brought to
New World after the end of the LGM. Prac tic ally no other (i.e. not
Swan- maiden) vari ants of the Sky- maiden are known in areas where
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the Swan- maiden is wide spread. In Western Siberian Khanty story
daugh ters of the Sun- woman are not named swans but they prob ably
have this appear ance because the hero who tries to approach them
unre cog nized has to put on the swan skin (Lukina, 1990, no. 5, p. 65).
The most numerous and elab orate versions of the Swan- maiden
which explain the origin of partic ular groups of people are found
among the Buryats of Baikal region, almost exclus ively among the
Khori group of Buryats (Baran nikova, 1973, no.  1, pp.  43–53; Eliasov,
1973, no. 64, pp. 312–7; Khan galov, 1960, no. 99, pp.  105, 109–11, 379–
80; Nassen- Bayer and Stuart, 1992, p. 327; Poppe, 1981; Potanin, 1883,
pp. 23–5; Rumi antsev, 1962, pp.  146–201; Sharak shinova, 1959, p.  136;
Id., 1980, pp. 130–1; Tugutov and Tugutov, 1992, no. 46, 47, 49, pp. 157–
63; Zabanov, 1929, pp. 29–31).

To the south of the area of the Swan- maiden, there is a vast area of a
less specified Sky- maiden stories that occu pies East and South east
Asia and western Oceania. Female prot ag on ists of these stories are
non- migratory birds (like Cassowary in Papuan myths), Stars, or
anthro po morphic sky nymphs that are not directly asso ci ated with
any partic ular animals or objects. If  the two areas, the Northern
Eurasian and the South east Asian ones, are histor ic ally connected
(and the adja cent posi tion of the both zones in respect to each other
suggests that they are), which of the vari ants is the oldest and which
is derived from the other?

16

Argu ments in favor of the priority of the less specified images are
twofold, related to the areal distri bu tion of vari ants and to
their content.

17

Almost all Latin Amer ican Indian versions are of the same kind as the
South east Asian versions. They too demon strate great variety of the
Sky- maiden iden ti fic a tion (Vulture, Parrot and other birds, Star- 
woman, unspe cified sky- nymphs). As it was told above, Latin Amer‐ 
ican Indian myth o lo gies have many corres pond ences with the myth‐ 
o lo gies of the Pacific border lands of Asia and Oceania, prob ably
derived from them and represent the heritage of early groups of
migrants into the New World. Unlike the Latin Amer ican Indians, the
Eskimo are unan im ously considered as the latest arrivals to the New
World. The fact that the Swan- maiden is wide spread just among the
Eskimo but known to most of the Amer ican Indians means that

18
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before the arriving of the Eskimo- speaking groups into Amer ican
Arctic (prob ably ca.  5000  BP [Fitzhugh, 2002, p.  123]), the Swan- 
maiden in Siberia or at least in the North east Asia was unknown. The
Tlingit and Haida stories hardly have inde pendent Siberian sources
but are related to the Eskimo ones. In all of them (Eskimo, Tlingit and
Haida) the Sky- maiden is Goose while in Eastern Siberia it is Crane,
Swan or Duck. The only and rather far away from the Bering Strait
area case of the Goose- maiden is among the Amur Evenk (Bulatova,
1980, pp.  102–4). The North west Coast Indians could borrow the
Goose- maiden story from Pacific Eskimo or from the bearers of
Kachemak culture that occu pied the same territory of Southern
Alaska before AD 1000-1200 (Crowell, a.o. 2001; Dumond, 2005; Klein,
1996). The Kachemak tradi tion is not related directly to the historic
Eskimo and can go back to the Ocean Bay culture that appeared on
Kodiak and the nearby coast of Alaska Penin sula at about  5500  BC.
However, Kachemak is defin itely more closely related to the Aleu tian
and Paleo- Eskimo tradi tions than to any Amer in dian ones.

The hypo thesis of historic priority of the South east Asian versions of
the Sky- maiden is supported by their usual or at least very often
integ ra tion into the actual myth o lo gical beliefs. Across the south east
border lands of Asia the motif in ques tion is not used only in adven‐ 
ture stories with anonymous prot ag onist which is typical for the
Northern Eurasian Swan- maiden vari ants but also into antro po genic
myths. These are the cases of Arapesh Papuans, Dayaks of Brunei,
Bantic of Sulavesi, Tidore of northern Moluc cans, inhab it ants of
Sangir and Nufoor Islands, Nabaloi of Luzon (Gregor and Tuzin, 2001,
pp.  325–6; Knap pert, 1999, pp.  299–301; Lessa, 1961, pp.  124, 148–9,
154–6; Moss, 1924, no.  26, pp.  259–61). Other stories do not explain
the origin of people but still contain different etiolo gical motifs like
the origin of gods, celes tial bodies, atmo spheric phenomena, human
anatomy and culture, etc. (Maori, Gonds, Austrone sian people of
Borneo, Yava, Sulavesi and the Phil ip pines, the Chinese [Brag inski,
1972, pp.  117–21; Elwin, 1949, no.  3, p.  176; Eugenio, 1994, no.  142,
pp.  256–7; Gomes, 1949, pp.  278–300; Hatto, 1961, pp.  328–9; Kruyt,
1938, no. 40, pp. 390–1; Lessa, 1961, pp. 148, 153–4; Macdonald, 2005,
p. 96; Rassers, 1959, pp. 266–7; Reed, 1999, no. 5, 8, pp. 58–74, 86–90,
210–1; Rybkin, 1975, no. 38, pp. 105–11; Wilhelm, 1921, no. 16, pp. 31–4]).
In Latin America, the origin of people is explained in the Sky- maiden
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myths of the Lacan dons, Cabecar, Maina, Caraja, Tapirape, prob ably
Wayana and other Indians (Baldus, 1952–1953, pp.  210–1; Id., 1970,
p.  355; Bore manse, 1986, pp.  242–6; Id., 1989, pp.  91–3; Ehren reich,
1891, pp. 39–40; Grenand, 1982, no. 5, pp. 69–72; Stone, 1962, pp. 59,
63; Verneau and Rivet, 1912, pp.  34–5; Wagley, 1977, p.  176]. In
Northern Eurasia and in North America, however, no other Swan- 
maiden story besides the Khori- Buryat ones is related to the explan a‐ 
tion of the origin of people.

Narrat ives in which the Sky- woman is a dove deserve special atten‐ 
tion. We can find such an iden ti fic a tion in Indonesia, China and Latin
America but only as rare and chance vari ants among other cases of
the iden ti fic a tion of the sky- woman with a bird. But from the Medi‐ 
ter ranean till Xinjiang, i.e. mainly across the area of Islamic influ ence,
the Dove- maiden is a predom inant version of the Sky- maiden used in
the fairytales. It seems likely that the spread of this version was late
and connected with the spread of the fairytale as a partic ular folk‐ 
lore genre.

20

Conclusions
Differ ences in the areal distri bu tion and content of Northern
Eurasian  – Arctic Amer ican Swan- maiden stories and much more
diver si fied tales from the South east and East Asia, Oceania and Latin
America can be explained consid ering the demo graphic and cultural
history of Eurasia and America after the Late Glacial Maximum.
I suppose that the plot of Sky- maiden (and possibly of the Magic wife
in general but this needs special invest ig a tion) developed during the
Paleo lithic in Pacific border lands of Asia before LGM. In contin ental
Asia before the LGM it could be unknown. After the end of the LGM
there had to be a general popu la tion move ment to the north as far as
ever new areas of Northern Eurasia became suit able for habit a tion
(there are some direct genetic evid ence in favor of such a move ment
but it is a theme apart and we do not address it now). Even tu ally, the
people of Eastern/South eastern Asian origin entered Beringia and
ulti mately Amer ican main land. Their heritage has been preserved
mainly in Latin America. In Northern Asia one partic ular version of
the Sky- maiden, i.e. the Swan- maiden, was adopted by local popu la‐ 
tions and spread across Siberia and further into Europe, mostly into
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RÉSUMÉ

Français
On peut distin guer trois cas de corres pon dances diffé rentes entre les
« scéna rios sché ma tiques » et le domaine narratif folklorico- littéraire :
1. La narra tion constitue la projec tion de la « drama turgie de la vie » (une
telle projec tion n’est évidem ment ni directe ni complète) ;
2. La struc ture de l’univers des person nages et la struc ture événe men tielle
du narratif influencent la forma tion des «  scéna rios de la vie  », en condi‐ 
tion nant l’appa rence morphologico- compositionnelle de l’un et de l’autre ;
3. La coin ci dence de la « drama turgie de la vie » et de la « drama turgie de la
narra tion  » s’explique par le fait qu’elles ont des sources communes  ; ces
sources pour raient être les modèles mentaux de la tradi tion, qui dictent à
un homme des «  règles de compor te ment  » d’une  part, et qui s’incarnent
dans la narra tion folklorico- littéraire d’autre part.
Le « scénario sché ma tique » possède une struc ture événe men tielle, situa‐ 
tion nelle et actan tielle. À  cette struc ture corres pond un certain niveau
d’inter pré ta tion qui souvent la lie direc te ment à la conscience reli gieuse et
mytho lo gique ; une telle conscience — compte tenu du fait qu’une concep‐ 
tua li sa tion globale de tous les aspects de la vie humaine carac té rise le
mythe — englobe, par sa nature même, les « blocs inter pré ta tifs » perti nents
pour prati que ment tous les précé dents événe men tiels. Le « scénario sché‐ 
ma tique  » est donc lié au domaine des croyances et concepts actuels, lié
aussi aux systèmes de valeurs et normes éthiques, etc.  ; il est possible de
recons ti tuer nombre de ces croyances, concepts, valeurs et normes à l’aide
de l’histoire vécue qui nous occupe. D’ordi naire, ces inter pré ta tions ne
repré sentent pas le fond neutre des événe ments, mais un élément actif et
dyna mique qui agit direc te ment sur le déve lop pe ment de ces événements.
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Mots-clés
le « scénario schématique », l’interprétation, le « sujet », la narration, le
mythe, la conscience religieuse et mythologique, les croyances et concepts
actuels

TEXTE

Les inter pré ta tions de la dyna mique événe men tielle d’un texte, défi‐ 
nis sable à travers des termes comme « sujet », « trame affa bulée » et
autres, peuvent être extrê me ment diffé rentes. Néan moins, c’est
surtout l’élément verbal qui, habi tuel le ment, reste prédo mi nant en
regard de leur signi fi ca tion. On présup pose géné ra le ment, de façon
plus ou moins nette, que le sujet est engendré, qu’il vit, qu’il est
transmis prin ci pa le ment dans la tradi tion verbale et surtout par le
moyen de cette tradi tion. C’est pour tant beau coup moins évident
qu’on ne pour rait le croire. Dans ce travail, je tenterai de démon trer
que le « sujet » est tout à fait apte à vivre égale ment dans le champ
« non verbal  », sans qu’il soit direc te ment dépen dant des tradi tions
verbales, sans qu’il soit tota le ment inspiré par ces tradi tions et même,
sans presque utiliser leur «  langage  ». Il ne s’agit pas ici d’actes de
nature rituelle, céré mo niale et théâ trale, ni de la tradi tion visuelle
dont le « sujet », en prin cipe, est aussi de nature tout à fait diffé rente.
Je désire plutôt attirer ici l’atten tion sur des phéno mènes d’un tout
autre genre.

1

Présen tons d’abord briè ve ment deux sujets : voici le premier.2

Il était une fois un couple marié. Pendant de longues années, les
époux n’eurent pas d’enfants et on consi dé rait ce fait comme le
résultat d’un sort qu’on leur aurait jeté. Une vieille femme, à un
moment donné, leur apprit comment déjouer le mauvais sort. Ils
comman dèrent quatre messes, ensuite les deux époux mangèrent
chacun une hostie et une galette cuite spécia le ment pour cette occa‐ 
sion. La femme devint enceinte très rapi de ment et donna par la suite
nais sance à un garçon. Sitôt après la nais sance de l’enfant, le mari,
suite à une alter ca tion avec son propre père, quitta la maison et
devint soldat. Pendant de longues années, on resta sans nouvelles de
lui. Fina le ment, il revint. Ses proches, son épouse y compris, après
certaines réti cences, le recon nurent. Plus tard, l’épouse affirma  :

3
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« C’est mon mari ou bien c’est le diable lui- même qui a pris son appa‐ 
rence. » Et la vie conju gale reprit. Quelques années passèrent encore
et l’iden tité de celui qui était revenu fut mise en doute par la parenté ;
deux fois, on porta l’affaire devant des tribu naux de deux instances
diffé rentes. Parmi les argu ments impor tants qui jouèrent en faveur de
la recon nais sance de l’iden tité du défen deur, il y eut le fait qu’il avait
été reconnu par son épouse, ainsi que celui d’être extrê me ment bien
informé des affaires fami liales, à un point tel qu’il était prati que ment
impos sible de voir en lui un étranger. À ce moment même, un homme
apparut soudain qui préten dait être le mari revenu et l’épouse le
reconnut tout de suite. Les deux préten dants s’accu sèrent mutuel le‐ 
ment devant la cour d’être des impos teurs et de tenter de s’appro‐ 
prier la femme et les biens d’autrui. On apprit, pendant l’enquête, que
le premier préten dant savait infi ni ment plus de choses à propos de
circons tances passées et d’épisodes de la vie fami liale que le nouveau
venu. À ce moment, ce fait fut plutôt perçu comme preuve de l’utili‐ 
sa tion de sorti lèges et d’une ingé rence des forces malé fiques ; à cela
s’ajou tait la recon nais sance prolongée et obstinée par la femme du
premier préten dant en qualité d’époux absent aupa ra vant. Après
quelques confron ta tions, il fut reconnu comme un impos teur par la
cour supé rieure et exécuté.

Voici une autre histoire  : un homme part à la guerre. Il revient
soudai ne ment à la maison, plus tôt que prévu, expli quant son retour
par le fait qu’une trève a été conclue. Cepen dant, lorsque la guerre se
termine, un autre homme appa raît qui est le sosie du premier et
personne, y compris l’épouse, ne peut déter miner lequel est le vrai
mari. La riva lité commence entre les préten dants qui veulent s’appro‐ 
prier les biens et la famille ; on apprend alors que le premier connaît
beau coup mieux la généa logie de la famille que le deuxième. Le
souve rain n’arrive pas à régler cette affaire, malgré le fait qu’il était
plutôt porté à donner raison au premier préten dant, et cela juste‐ 
ment parce que ses connais sances concer nant l’histoire de la famille
étaient remar quables. On fit alors appel à un juge extrê me ment sage
qui proposa comme épreuve à chacun des époux présumés de
s’intro duire dans le goulot très étroit d’un vase. Témoi gnant de sa
nature démo nique, le premier des deux préten dants exécuta
l’épreuve avec faci lité et tomba ainsi dans le piège. En effet, le goulot
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de la cruche fut aussitôt scellé et le démon impos teur fut ensuite
brûlé dans le vase.

Il n’est proba ble ment pas néces saire de tenter de prouver que les
deux histoires ont l’air d’être des versions rappro chées d’un même
sujet et, qu’en tant que telles, elles auraient pu faire l’objet de
recherches compa rées dans le domaine de la créa tion verbale tradi‐ 
tion nelle. Et même plus : la deuxième histoire, celle que l’on vient de
citer, était déjà incluse par A. N. Vesse lovski dans le corpus étudié par
les compa ra ti vistes, il y a plus d’une centaine d’années (Vesse lovski,
1921, p. 30‐31) ; on peut comprendre alors que l’utili sa tion de ce maté‐ 
riel assez proche peut permettre d’élargir encore plus notre concept
de la distri bu tion géogra phique de ce «  sujet errant  », ainsi que le
concept de son histoire littéraire.

5

Mais, dans le cas qui nous occupe, une telle approche est juste ment
tout à fait exclue. C’est que le premier texte n’est pas, en général, la
présen ta tion d’une œuvre litté raire. Il s’agit plutôt de la descrip tion
d’événe ments réels qui ont eu lieu dans le village d’Artiga (Comté de
Foix, dans le pays basque fran çais) au milieu  du XVI  siècle. C’est
l’histoire bien connue d’un riche paysan, Martin Guerre, qui a soudai‐ 
ne ment aban donné sa famille, pour ne revenir que plusieurs années
plus tard, durant le procès d’un impos teur qui était son sosie. De plus,
la présen ta tion donnée plus haut des événe ments n’est pas fondée
sur des textes narra tifs homo gènes (des textes qui seraient parus
prati que ment tout de suite après le procès judi ciaire qui, à l’époque,
avait fait beau coup de bruit) ; cette présen ta tion est plutôt fondée sur
des maté riaux docu men taires  : dossiers d’instruc tion, témoi gnages
écrits, etc.  ; tous ces maté riaux ont été étudiés et résumés par une
histo rienne améri caine, profes seur à l’univer sité de Prin ceton, N.  Z.
Davis (1983). Elle n’avait nulle ment l’inten tion de présenter une chaîne
d’événe ments qu’elle aurait recons truite selon tel ou tel schéma litté‐ 
raire. Elle s’inté res sait plutôt aux circons tances de la vie, ainsi qu’aux
motifs des actions des gens réels, ayant vécu dans un passé éloigné.

6

e

Notre premier récit ne peut donc aucu ne ment devenir l’objet d’une
critique litté raire historico- comparative, ni de par la forme dans
laquelle cette histoire a été présentée ici, ni non plus de par la phase
de fixa tion de cette histoire ; ce récit n’a en général rien à voir avec la
critique litté raire. Il faut alors parler d’une coïn ci dence de la « litté ra ‐

7
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ture  » et de la «  vie  » et le texte litté raire (notre deuxième récit),
d’après le lieu de sa  compo si tion et les contrées où il a été narré,
n’appar tient pas direc te ment à la culture fran çaise ou plus large ment
euro péenne. Il s’agit d’une nouvelle inté grée au recueil mongol de
« prose enca drée » sur le Khan Ardji- Bordji (Rint chen, 1959), dont on
retrouve la source loin taine indienne, ancienne, dans les Trente- deux
récits à propos dutrône du roi Vikramaditia. Il faut ajouter qu’il existe
dans cette région d’autres variantes très proches d’un semblable
sujet. Ainsi, dans sa variante népa laise  (Le  Juge ment de  pantcha), le
pandit Jokhana prend l’appa rence d’un certain Tchouk miba et se met
à riva liser avec lui pour la posses sion de sa jeune épouse qui, elle, ne
peut comprendre lequel des deux est en réalité son mari. Évidem‐ 
ment, l’épreuve commandée par une divi nité, c’est- à-dire s’intro duire
par le goulot très mince d’une cruche, est réussie par l’impos teur
magi cien et c’est juste ment ainsi qu’il se trahit (Khari tonov, 1975). La
tradi tion euro péenne connaît pour tant, elle aussi, un sujet semblable,
par exemple dans les légendes au sujet des origines du roi Arthur.
Dans le roman de T. Malory, Le morte Darthur (Malory, 1897), le père
du héros, le roi Uther Pendragon, avec l’aide du magi cien Merlin,
prend l’appa rence du duc de Tintagil et passe la nuit avec l’épouse du
duc, Ygerne  ; c’est de cette union qu’Arthur est né. Quant au duc, il
périt la nuit même dans une bataille contre l’armée du roi. Du point
de vue de la trame affa bulée, le mythe d’Amphi tryon est encore plus
proche de l’histoire en ques tion  ; ce mythe a eu un destin litté raire
beau coup plus riche. Trois des sources diffé rentes connues concer‐ 
nant ce mythe remontent  au II  siècle avant notre ère (Pausa nias,
Apol lo dore, Plaute). Pausa nias (1926‐1939), inter pré tant l’image peinte
sur un coffret, écrit  : «  Il s’agit d’une illus tra tion pour une légende
hellé nique, où Zeus s’unit à Alcmène en prenant l’appa rence d’Amphi‐ 
tryon.  » À  ce sujet, une coupe offerte par Zeus/Jupiter («  dans sa
main droite, il tient une coupe, dans la gauche, un collier ; Alcmène se
les appro prie  ») sert de preuve en regard de l’authen ti cité de
« l’époux » Jupiter (et cette coupe ne peut être présentée par le vrai
Amphi tryon)  ; la coupe peut être comparée à un réci pient qui servi‐ 
rait à prouver l’iden tité ou l’impos ture des doubles dans les légendes
de l’Asie centrale. Dans la version d’Apol lo dore  (1921), Amphi tryon
revient d’une expé di tion mili taire contre les Télé boens mais, avant
qu’il n’arrive à Thèbes,
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Zeus, ayant pris son appa rence, est venu durant la nuit chez
Alcmène, a partagé sa couche, et là, lui a raconté toutes ses
aven tures avec les Télé boens. Lorsqu’Amphi tryon arrive à son tour
chez son épouse, il s’aper çoit qu’elle ne mani feste pas un élan ardent
envers lui et il demande la raison de son atti tude. Elle répond qu’il est
déjà venu chez elle la nuit précé dente et qu’elle a partagé sa couche.
Alors, s’adres sant à Tyrèse, Amphi tryon apprend l’inti mité de Zeus
et d’Alcmène.

La comédie de Plaute  (1974) inclut des épisodes essen tiels de la
légende racontée par Apol lo dore, mais avec évidem ment une plus
grande quan tité de détails et de person nages et dans une version
humo ris tique. Tyrèse en est absent, mais en revanche, appa raît un
person nage qui n’est pas mentionné dans les autres sources (il appar‐ 
tient proba ble ment tota le ment à la tradi tion de l’écri ture comique),
c’est le servi teur d’Amphi tryon, nommé Sosie  ; Mercure accom pa‐ 
gnant Jupiter a pris son appa rence. Le malen tendu avec Amphi tryon,
qu’on ne recon naît pas comme le véri table époux, continue jusqu’à la
nais sance des jumeaux, après quoi Jupiter lui‐même explique au
héros le sens de l’événe ment. Plus tard, la comédie de Plaute fut
retra vaillée par Molière qui a conservé tous les méandres de la trame.
Il faut ajouter qu’on retrouve égale ment des motifs compa rables dans
des versions diffé rentes d’œuvres consa crées à Don Juan. Comme l’a
remarqué J. Rousset (1976, p. 144), Don Juan de Tirso de Molina (dans
la pièce Le Trom peur de Séville ou Le Convive de pierre) ressemble au
person nage de Jupiter de  l’Amphitryon de Molière, car il séduit
Isabelle et Anna sous l’appa rence de leurs bien‐aimés  : celle du duc
Octavio, lors du rendez- vous avec Isabelle, et celle du marquis de la
Motte, au rendez‐vous avec Donna Anna.

Mais, malgré le fait que, dans ce cas, les paral lèles litté raires (même
s’ils sont moins évidents que ceux qui ont été mentionnés au début
de ce travail) appar tiennent à des tradi tions qui sont histo ri que ment
et géogra phi que ment très proches des événe ments mentionnés
aupa ra vant, il n’existe aucune chance de déter miner si l’hypo thèse
concer nant l’influence des modèles litté raires sur l’évolu tion de ces
événe ments corres pond à la vérité. Et ce n’est pas simple ment à
cause du fait que le sujet de l’œuvre racon tant l’histoire d’Amphi tryon
pouvait être connu dans des strates tout à fait diffé rentes de la
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société de l’époque en ques tion. Une telle influence est impen sable,
surtout à cause du fait que «  l’histoire » comme telle a duré plus de
dix ans, si l’on calcule à partir du départ de Martin Guerre jusqu’à son
retour  ; elle a duré plus de vingt  ans, si l’on calcule à partir du
moment de la noce  ; le procès judi ciaire, dont les maté riaux nous
donnent tous les rensei gne ments au sujet de cette histoire, a duré
une année entière. Pendant tout ce temps, les parti ci pants se
compor taient selon les circons tances fluc tuantes, selon leurs propres
opinions, leurs désirs et leurs senti ments. Il est impos sible d’imaginer
que, tout ce temps, ils tenaient compte, ne serait- ce qu’incons ciem‐ 
ment, comme peut le faire une troupe de théâtre bien rodée, du
dérou le ment d’un certain «  dessin litté raire  ». Et cepen dant, une
coïn ci dence si exacte ne peut être fortuite. Il doit exister une expli ca‐ 
tion, qui repose proba ble ment sur un plan tout à  fait diffé rent,
excluant l’influence réci proque des deux «  scéna rios  », dont l’un
appar tient à la « vie » et l’autre à la « litté ra ture » ; une telle influence
réci proque, en général, ne présup po se rait aucune inter pré ta tion sauf
celle de la recon nais sance du sujet tradi tionnel donné en tant que
reflet litté raire de l’histoire de Martin Guerre  ; cela est tout à fait
impos sible ; une autre hypo thèse, égale ment abso lu ment impos sible,
serait la recon nais sance de l’histoire même comme une
histoire inventée.

Pour résoudre ces doutes, essayons de l’analyser comme un «  sujet
litté raire  »  ; en fait, les coïn ci dences mention nées aupa ra vant avec
des œuvres appar te nant à la tradi tion orale et litté raire nous incitent
à agir ainsi. L’histoire de Martin Guerre se compose d’une série
d’épisodes, au centre de chacun desquels se trouve un certain événe‐ 
ment ou situa tion. Voici ces épisodes :

9

���Le mariage précoce, prati que ment à un âge infan tile, l’impuis sance
prolongée et l’absence d’enfants pour les jeunes époux, ce qui ne pouvait
pas ne pas entraîner une forte insa tis fac tion mutuelle. Cela a proba ble‐ 
ment préparé le terrain pour le déve lop pe ment ulté rieur des événe‐ 
ments qui furent de nature drama tique ;

���La guérison, la gros sesse, la nais sance de l’enfant ;
���La querelle avec le père qui servira de prétexte au départ soudain de

Martin ;
���L’appa ri tion du pseudo- Martin (Arnauld du Tille) et, en préa lable à cette

appa ri tion, la nais sance chez lui de l’idée même d’impos ture, la prépa ra ‐
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tion du «  masque  » et de la «  légende  », la recon nais sance d’Arnauld
comme le Martin authen tique et sa vie avec Bertrande, en cette qualité,
pendant quelques années ;

���Les conflits avec la parenté, les doutes qui naissent au sujet de l’authen‐ 
ti cité du pseudo- Martin et le début de l’instruc tion judi ciaire ;

���Le retour du vrai Martin, la consta ta tion de son iden tité, le verdict final
de la cour et l’exécu tion de l’imposteur.

Il est toute fois néces saire de mentionner que les événe ments qui ont
eu lieu devaient être examinés par les parti ci pants à partir de « points
de vue » diffé rents et il est tout à fait naturel que ces points de vue ne
coïn cident pas. On peut distin guer quatre «  rôles  » centraux, et
chacun corres pond à une infor ma tion spéci fique concer nant les
événe ments, un type parti cu lier de « lecture » et des inter pré ta tions
diffé rentes concer nant cette infor ma tion :

10

le héros (Martin) ;
le faux- héros (Arnauld) ;
l’épouse (Bertrande) ;
le «  milieu réso nant  » (la parenté, les voisins, les juges et l’audience
au procès).

La recherche de N. Z. Davis est consa crée aux trois premiers person‐ 
nages, leurs actions, leurs moti va tions. Mais le schéma d’épisodes
présenté plus haut est évidem ment celui qui est le plus perti nent
pour le quatrième rôle ; et c’est juste ment ce schéma qui sera ensuite
reconnu par la tradi tion orale et dont les autres textes narra tifs héri‐ 
te ront. Évidem ment, les impul sions psycho lo giques et les émotions
ressen ties par les person nages prin ci paux de cette histoire ne nous
seront jamais connues  ; leur dévoi le ment est prati que ment inac ces‐ 
sible pour la science. Par contre, les actions mêmes, qui consti tuent
le « sujet » de la vie examinée ici, nous sont, elles, plus ou moins bien
connues. Il faut dire que les héros n’avaient pas une grande liberté de
choix. Les recherches de N. Z. Davis nous indiquent clai re ment que
les possi bi lités de choix étaient extrê me ment limi tées. Les colli sions
biogra phiques s’arran geaient confor mé ment à la logique de la vie, une
logique rela ti ve ment rigide  ; en fait, ces colli sions, malgré le carac‐ 
tère, en général, extra or di naire de l’histoire de Martin Guerre, se
composent d’actions et de situa tions tout à fait stéréo ty pées, ayant
entre elles un nombre non moins limité de liens implicites.

11
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Exami nées de près, les impul sions indi vi duelles, les circons tances
plus ou moins aléa toires du dérou le ment des événe ments, les raisons
immé diates de telles ou telles actions, tout cela engendre un effet de
diver sité et donne un carac tère pluri fac to riel aux événe ments
mêmes  ; ces événe ments semblent être couverts par un filet de
menus mouve ments et détails qui condi tionnent les confi gu ra tions
inimi tables de chaque moment de la vie réelle et du drame des carac‐ 
tères humains. Cepen dant, graduel le ment, on commence à perce voir
dans ces événe ments ce qu’on pour rait appeler « l’idée centrale » ou
la «  trajec toire fonda men tale ». Il nous reste un « scénario sché ma‐ 
tique » rela ti ve ment simple ; la réalité d’un tel scénario réside dans sa
repro duc tion permanente.

12

On peut noter qu’il existe de nombreux «  scéna rios sché ma tiques »
qui se rencontrent sur des périodes histo riques très longues et qui
corres pondent à un diapason culturel très large, ce qui témoigne de
leur  carac tère universel. C’est à ces schémas qu’appar tiennent le
départ du  jeune homme à la guerre, lorsqu’il quitte sa femme ou sa
fiancée, sa  longue absence, le retour soudain et certaines consé‐ 
quences de la situa tion qui en découle. On peut distin guer trois cas
de corres pon dances diffé rentes entre les « scéna rios sché ma tiques »
et le domaine narratif folklorico- littéraire :

13

a��La narra tion constitue la projec tion de la « drama turgie de la vie » (une
telle projec tion n’est évidem ment ni directe ni complète ;

b��La struc ture de l’univers des person nages et la struc ture événe men tielle
du narratif influencent la forma tion des « scéna rios de la vie », en condi‐ 
tion nant l’appa rence morpho lo gique dans la compo si tion de l’un et de
l’autre ;

c��La coïn ci dence de la « drama turgie de la vie » et de la « drama turgie de
la narra tion » s’explique par le fait qu’elles ont des sources communes ;
ces sources pour raient être les modèles mentaux de la tradi tion, qui
dictent à un homme des « règles de compor te ment » d’une part, et qui
s’incarnent dans la narra tion folklorico- littéraire d’autre part.

Il n’est donc pas surpre nant que nombreux soient les événe ments, les
situa tions et les épisodes histo riques recréés pour lesquels, comme
on peut le voir, il existe des paral lèles dans les lieux stables de la
créa tion verbale narra tive  ; on trouve pour ces événe ments, situa‐ 
tions et épisodes histo riques des analo gies nombreuses dans le

14
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(1-2) 
  
  
 

La stéri lité prolongée : l’utili sa tion d’un moyen magique selon la recom man da tion d’un
conseiller dont le savoir dépasse la connais sance ordi naire ; la concep tion mira cu leuse
qui en résulte, ce moyen étant souvent de nature culi naire (Propp, 1976) ;

    (3) 
  
 

Le départ du héros loin de sa jeune épouse (ou de sa fiancée) à la guerre et sa longue
absence ; s’y ajoute l’igno rance où l’on est main tenu du fait qu’il soit vivant ou mort ;

(4-5) 
  
  
  
  
  
 

L’arrivée inopinée chez l’épouse (ou fiancée) languis sante du double du héros absent ;
ce double peut être une créa ture démo nique quel conque qui a pris l’appa rence du
héros ou l’esprit du héros lui‐même, mort dans des pays loin tains — cela appa raît dans
de nombreuses légendes, récits de la mytho logie infé rieure et ballades, du type de
Lénore de Bürger ; l’iden ti fi ca tion du nouveau venu se révèle parfois diffi cile étant
donné son « étran geté » ;

    (6) 
  
 

Le retour du héros qui revient d’expé di tion après une absence prolongée, son conflit
avec le double ou le rival qui prétend prendre sa place (voir AT 974, « Le mari à la noce
de sa femme ») ;

    (7) 
  
  
  
  
 

L’instruc tion judi ciaire (souvent en deux étapes) ayant pour objectif l’iden ti fi ca tion du
vrai héros (le double possède une connais sance plus vaste de l’histoire fami liale ou
ances trale ce qui, au début, sert de preuve de sa légi ti mité, mais ensuite trahit son
appar te nance à l’au‐delà ou à l’univers de la sorcel lerie) ; le réta blis se ment de la justice
et l’exécu tion de l’imposteur.

spectre large des motifs tradi tion nels. Parmi les exemples cités plus
haut, il faut mentionner :

Comme cela fut démontré, le « scénario sché ma tique » possède une
struc ture événe men tielle, situa tion nelle et actan tielle. À cette struc‐ 
ture corres pond un certain niveau d’inter pré ta tion qui souvent la lie
direc te ment à la conscience reli gieuse et mytho lo gique  ; une telle
conscience, compte tenu du fait qu’une concep tua li sa tion globale de
tous les aspects de la vie humaine carac té rise le mythe, englobe, par
sa nature même, les « blocs inter pré ta tifs » perti nents pour prati que‐ 
ment tous les précé dents événe men tiels. Le « scénario sché ma tique »
est donc lié au domaine des croyances et concepts actuels, lié aussi
aux systèmes de valeurs et normes éthiques, etc.  ; il est possible de
recons ti tuer nombre de ces croyances, concepts, valeurs et normes à
l’aide de l’histoire vécue qui nous occupe. D’ordi naire, ces inter pré ta‐ 
tions ne repré sentent pas le fond neutre des événe ments, mais un
élément actif et dyna mique qui agit direc te ment sur le déve lop pe‐ 
ment de ces événements.

15

Le carac tère stéréo typé de la «  drama turgie de la vie  » toujours
présent (dans les sociétés de type tradi tionnel surtout) est reflété

16
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dans les modèles de la connais sance de la tradi tion cultu relle. Ces
modèles sont dispersés à des niveaux diffé rents (niveau verbal et non
verbal  : niveau des objets, des actions et autres)  ; on les rencontre
aussi dans les corré lats cogni tifs de la réalité qui surgissent en tant
que résultat du travail effectué par la mémoire collec tive en regard de
certaines situa tions typiques de la vie (Van Dijk, 1987).

Cepen dant, la réalité n’est pas hiérar chisée de façon très nette, elle a
plutôt la nature d’un conti nuum peuplé de nombreux person nages.
Ce qui se produit reçoit le statut d’événe ment seule ment
« après‐coup », et ce statut est donné en consi dé rant la signi fi ca tion
que cet événe ment aura pour le déve lop pe ment futur de la vie. Dans
la vie quoti dienne, les événe ments et situa tions (surtout leur mani‐ 
fes ta tion non ritua lisée) ne sont pas marqués d’habi tude de façon
hiérar chique. Leur signi fi ca tion pour le futur n’est pas claire,
plusieurs aspects carac té risent les liens qu’ils ont entre eux et cela
empêche de recon naître la signi fi ca tion des phéno mènes perti nents
pour l’avenir. Enfin, tout ce qui se passe a lieu simul ta né ment pour
plusieurs parti ci pants de l’événe ment, événe ment qui revêt pour
chacun de ses parti ci pants un sens parti cu lier. Dans la mémoire
cultu relle collec tive, le maté riel prove nant de la vie, avant même qu’il
soit reflété dans le narratif histo rique, passe proba ble ment par une
certaine phase de réor ga ni sa tion qui peut être repré sentée comme
une tota lité composée des opéra tions suivantes :

17

a��Le carac tère redon dant de la quan tité (plus rare ment l’insuf fi sance) est
dépassé, ainsi que la non- hiérarchisation des parti ci pants réels de
l’événe ment. Cela se présente comme le choix du person nage central,
person nage associé à l’axe de l’événe ment  ; le texte narré va se
construire autour de ce person nage et les rôles secon daires seront
distri bués pour la construc tion de la compo si tion du scénario. Des
«  scéna rios sché ma tiques de vie  » appa raissent, auxquels l’homme se
conforme avec un degré diffé rent de prise de conscience ; les struc tures
des rôles de ces scéna rios imposent certaines direc tions de compor te‐ 
ment aux parte naires inter ac tifs (Berne, 1972).

b��La conti nuité du prin cipe de la réalité est alors dépassée ; les projec tions
de cette conti nuité dans la mémoire collec tive acquièrent un carac tère
auto nome. Des «  blocs événe men tiels  » pouvant être repro duits et
corres pon dant à des clichés se forment  ; ces blocs peuvent devenir
l’objet d’une inter pré ta tion mytho lo gique et c’est ainsi qu’ils peuvent
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entrer dans la connais sance géné rale de la tradi tion. Ils reçoivent une
forme verbale stable en qualité de motifs narratifs.

c��Les événe ments acquièrent leur hiérar chie. Une struc tu ra tion inten sive
des « scéna rios sché ma tiques » spécia le ment impor tante pour la culture
a lieu ; une telle struc tu ra tion peut atteindre un niveau de ritua li sa tion.
Des liens entre les événe ments — liens qui dans la vie réelle n’étaient pas
très nets, n’étaient pas évidents, ou bien étaient tout simple ment
absents  — sont intro duits dans la «  drama trugie de la narra tion  »
en devenir.

Tout cela explique de quelle manière peuvent appa raître des paral‐ 
lèles si frap pants entre les « syntagmes événe men tiels » de l’histoire
réelle et les syntagmes événe men tiels du narratif tradi tionnel, entre
égale ment la « drama turgie de la vie » et la « drama turgie de la narra‐ 
tion  ». La coïn ci dence des éléments du «  scénario sché ma tique  »
exis tant dans la vie (qui s’appuie sur les stéréo types mentaux de la
tradi tion) avec toute une série de motifs narra tifs (formés à la base
des mêmes stéréo types) présup pose un carac tère rela ti ve ment
uniforme de leur succes sion et de la nature de leurs liens. Une
dernière remarque est néces saire : la « descrip tion de la réalité histo‐ 
rique  » recons truite reste inévi ta ble ment une sorte de «  réalité
virtuelle » qui, à tous égards, est plus pauvre que la vie réelle et qui
est struc turée grâce à des inter pré ta tions rétros pec tives, y compris
mytho lo giques, absentes de la vie quotidienne.
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RÉSUMÉ

Français
Deux œuvres afri caines par Were were Liking et Manuna  Ma Njock
s’inspirent des mythes d’Orphée pour présenter le rituel de guérison
employé en Afrique. Il s’agit de la pièce du théâtre- rituel de Manuna
Ma Njock, Orphée d’Afrique, et du roman de Were were Liking, Orphée dAfric.
Les poètes nous présentent la cata base orphique en forme de rêve et du rite
de guérison. Were were Liking s’inspire égale ment de Thot- Hermès Tris mé‐ 
giste, l’homo logue égyp tien de Merlin. Orphée dans la pièce de Ma  Njock
doit parcourir les neuf étapes de l’initia tion qui évoquent les grades de
lames du Tarot. Dans le roman de Were were Liking, Orphée commence sa
cata base après la noyade de sa femme, Nyango, qu’il doit retrouver dans le
monde souter rain. Le chiffre neuf dans les deux ouvrages est employé
comme symbole de la fin de l’initia tion, voire l’individuation.

INDEX

Mots-clés
Orphée, Nyango, Liking, Ma Njock, initiation, mythe, catabase, noyade, nom,
guérisseur, danse, voyage, neuf (chiffre), Tarot, mémoire, cercles, marelle,
labyrinthe, Voir du Serpent, portes

TEXTE

Les mytho graphes, ou plutôt les esquisses mytho gra phiques, restent
unanimes sur la soli da rité du mythe et du rite. En effet, il n’y a pas de
rite sans mythe. Alors que le mythe se rapporte au temps qui s’est
écoulé, au passé théo pha nique impliqué dans la formule tradi tion‐ 
nelle des incipits de contes  folkloriques in  illo  tempore, le rite avec
son carac tère prag ma tique et soté rio lo gique s’inscrit dans le cadre du
présent et se mani feste comme une mise en scène euryth mique du
contenu d’un mythe. Le mythe dicte les totems et les tabous, codifie
les normes de compor te ment  ; le rite consiste à les mettre en
pratique. À  cet effet, Claude Lévi- Strauss conçoit le rite comme  un

1



IRIS, 31 | 2010

paralangage, un mode de la commu ni ca tion des hommes avec les
dieux tandis que le mythe se présente  comme métalangage ou un
moyen d’échange des dieux avec les hommes (Lévi- Strauss, 1973,
p. 84). Le mythe est, donc, anté rieur au rite. Vu dans cette pers pec‐ 
tive, le rite s’appa rente à l’usage ou à la coutume dont les fonc tions
prin ci pales sont d’assurer l’unifor mité entre les géné ra tions et
d’empê cher les géné ra tions posté rieures de sombrer dans l’erreur, ou
dans la dégé né res cence totale par la réité ra tion des faits des
ancêtres. Faire ce qui a été fait par les anciens, c’est emprunter la
bonne voie et respecter l’ordre établi ; vivre les mythes ou célé brer le
rite, c’est reculer dans le temps et l’espace et vivre dans le passé.

Le rite implique donc un voyage mystique, une péré gri na tion exta‐ 
tique, voire une expé rience exso ma tique. Il s’agit, préci sé ment, de la
bana li sa tion du ritème de la mort initia tique, de la quête du soi ou de
l’iden tité tel qu’il se trouve dans les grands mythes de descente
aux enfers. La bonne pratique du rite exige l’exer cice de mémoire, car
il s’agit véri ta ble ment de l’art de se remé morer des faits des ancêtres.
La descente du héros vers l’au‐delà n’est qu’une expres sion symbo‐ 
lique de la descente vers l’incons cient, le grand sédi ment mnémo‐ 
nique où se trouvent gravés des engrammes. Pour cela, la concep tion
baude lai rienne du cerveau humain comme un palimp seste immense
et naturel se valo rise dans le mythème de la quête du soi dans les
œuvres  littéraires 1. En  effet, la légende d’Orphée, dans sa forme
primi tive, n’est qu’un récit de la quête de la connais sance du soi ou du
réveil de la conscience :

2

Dans un mythe nord- américain du type d’Orphée et Eury dice, un
homme qui vient de perdre sa femme réussit à descendre dans
l’Enfer et à la retrouver. Le Seigneur de l’Enfer lui promet qu’il pourra
ramener sa femme s’il est capable de veiller toute la nuit. Mais
l’homme s’endort juste avant l’aube. Le Seigneur de l’Enfer lui donne
une nouvelle chance, et, pour ne pas être fatigué la nuit suivante,
l’homme dort la journée. Néan moins il ne réussit pas à veiller jusqu’à
l’aube, et il est obligé de retourner seul sur la Terre. (Éliade, 1963,
p. 33)

Dans le récit japo nais d’Izanagi et Izanami, on retrouve la même
struc ture de l’oubli de l’interdit qui s’appa rente à la tradi tion féerique
des contes morga niens et mélu siens :

3
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Izanagi pour suit son épouse aux enfers. Il ne doit pas la voir, mais
trans gres sant l’interdit, il allume une dent de son peigne pour la
contem pler, cadavre pour ris sant dans ce séjour obscur. Les divi nités
infer nales se déchaînent contre lui et le pour suivent jusqu’aux portes
de l’Enfer où il voit Izanami vivante, mais désor mais atta chée au
monde souter rain dont elle devient la souve raine. Izanagi devra,
derrière la lourde Pierre qui sépare le monde des morts de celui des
vivants, dire à Izanami un éternel adieu. (Paultre, 1975, p. 128‐129)

La veille initia tique dans le conte nord- américain, l’interdit de voir la
femme aimée dans le mythe japo nais sont les équi va lents de l’oubli du
geis imposé par Pluton dans le mythe d’Orphée. Dans les œuvres qui
nous  occupent, Orphée  dAfric, le roman de Were were Liking,  et
Orphée d’Afrique, le théâtre- rituel de Manuna Ma Njock, le motif de la
cata base orphique se présente sous forme de rêve et de rite de
guérison comme un moyen de retrouver la  mémoire 2. Le roman
s’inspire de l’œuvre de Thot- Hermès Tris mé giste, le maître de
l’hermé tisme, le patron de toutes les sciences, le redou table magi‐ 
cien, l’homo logue égyp tien de Merlin, l’inven teur de l’écri ture et de
l’art de se remé morer (Platon, 1947). Le roman de Were were Liking
présente l’historie d’Orphée et Nyango comme une mise en abîme de
la cata base du chantre grec fondé sur le Livre de Thot et les étapes
des arcanes majeurs du Tarot. Orphée ne descend pas aux enfers,
mais il rêve, il fait des voyages exta tiques. Son rêve résulte de la
transe orgas mique de la première consom ma tion de son mariage
avec Nyango.

4

De l’autre côté, la pièce de théâtre- rituel de Manuna Ma Njock, nom
initia tique de Marie- José Houran tier, puise son inspi ra tion dans le
roman de Were were Liking mais sa tech nique, déclare l’auteur, est
fondée sur :

5

Le rite du feu bassa (qui a été observé chez Mintamak Mi Miumdè, un
Hidjid jingo, le guéris seur dans la région de Bobok, dépar te ment de
Nyong dans la province du Centre- Sud du Came roun) qui soigne les
fous atteints du kong et guide les pas de ceux qui décident de
prendre une nouvelle orien ta tion et ont donc besoin de se puri fier
par un bilan exhaustif de leur vie anté rieure. Le guéris seur dessi nait
sur le sol, neuf cases à l’inté rieur d’un cercle. Le candidat à cette
étrange initia tion devait parcourir de gauche à droite tout le cercle
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en passant par la maison des géni teurs, puis celle du clan, des
esprits, de la soli tude, des ancêtres, des étran gers, du travail, des
amis et des oncles. Le meneur du rite posait sur le cercle et les
diffé rents compar ti ments un fil de cuivre pur magné tisé pour
empê cher le néophyte de tricher avec lui- même ; au cours d’un aller
il enre gis trait toutes les dettes contrac tées, et au retour il évoquait
tous ses gains sans rien omettre. Il vivait une véri table descente aux
enfers où plus rien ne doit rester caché à celui qui aura besoin de
toute sa luci dité pour vaincre le mal et choisir la bonne route. (MNN,
p. 76‐77)

Malgré les diffé rentes sources dont s’inspirent les deux écri vains, se
fait sentir le poids de l’influence du roman comme proto type de la
pièce de théâtre- rituel. Les neuf cases qui repré sentent les neuf
maisons tracées sur le sol, symboles des phases mystiques que le
neuras thé nique doit parcourir dans la pièce de Manuna Ma  Njock,
évoquent les grades des lames du Tarot que le candidat doit suivre
pour compléter son évolu tion spiri tuelle et atteindre l’indi vi dua tion.
La circu mam bu la tion sur neuf cases par un malade évoque égale ment
le dépla ce ment dans l’espace ludique du jeu de la marelle où le joueur
est censé faire un voyage mystique à cloche- pied à travers les neuf
cases pour atteindre le ciel ou le paradis et retourner vers la terre. Le
jeu de la marelle est associé à la danse, donc au rituel. Au Moyen Âge,
il était pratiqué comme faisant partie du théâtre  ; il survit de nos
jours dans les îles britan niques dans une danse popu laire des
porteurs d’andouillers,  la Morris  Dance dont certains érudits
n’hésitent pas à ratta cher la racine étymo lo gique à celle de la marelle.
Il semble inté res sant de remar quer que l’Orfeo de Claudio Monte verdi
se conclut par la Morris Dance (la moresca) qui constitue vrai sem bla‐ 
ble ment une rémi nis cence de la danse éche velée des cruelles
Bacchantes. Le jeu de la marelle et le laby rinthe repré sentent donc
des images d’un autre monde que le nôtre, un monde composé
d’itiné raires mythiques. Jouer à la marelle, parcourir le laby rinthe ou
y danser, équi vaut à se déplacer en esprit dans un pays
mythique, l’alter orbis.

6

En  effet, la danse est égale ment un rituel qui repré sente une quête
divine, un voyage exta tique vers l’horizon, un moyen puis sant de
commu nier à la fois avec les autres parti ci pants et avec l’unité méta‐ 
phy sique suprême. L’analyse de gestes et de postures de la danse

7
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primi tive confirme l’aspect de pèle ri nage sacré de la danse. La
frénésie, le bondis se ment, tête rejetée, bouche ouverte (pour laisser
échapper l’esprit ?), le buste fléchi en avant ou contracté en arrière, la
nuque renversée, le corps pivo tant sont des épreuves rele vant du
carac tère surna turel de la danse. Le symbo lisme de la danse en tant
que symbole de pèle ri nage est bien illustré dans le sautille ment
chinois appelé le pas de Yu où l’on doit suivre des indi ca tions précises
qui démontrent la recherche de l’équi libre physique et spiri tuel :

Étant en station correcte, que le pied droit soit en avant et le gauche
en arrière. Alors, portez en avant de nouveau le pied droit ; faisant
suivre le pied droit par la gauche, mettez- les sur la même ligne : c’est
le premier pas. Ensuite, qu’à nouveau soit en avant le pied droit.
Portez alors en avant le pied gauche ; faisant suivre le pied gauche
par le droit, mettez‐les sur une même ligne : c’est le deuxième pas.
Enfin, qu’à nouveau soit en avant le pied droit, faisant suivre le pied
droit par la gauche, mettez‐les sur une même ligne, c’est le troi sième
pas. (Granet, 1926, p. 162)

Les mouve ments gira toires dans la danse symbo lisent un voyage
aller- retour ou un itiné raire autour du monde. En  outre, la danse
revêt des carac té ris tiques théra peu tiques et érotiques. Dans
certaines sociétés existe une danse cura tive, comme la danse
siamoise  dite main  perok, exécutée par le guéris seur évoluant au
chevet du malade qui gît incons cient. Le guéris seur se traîne à genou
vers son patient, le saisit à bras le corps et l’associe à ses gestes afin
que l’esprit qui la possède lutte victo rieu se ment contre l’esprit de la
maladie et l’expulse. Dans d’autres cas, comme dans nos œuvres, c’est
un malade lui‐même qui doit exécuter les mouve ments gira toires
(Torp, 1990, p. 11‐35 ; 1991, p. 15‐37).

8

En tant que symbole érotique de la fécon da tion, la danse se pratique
parfois la nuit, le corps mis à nu. Le sabbat des sorcières qui font des
voyages aériens chevau chant le balai à cali four chon et les danses qui
consistent à remuer les fesses confirment l’érotisme de la danse.
Dans la tradi tion biblique, David tour noie et bondit devant son Dieu,
vêtu seule ment d’un pagne de lin soulevé par le tour billon de la
danse. Mikal, fille de Saül, est frappée de stéri lité pour s’être moquée
de ce rite (2  Samuel  6, 12‐23). De  même que l’union amou reuse
permet un bref voyage à deux, de même la danse faci lite un voyage

9



IRIS, 31 | 2010

plus long, accompli souvent en un groupe. Tel est juste ment le cas de
notre Orphée : la transe orgas mique le conduit vers l’ailleurs.

À ce niveau, il convient de remar quer que le cercle tracé sur le sol est
souvent doté de pouvoirs théra peu tiques et qu’il évoque l’image du
centre, d’un micro cosme ou d’un imago mundi. Cette figure évoque le
mandala tantrique. En ce qui concerne les neuf cases, on pourra
consi dérer la forme la plus simple du mandala désigné sous le nom de
yantra, composé de neuf cases :

10

En effet, un yantra est constitué par une série de triangles — neuf
dans le çriyanta, 4 ayant la pointe en haut, 5 la pointe en bas — au
milieu de plusieurs cercles concen triques et enca drés par un carré
avec quatre « portes ». Le triangle pointe en bas symbo lise le yoni,
c’est- à-dire la Çakti ; celui à pointe en haut désigne le prin cipe mâle,
Çiva ; le point central (bindu) signifie le Brahman indif fé rencié. En
d’autres termes, le yantra présente dans un symbo lisme linéaire les
mani fes ta tions cosmiques à partir de l’unité primor diale. (Éliade,
1954, p. 221‐222)

Dans sa forme la plus complexe,  le mandala comme le jeu de la
marelle, la Voie des Grades du Tarot, la Voie du Serpent, la Voie
Kabba lis tique, ressemble au laby rinthe. Il est égale ment utilisé pour
les rites de passage et de la guérison. Le mandala est censé protéger
le néophyte des forces nocives, l’aider à se concen trer, à décou vrir
son propre centre. Le carac tère théra peu tique  du mandala se
complète dans le rite tantrique  de pradaksina qui consiste en une
circum duc tion autour d’un temple ou d’un monu ment sacré (stûpa) et
l’ascen sion des terrasses des monu ments reli gieux (Éliade, 1964,
p.  314‐315). La guérison d’Orphée dans la pièce du théâtre- rituel
ressemble beau coup au rite de pradaksina.

11

Le voyage initia tique, la descente et l’ascen sion, la céré monie  de
pradaksina qui visent à l’éléva tion progres sive d’une étape infé rieure
au niveau supé rieur sont symbo liques du processus de l’indi vi dua tion
et soli daires de l’art mnémo nique. Tradi tion nel le ment, les désordres
mentaux ont été attri bués à la défaite de la mémoire et l’auteur
de  l’Ad  Herennium distingue deux types de mémoire  : la mémoire
natu relle et la mémoire  artificielle 3. La mémoire natu relle est celle
qui est innée dans notre esprit  (nostris animis  insita), tandis que la

12
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mémoire arti fi cielle est celle qu’on cultive et qui exige un appren tis‐ 
sage. Dans l’Anti quité, pour cultiver la mémoire, on établis sait des
repères d’après les maisons, les entrées, les encoi gnures et les jardins.
Quin ti lien dans  son Insti tu tion  Oratoire (De  Insti tu tione  Oratoria)
présente ainsi l’art de mémoire 4 :

On choisit des lieux aussi spacieux que possible, carac té risés par une
grande variété, par exemple, une maison vaste et divisée en un grand
nombre de pièces. Tout ce qui s’y trouve de notable est fixé avec soin
dans l’esprit, afin que, sans hési ta tion ni retard, la pensée puisse en
parcourir toutes les parties et le premier problème est de ne pas
rester en suspens, lorsqu’on les aborde, en effet, un souvenir qui
prête son appui à un autre, doit être plus qu’une certi tude. Le suivant
est de marquer ce que l’on a écrit ou préparé menta le ment d’un signe
parti cu lier qui serve à orienter ; ce signe peut se référer, soit à un
sujet consi déré dans son ensemble, comme la navi ga tion, le service
mili taire, ou un mot donné ; car, même en cas d’oubli d’une idée, un
seul mot suffit à la remettre en mémoire. Pour la navi ga tion, le signe
pour rait être par exemple une ancre, pour l’art mili taire une arme
quel conque. Voici comme on procède : la première idée, on l’attache
pour ainsi dire, au vesti bule, la seconde (mettons), à l’atrium, d’autres
autour des bassins inté rieurs, et la série des autres dans l’ordre aux
chambres à coucher, aux exèdres, et même aux statues et aux objets
de même genre. Cela fait, lorsque l’on doit invo quer la mémoire, on
commence à passer ces lieux en revue en partant du premier, et l’on
rede mande à chacun ce qu’on lui a confié, à mesure que la vue
oriente le souvenir. Par suite, si nombreux que soient les objets qu’il
faut se rappeler, ils sont liés les uns aux autres en une sorte de
chœur de danse, et l’on ne se trompe pas, lorsque l’on rattache ce qui
suit à ce qui précède en se fondant sur le seul travail de la mémoire.
(Quin ti lien, 1979, p. 18‐20)

L’emploi des empla ce ments  (loci) des images  (imagines) est une
condi tion pléro ma tique dans l’art de mémoire et il est conforme aux
autres traités de rhéto rique  (Ad  Herennium, Phèdre, Dialexis,
Ars  Memorativa, De  Memoria et  Reminiscentia, etc.) qui recom‐ 
mandent égale ment la construc tion arti fi cielle de la mémoire par des
lieux (loci) où il faut placer des images, préci sé ment, des formes, des
marques et des simu lacres (forma, notae, simulacra) de ce qu’on veut
retenir (Yates, 1966). Dans la pièce du théâtre- rituel de Manuna
Ma  Njock et chez le guéris seur came rou nais, la redé cou verte de la
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mémoire est repré sentée par l’inser tion du néophyte dans des lieux
circu laires. La ressem blance entre le texte de l’art de mémoire de
Quin ti lien et les indi ca tions scéniques dans la pièce, Orphée d’Afrique,
est assez évidente. L’aven ture d’Orphée se déroule partiel le ment sur
la scène et partiel le ment parmi les spec ta teurs. Les acteurs se
trouvent enca drés dans les cercles qui évoquent les empla ce ments
dont il est ques tion chez Quin ti lien et les autres rhéto ri ciens :

L’initia tion se déroule en grande partie parmi les spec ta teurs qui
mettront à l’épreuve le néophyte et le condui ront jusqu’à « l’aube de
la conscience ». Le premier cercle de « l’épreuve du feu » divisé en
quatre compar ti ments est tracé sur une scène clas sique légè re ment
en hauteur. Orphée y passera une première série d’épreuves avant la
mort symbo lique. Ensuite il descendra dans la salle où d’autres lieux
scéniques circu laires déli mi te ront les autres cases où Orphée devra
répondre de ses actes devant le groupe social. Les Spec ta teurs
crée ront à leur tour des lieux scéniques impro visés et béné fi cie ront
d’un décor où ils pour ront se sentir touchés et concernés. La scène
clas sique restera le domaine des projec tions : l’image d’Orphée et de
Nyango évoluera au gré de la progres sion du néophyte ainsi que les
trois person nages placées aux trois pointes du triangle, repré sen tant
les trois Voix de la conscience [La Voix des Feuilles Mortes, La Voix
des Ancêtres, La Voix de la Lumière (notre explication)]. Ils crée ront
de multiples tableaux pour illus trer les diffé rentes étapes de la prise
de conscience d’Orphée et des Spec ta teurs. (MNN, p. 78)

Les cercles où se trouvent placés les acteurs de la pièce n’évoquent
pas seule ment les empla ce ments des rhéto ri ciens mais aussi  le
mandala dont le sens premier est un «  cercle  ». En outre, la partie
exté rieure du mandala, comme le premier cercle du lieu de l’initia‐ 
tion  dans Orphée  d’Afrique, consiste en une barrière du feu qui
interdit l’accès aux non‐initiés et symbo lise le plus haut degré de
méta phy sique qui brûle l’igno rance. Les neuf cases qui repré sentent
les maisons chez le guéris seur came rou nais, les cercles qui
enferment les person nages prin ci paux de la pièce de Manuna
Ma Njock, les neuf stations du jeu de la marelle, les neuf pointes de
yantra évoquent la maison d’Orphée du roman de Were were Linking.
La maison d’Orphée contient neuf pièces : cinq chambres à coucher,
un grand living, un salon, une salle à manger et une cuisine. Dans le
côté nord de la chambre à coucher des époux, il y a un sanc tuaire qui
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sert de lieu de recueille ment et de prière dont la porte en forme de
niche contient le fétiche de mariage, cadeau offert par le père
d’Orphée. La pierre de fétiche se constitue de neuf couches  : la
couche de terre meuble, d’argile, de sable, d’une roche friable, d’une
roche dure, d’une roche plus fine et plus nuancée, d’un charbon plus
dense et plus clair et d’un diamant. Il s’agit, en effet, d’une expres sion
symbo lique des grades que le candidat à l’initia tion doit parcourir
pour atteindre l’illu mi na tion totale, comme dans  le mandala qui se
constitue des cercles du feu, du diamant, de l’or, des huit cime tières,
des feuilles et du palais 5 (Éliade, 1954, p. 222‐223).

À  ce niveau, il faut souli gner égale ment le fait que la cata base
d’Orphée commence neuf jours après la noyade de Nyango. Orphée
chante pendant neuf jours au milieu du fleuve avant de s’aven turer
vers le monde souter rain pour retrouver sa Nyango. Depuis la
neuvaine du deuil, Orphée continue à venir tous les neuf jours dans le
lieu de la mort de Nyango. Lorsque Orphée descend aux enfers, il
entre d’abord par la porte en forme de neuf. Enfin, c’est à neuf heures
du matin qu’Orphée ouvre la porte pour montrer le drap tacheté du
sang de Nyango qui vient de perdre sa virgi nité. Le chiffre neuf,
comme la vingt- et-unième lame du Tarot, est le dernier chiffre de
l’arith mé tique qui marque la fin du compte. Dans le roman de Were‐ 
were Liking, il est utilisé comme symbole de la fin de l’initia tion, donc
de l’indi vi dua tion. Dans le domaine hermé tique du Tarot, le chiffre
neuf corres pond au person nage médi tatif, médecin de l’esprit, de
l’âme et du corps, l’Hermite (Lhôte, 1976, p.  142). Ceci, en effet,
confirme la fin du voyage initia tique où le néophyte a recou vert
son identité.

15

Le roman cier emploie un autre chiffre qui est lié à la fin du voyage
initia tique, il s’agit du chiffre sept. Pour retrouver sa femme, Orphée
est conduit à descendre l’esca lier à sept marches. Pendant sa
descente de l’esca lier, il est soutenu par un bâton à sept nœuds qui se
défont à chaque marche qu’il atteint, ainsi symbo li sant la solu tion et
la déli vrance, comme le chiffre neuf qui symbo lise le nombre de
sphères célestes, les cercles infer naux et les neuf phases de la lune ;
le chiffre sept corres pond aux sept planètes et aux sept degrés de la
perfec tion. Orphée commence la descente de l’esca lier étant homme
niche, victime  de satyriasis et finit son voyage en homme mûri,
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dispo sant de la paix inté rieure. Il est capable de recon naître ses
erreurs :

C’était moi, hier encore, l’extré miste : je prêchais la loi du talion. Je
prenais en sympa thie les Noirs qui violaient les petites Blanches et
giflaient leurs pères […]. Je proté geais ceux qui en avaient tué
quelques- uns, et je féli ci tais ceux qui leur avaient volé quelque
chose : pour tous les Nègres humi liés, pour toutes les Négresses
violées, toutes les richesses volées au Nègre, je pensais qu’aucun acte
ne serait assez vil pour les compenser. Je le pense toujours, mais
sous un autre angle : aucun acte vil ne peut en réparer un autre. Seul
le beau compense le laid, et seule la force répare la faiblesse. Tout ce
qui est vil est faiblesse. Comment une faiblesse pourrait- elle donc en
compenser une autre ? (WL, p. 54‐55)

Dans la pièce du théâtre- rituel, l’indi vi dua tion d’Orphée est présentée
en des termes concrets et nets. La  Voix des Ancêtres dit à Orphée
qu’à la fin de son voyage initia tique il deviendra lui‐même :

17

Il est temps que tu saches, que tu décides. 
Le temps est venu pour toi d’être toi- même. 
Tu retrou veras cette partie de toi que tu as perdue. (MNN, p. 96)

On doit souli gner égale ment le fait que le chiffre sept est aussi le
chiffre symbo lique de la fin de l’initia tion qui est étroi te ment lié aux
lames des arcanes majeurs du Tarot. Alors que l’exposé détaillé des
arcanes majeurs du Tarot et leurs signi fi ca tions, en le faisant corres‐ 
pondre aux étapes de l’initia tion d’Orphée, risquent de nous faire
sombrer dans le psit ta cisme ridi cule des données hermé tiques et
ésoté riques du Tarot et d’obnu biler le sens de l’œuvre et dépouiller
l’art du roman cier ; il convient de noter que les vingt- et-une lames du
Tarot, sans compter le Mat qui ne constitue pas le groupe numé roté,
se répar tissent soit en sept ternaires, soit en trois septé naires.
À  l’inté rieur même de chaque septé naire, les trois premiers arcanes
s’opposent aux trois suivants et la septième ramène le tout à l’unité.
Voilà une struc ture qu’on pour rait proposer pour la lecture du roman
de Were were Liking.
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En outre, la descente aux enfers pour la quête du soi dans le roman
de Were were Liking et la pièce du théâtre- rituel se présente sous la
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forme de la quête du nom. Déjà, dans la mytho logie grecque, Eury dice
est conçue comme  l’alter  ego anthro po morphe d’Orphée. Elle n’est
qu’une femme- fantôme de la nuit, une appa ri tion de rêve qui
s’évanouit lorsqu’on croit la saisir. Depuis le Moyen Âge, surtout chez
Fulgence et Guillaume de  Conches, le nom d’Orphée est supposé
dériver du  grec, oraia  phone, la meilleure voix  (vox  optima), car
Orphée symbo lise la sagesse et l’éloquence  («  Orpheus ponitur pro
quolibet sapiente et eloquente, et inde Orpheus dicitur quasi Orea phone
id est optima vox ») (Friedman, 1970, p. 101). Suivant cette inter pré ta‐ 
tion le nom d’Eury dice, qui repré sente la concu pis cence inhé rente à
l’homme, serait dérivé  de eur‐dyke, le juge ment
profond (profunda inventio). De cet effet, Eury dice se conçoit comme
l’âme même d’Orphée. En  effet, les premiers commen ta teurs de
Dante ont bien remarqué qu’Orphée, comme le poète italien, est
descendu aux enfers pour retrouver son âme  :  «  Orpheus vadit ad
Infernum pro recu pe ra tione animae suae, sicut simi liter Dante  ivit.  »
Malheu reu se ment, Orphée oublia le règle d’or et  «  perdit omnino
animam  suam  » (Friedman, 1970, p.  225‐226). Vu sous cet angle, le
mythe d’Orphée semble graviter autour des motifs d’amnésie
et d’anamnèse.

En effet, le nom repré sente la personne, présente ou absente, morte
ou vivante. Il repré sente la quin tes sence de l’être et se rattache à son
âme même et parti cipe à l’éveil de la conscience. Ainsi le conseil de la
mère de Perceval, selon lequel on connaît l’homme (la  person na lité)
par son nom (par le non conuist an l’ome) (Chré tien de Troyes, 1970),
confirme le rappro che ment du nom et de l’âme. D’après John Rhys le
nom est associé à l’âme (anima). On voit par là une sorte d’inver sion
et d’omis sion de  lettres, anima et  nomina, name et man. Rhys
soutient ses recherches par le fait que les mots du vieil aryen pour le
nom, comme l’anglais name, l’irlandais ainm, le vieux gaélique anu, le
vieux  bulgare imen, le vieux  prussien emnes,  l’arménien anwan,
le sanscrit nâman, le latin nomen et le grec onoma ressemblent beau‐ 
coup aux mots irlan dais et gaélique pour l’âme. Par exemple, le
mot irlandais ainm signifie « nom » et anim est « âme ». Dans certains
cas, ils sont déclinés de la même façon et sont suscep tibles d’induire
en erreur les étudiants débu tants d’une langue 6. C’est pour quoi, dans
les sociétés archaïques, le nom reste tabou. On ne révèle jamais son
nom à un étranger. Même dans l’Europe médié vale, le cheva lier ne
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révé lait son nom que lorsqu’il était vaincu dans un combat singu lier.
Dans le roman d’Orphée dAfric, le héros cherche à connaître son nom
et le prin cipe de cognosce teipsum semble gouverner l’œuvre de telle
sorte qu’on est tenté de la sous- titrer à la manière de Jung : l’homme à
la décou verte de son âme :

Long temps, Orphée s’était demandé ce que signi fiait son nom.
Tradi tion nel le ment, chaque nom voulait dire quelque chose, quelque
chose qui était en rapport avec les circons tances de la nais sance, le
carac tère et le destin de son porteur. Et au fur et à mesure de
l’évolu tion, on acqué rait de nouveaux noms. 
Aujourd’hui, dès la nais sance et irré vo ca ble ment, on nous affuble
d’une demi- douzaine de noms en igno rant leur inten tion première.
Ne suffit‐il pas de savoir qu’ils furent portés par des saints ? Saint
Atha nase, saint Poly carpe, saint Simplice, sainte Cuné gonde, sainte
Thècle, et autre Eulalie. 
Un jour, par chance, on vit des titres comme « Orphée
aux enfers », « Orfeo Negro ». Et à défaut de savoir la signi fi ca tion de
ce nom, on sut le destin de son porteur […]. Et notre Orphée espéra
au fond de son cœur que ce nom signi fiait : Monsieur ; sinon, il
faudra désor mais appeler Nyango, Eury dice, mais, en réflé chis sant
bien, il préféra la première solu tion : il ne voulait tout de même pas
être obligé d’aller cher cher son amour jusqu’aux enfers ! (WL, p. 9)

Il en est de même dans la pièce du théâtre- rituel où Orphée est dit
avoir perdu une de ces choses essen tielles  : «  Je l’ai perdue et je
marche sans âme. / Je l’ai perdue et je pleure sans larmes. » (Houran‐ 
tier, 1984, p. 9) En effet, le nom de Nyango dérive de la racine Nyang
ou ang qui, dans beau coup de langues afri caines, désigne soit la lune,
soit le guéris seur. Un guérisseur- devin sud‐afri cain se désigne par
le mot nyanga chez les zoulous. Le  mot nyanga dérive de la racine
des langues  bantoues anga «  medi cine  », par  exemple
m‐ganga  (swahili), onganga  (hérero), ngaka  (sotho), unganga (sotho
du  Nord), iganga (shona), etc. Il est donc fort possible que le nom
«  Nyango  » dans les deux œuvres signifie la lune ou le guéris seur
(la guéris seuse). La lune et le guéris seur sont des maîtres d’initia tions
et de puri fi ca tions. Si le nom « Nyango » signifie la lune ou le guéris‐ 
seur, on est conduit à se demander quel est le rôle de la lune ou du
guéris seur dans les textes en ques tion. En bref, on pourra répondre à
cette ques tion en disant que Nyango est le moteur de l’action du
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roman. Sans Nyango, Orphée ne descen drait jamais aux enfers. Sans
Nyango, Orphée ne se décou vri rait jamais. L’initia tion et l’indi vi dua‐ 
tion d’Orphée dépendent donc de l’exis tence de Nyango. Ce que
cherche Orphée, dans les deux ouvrages afri cains, c’est l’âme- sœur.

Malgré le fait que nos ouvrages sur Orphée sont dépourvus de toute
téra to logie infer nale et de véri table voyage vers le monde d’où nul ne
revient (quae nemo revertitur), les artistes restent fidèles à la struc‐ 
ture du mythe et à l’orphisme. Dans le roman de Were were Liking, la
cata base orphique prend la forme d’un rêve, voire d’un voyage exta‐ 
tique. Ceci est conforme à l’un des dogmes prin ci paux de l’orphisme
où l’âme est conçue comme empri sonnée dans le corps  (soma)
comme dans le tombeau (sema) en puni tion d’un crime primor dial. En
ce sens, la mort est vue comme la libé ra tion de l’âme et le début de la
vraie vie, et, para doxa le ment la vie incarnée ressemble à une mort. Le
roman de Were were Liking et la pièce du théâtre- rituel de Manuna
Ma Njock contiennent beau coup de passages qui font réfé rence à la
métemp sy cose. Dans le roman, Orphée se demande  : «  Comment
suis‐je sorti de l’extase  ?  » Et dans la pièce, le Ndinga rappelle à
Orphée que «  sans la mort, la vie ne serait plus la vie […]. Après tu
pourras, après tu sauras.  » Chez les écri vains afri cains, comme
chez  les orphiques, l’initia tion ou  la catharsis s’appa rente à la
métemp sy cose et la mort n’est qu’un  moyen de  se débar rasser d’une
vieille personne.

22

En guise de conclu sion, on peut remar quer que l’utili sa tion de la
cata base orphique n’est qu’une expres sion symbo lique de la quête du
soi. L’Orphée de nos ouvrages afri cains n’est qu’une image d’un Afri‐ 
cain en quête d’iden tité. En élabo rant son esthé tique théâ trale négro- 
africaine, Marie- José Houran tier l’avait déjà signalé :
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Le théâtre afri cain s’expri mera donc dans cette arti cu la tion du
présent sur le passé qui ne s’est pas encore faite. Ce qui habite
l’Afri cain, c’est cette nostalgie de l’origine et de l’unité, cette
obses sion de l’iden tité. Il lui faut à tout prix retrouver son passé pour
en tirer profit, y cher cher des modèles exem plaires et forma teurs. Et
pour cela, il lui faut d’abord se départir des formes cultu relles
colo niales et néoco lo niales, et repenser sa culture en général.



IRIS, 31 | 2010

BIBLIOGRAPHIE

La recherche du lien entre le passé et le présent est évidente chez les
deux écri vains. Le prin cipe  de reculer pour mieux  avancer semble
gouverner l’esthé tique de nos deux artistes afri cains. De  cette
manière, l’écri ture s’avère un moyen puis sant pour retrouver le passé.
Cette quête est longue et pénible et elle exige l’exer cice de mémoire
qui est, par excel lence, un moyen de retrouver le passé par l’évoca‐ 
tion des thèmes de poètes de jadis. Ceci met en valeur ce que
comprend Thomas Stearns Eliot par la tradi tion et le talent d’un indi‐ 
vidu, à savoir :
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inva ria ble ment les répu ta tions les plus distin guées. Il doit bien saisir
ce fait évident que l’art ne progresse jamais, mais que ses maté riaux
ne sont jamais tout à fait les mêmes. Il doit se rendre compte que
l’esprit euro péen, que l’esprit de son pays — esprit qu’il a appris peu à
peu à consi dérer comme beau coup plus impor tant que son propre
esprit indi vi duel — est un esprit qui change, et que ce chan ge ment
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mythique, devient un homme de la rue qui n’est pas soutenu par les
dieux. Il est obligé de peiner tout seul et voilà pour quoi il réussit  ;
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RÉSUMÉ

Français
Dans les reli gions afro- brésiliennes, le contact avec les divi nités s’établit par
le biais de la transe. L’article, qui se fonde sur les travaux de Roger Bastide et
Pierre Verger, iden tifie qui sont les personnes aptes à entrer en transe pour
commu ni quer avec les dieux. On étudie ensuite comment elles préparent
leur corps à rece voir leur dieu, et comment elles l’entre tiennent de façon à
ce que la transe puisse se répéter au cours de la vie reli gieuse d’une
commu nauté. Ces personnes jouissent d’un statut social parti cu lier au sein
de la commu nauté, car d’une part elles ont commerce avec les dieux, et
d’autre part ce commerce leur donne pouvoir à orienter la vie de la commu‐ 
nauté. Il y a donc inter ac tion entre le corps de l’indi vidu et le corps social
qui l’entoure et qui adhère à la croyance. L’anthro po logie moderne a
redonné un statut à la fois aux «  possédés  » et aux cultes afro- brésiliens,
alors que les premiers scien ti fiques qui les ont étudiés ne voyaient en la
transe que la mani fes ta tion d’une folie.
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TEXTE

De tout temps, les hommes ont cherché à commu ni quer avec les
dieux pour obtenir des grâces ou de l’aide, pour être guidés dans leur
exis tence, ou encore pour se préparer à une vie dans l’au‐delà. Les
animaux momi fiés d’Égypte étaient censés être des inter mé diaires
entre les dieux et les hommes. La Pythie des Grecs rendait son
oracle. Plus commu né ment la prière, dont les effets reposent sur
l’inter pré ta tion de celui qui la fait, demeure le moyen le plus utilisé.
Dans certaines reli gions, le contact avec les dieux se fait par le moyen
de la transe. Le prêtre ou la prêtresse qui entre en transe se défait de
sa propre person na lité pour devenir l’inter prète des dieux. C’est le
cas notam ment des reli gions afri caines trans por tées au Brésil par les
esclaves au moment de la traite négrière.

1

Les esclaves afri cains, qui prati quaient divers cultes animistes et le
culte des ancêtres, ont emporté leurs dieux au Brésil, et ont procédé
à un syncré tisme entre reli gions afri caines, puis avec le catho li cisme.
Pour résister à l’oppres seur, ils se sont tournés vers leurs dieux,
omni pré sents dans leur vie, et aujourd’hui encore leurs descen dants
entre tiennent des contacts perma nents avec ces dieux, notam ment
lors des céré mo nies où  ils entrent en transe et deviennent le
« support des esprits » qui commu niquent alors avec les vivants pour
guider leur vie.

2

Les rites de posses sion sont des céré mo nies reli gieuses au cours
desquelles les adeptes en état de transe incarnent des entités
natu relles. On a pu les décrire, en les consi dé rant de l’exté rieur,
comme des repré sen ta tions d’allure théâ trale — une impres sion qui
se dégage du fait que les incar na tions des entités sont dansées, qu’il
y a toujours une base musi cale et ryth mique, que les danseurs en
transe sont revêtus des vête ments attri bués à telle ou telle entité
dont ils miment quelques carac té ris tiques essen tielles, etc. Des
pratiques divi na toires y sont géné ra le ment asso ciées ainsi que des
initia tions et des pratiques théra peu tiques. (Lapas sade, 1997, p. 5)

Les dieux «  s’incor porent  » dans un être humain dénommé alors
« fils » ou « fille de saint » et qui devient, lors de la transe, le « cheval

3
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du saint ». Le corps du cheval du saint « s’oublie » : il y a perte de la
mémoire au cours de la transe, lorsque le « fils » ou « la fille de saint »
prête son corps au dieu et devient l’énergie du dieu, pour établir la
commu ni ca tion entre les hommes et les dieux. Le corps devient
autre : celui d’un dieu, qui s’incorpore.

Les travaux d’anthro po logues tels que Roger Bastide et Pierre Verger
se  sont opposés à ceux des méde cins et psychiatres qui ont été les
premiers à étudier les reli gions afri caines trans plan tées au Brésil, et
ils ont ouvert la voie à d’autres cher cheurs qui, loin de consi dérer la
transe comme la mani fes ta tion d’une folie, ont donné leur juste place
à ces reli gions. Le présent article se fonde sur les travaux de Roger
Bastide et de Pierre Verger.

4

Qui sont les personnes qui entrent en transe  ? Comment
préparent‐elles leur corps à la récep tion du dieu ? Quels sont alors
leurs devoirs, leurs obli ga tions, leurs contraintes  ? En quelles
circons tances incorporent- elles leur dieu  ? Comment sont- elles
consi dé rées par la commu nauté reli gieuse à laquelle elles adhèrent ?

5

Des hommes et des dieux
Dans les reli gions afro- brésiliennes, chaque être humain appar tient à
une divi nité, un orishá, qui est, étymo lo gi que ment parlant, le « maître
de sa tête ». L’indi vidu présente un carac tère et des compor te ments
carac té ris tiques de  son orishá, lequel repré sente des forces de la
nature, des éner gies vitales. Chaque être humain appar tient à un seul
orishá 1, mais croit en tous, dans un mono théisme juxtaposé.

6

Les cultes (candomblé à Salvador de Bahia, xangô à Recife, macumba
dans les régions de Rio de Janeiro et São Paulo) présentent des diffé‐ 
rences de l’un à l’autre, en fonc tion de leur origine en terre afri caine,
mais aussi parfois d’un lieu de culte (terreiro 2) à l’autre. Les divi nités
cepen dant restent les mêmes, mais  le candomblé est réputé être le
culte le plus proche des sources afri caines, et c’est à lui que nous
nous réfé re rons prin ci pa le ment dans le présent article.

7

Les orishá parti cipent à la vie quoti dienne des indi vidus, et il est
néces saire d’entrer en contact avec eux et qu’ils se mani festent pour
parti ciper à la vie sociale de la collec ti vité  d’un terreiro. Cepen dant
tous les membres de la collec ti vité, tous les adeptes d’un culte ne
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sont pas aptes à rece voir leur orishá. Il faut pour cela être avoir subi
le rituel d’initia tion, avoir préparé son corps et son esprit pour
pouvoir être chevauché, «  avoir fait sa tête  », puisque c’est par là
que l’orishá pénètre dans le corps de son « fils » ou de sa « fille ». Mais
par ailleurs, n’importe quel adepte ne peut pas être initié : il doit avoir
reçu un appel des dieux. Ce sont eux en  effet qui décident quelles
personnes seront leurs chevaux. Ainsi tous les membres d’un terreiro
qui voudraient être initiés ne le seront pas forcé ment, tandis que
d’autres seront initiés sans l’avoir voulu.

Il existe plusieurs modes de recru te ment des adeptes. Il peut se faire,
par exemple, que quelqu’un qui assiste à une céré monie tombe en
transe sans que cela soit prévu. On va s’en occuper aussitôt, arrêter
proba ble ment cette « transe sauvage » et procéder éven tuel le ment à
une initia tion. Il peut se faire aussi que tel autre tombe malade et que
l’on soup çonne une origine surna tu relle de sa maladie : on sera alors
conduit à supposer que cette « maladie » est en réalité le signe d’une
élec tion : un orishá a choisi cette personne pour en faire son adepte
et, là encore, on va procéder à son initia tion. (Lapas sade, 1997, p. 11)

Le futur initié peut aussi ressentir de violents maux de tête, signe
que  l’orishá veut y entrer. Des rêves peuvent aussi être inter prétés
comme un  appel des dieux. Il arrive encore, plus rare ment et dans
des circons tances parti cu lières, que des parents veuillent faire initier
un membre de leur famille 3.

9

L’initia tion sera conduite par le chef  du terreiro (babalorixá si c’est
un homme, yalorixá si c’est une femme 4) et par la chef en second si le
terreiro est dirigé par un homme. Il existe cepen dant des incom pa ti‐ 
bi lités entre initia teur et postu lant : par exemple, un chef de culte ne
peut initier des membres de sa famille de sang. En  revanche, des
personnes qui ont  pratiqué l’initia tion en même temps contractent
des rela tions parti cu lières, de même que des personnes qui appar‐ 
tiennent au même orishá  : elles sont alors «  frères » ou «  sœurs de
saint », ou plutôt « frères » et « sœurs en saint ».

10

« L’initia tion institue le passage de la transe sauvage à la transe insti‐ 
tuée selon un prin cipe qui se retrouve partout où les rites de posses‐ 
sion ont leur place reconnue dans la culture, avec leurs fidèles, leurs
initiés, leurs  insti tu tions.  » (Lapas sade, 1997, p.  20) C’est- à-dire que

11
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l’initia tion consiste non seule ment à préparer l’adepte à rece voir son
dieu, mais aussi à le mettre au service de la collec ti vité. Elle est, selon
Roger Bastide, une mani pu la tion par les prêtres de la capa cité de
tomber en transe pour modeler cette transe à travers un système
mythique, et une éduca tion de l’expres sion corpo relle par appren tis‐ 
sage des danses, des gestes, en liaison avec les rythmes musi caux
(Bastide, 2003, p. 118). L’initié aura alors une double person na lité : sa
person na lité civile dans la vie quoti dienne, et sa person na lité reli‐ 
gieuse, divi nisée au sein  du terreiro. Pour acquérir cette deuxième
person na lité, il faut tout d’abord «  tuer  » symbo li que ment la
première : « L’initia tion consiste à plonger les candi dats dans un état
d’hébé tude prolongé au cours duquel l’initia teur monte un ensemble
de réflexes condi tion nels  ; […] au moment de la mort, il faut défaire
cet ensemble de réflexes par des céré mo nies appro priées. » (Bastide,
2003, p.  114) L’initié n’empor tera donc pas sa deuxième person na lité
dans l’au‐delà.

La prépa ra tion du corps
Pour que l’initié soit au service de la collec ti vité, la prépa ra tion de
son corps à la transe est ritua lisée, comme sera ritua lisée l’entrée en
transe. Pour devenir le « support des esprits », il faut trans former son
corps, ou plutôt l’adapter pour qu’il puisse devenir énergie. Cette
prépa ra tion est décrite par Georges Lapas sade (1997, p. 11‐12), et par
Roger Bastide (2000, p. 59‐87).

12

L’initia tion est placée sous le signe d’Oxalá,  l’orishá de la créa tion.
Ainsi, pendant toute sa durée, le postu lant est revêtu de vête ments
blancs, couleur d’Oxalá, qui symbo lisent aussi le passage de la vie
profane à la vie mystique. Sa durée est variable selon  les terreiros  :
Georges Lapas sade  (1997) parle d’une période pouvant aller de seize
jours à trois mois pendant laquelle le postu lant ne quitte plus  le
terreiro et n’a pas le droit de parler. Il ne sort de  la camarinha, le
lieu du terreiro où il est reclus, que sous la houlette de l’initia teur et
que pour des rituels, tels des bains lustraux, qui ne peuvent
s’y pratiquer.

13

Comme la plupart des rituels afro- brésiliens, toute initia tion
commence par une offrande à  Exu, orishá assi milé au diable, mais
aussi messager entre les hommes et les dieux, afin qu’il ne vienne pas

14
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en perturber le cours. Le chef de culte procède alors, par le «  jeu
des  coquillages 5  » et par d’autres moyens, à la confir ma tion
que l’orishá en ques tion est bien celui qui est le « maître de la tête »
du postu lant. Il arrive en  effet que  plusieurs orishás se disputent le
futur initié.

Le chef de culte pratique alors le « lavage du collier » : tout adepte du
culte a son collier de perles 6 parti cu lier, aux couleurs de son orishá 7,
qui, une fois préparé, commu ni quera l’énergie de  l’orishá à la
personne. La prépa ra tion consiste à laver le collier avec « du savon de
la  Côte 8  », puis à l’immerger dans une décoc tion des plantes
de l’orishá, à le déposer ensuite pendant toute une nuit sur la pierre
sacrée de l’orishá, arrosé du sang d’un animal sacrifié et de la décoc‐ 
tion où il a baigné, pour prendre la force de la divi nité. Le collier sera
ensuite déposé sur la tête de l’adepte, lavée elle aussi avec la décoc‐ 
tion de plantes, pour que l’énergie du collier se trans mette
à l’individu.

15

Le lavage du collier est la première obli ga tion que contracte l’adepte
envers son orishá ; il ne pourra plus désor mais, par exemple, manger
les aliments inter dits à l’orishá, et devra honorer le jour de la semaine
qui lui est consacré. Le lavage du collier devra être répété au cours de
la vie, car le collier perd de sa force avec le temps.

16

C’est après un bain lustral que le postu lant est revêtu de blanc pour
entrer dans  la camarinha. D’autres rites de puri fi ca tion auront lieu
régu liè re ment au cours de l’initia tion, destinés à forti fier sa tête, ou
pour entre tenir sa rela tion avec la pierre, avec  l’orishá et avec la
commu nauté reli gieuse. Pendant la réclu sion du postu lant, on
prépare la pierre sacrée de  l’orishá qu’il empor tera chez lui, sur un
«  autel  » parti cu lier  (le  peji) qu’il entre tiendra. Il apprend aussi les
prières, les chants, les danses de son orishá, il apprend égale ment à
cuisiner les aliments de  son orishá et parti cipe à la confec tion des
vête ments litur giques qu’il portera lors des cérémonies.

17

On plonge le postu lant en état de transe douce  (l’erê) que Pierre
Verger qualifie d’état d’hébé tude (Verger, 1954), son crâne est rasé
avec un rasoir qui n’a jamais servi, on y trace les figures symbo liques
de son orishá, on le lave avec des bains d’herbes sacrées, on le scarifie
et on  l’asperge du sang d’un animal sacrifié pour « nourrir sa tête »

18
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(Lapas sade, 1997, p.  11), et on épile son corps. Ce rituel prépare le
postu lant à « une nouvelle nais sance ».

C’est après tous ces actes que le futur initié appa raît pour la première
fois devant le public restreint des initiés, et qu’il est pour la première
fois « monté » par son orishá en une transe de courte durée.

19

Toutes les étapes de l’initia tion sont précé dées d’une offrande à Exu,
pour les raisons expli quées plus haut, et celle- ci se termine par une
grande céré monie qui rassemble toute la commu nauté reli gieuse. Il
s’agit d’intro niser le nouvel initié dans sa deuxième person na lité,
marquée par la révé la tion d’un nouveau nom 9, qu’il portera au sein du
terreiro. Le nouvel initié fait trois appa ri tions au cours de cette céré‐ 
monie, chacune étant repré sen ta tive du parcours qu’il a accompli.
Lors de sa première entrée, il porte ses vête ments civils, symbole de
sa vie avant l’initia tion  ; lors de la deuxième, il porte les vête ments
blancs de son initia tion et symbole du chan ge ment qu’il a opéré ; lors
de la troi sième, enfin, il est revêtu de ses vête ments litur giques,
symbole de son appar te nance à la vie religieuse.

20

Le nouvel initié ne quit tera  le terreiro que quelques jours, voire
quelques semaines plus tard, car il lui reste encore un certain nombre
de rites à accom plir. Il doit tout d’abord se rendre à trois églises de la
ville, pour recon naître le syncré tisme du culte afri cain avec le catho‐ 
li cisme et se rappeler le temps où les reli gions afri caines, inter dites,
devaient se dissi muler sous les traits du catholicisme.

21

Il doit en outre, en témoi gnage de sa double appar te nance au monde
civil et au monde reli gieux, réap prendre symbo li que ment les gestes
de la vie quoti dienne à laquelle son entrée dans la vie reli gieuse
l’a soustrait.

22

Enfin, pour retourner à la vie civile, il doit être racheté par sa famille,
en espèces sonnantes et trébu chantes pour contri buer aux frais qu’a
occa sionnés son initiation.

23

Par la suite, et tout au long de sa vie, l’initié devra prati quer des rites
d’entre tien de son corps pour conti nuer à pouvoir rece voir le dieu et
en être le messager  : il lui faudra chaque année laver les pierres
de son peji par des bains d’herbes ou de sang, procéder de même au
« lavage » de sa tête et au lavage des colliers, comme il a été dit plus
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haut (Bastide, 2000, p. 262). Ces mêmes rites devront être accom plis
notam ment chaque fois qu’il lui arri vera malheur.

Une fois initié, le « fils » ou la « fille de saint » ne pourra se sous traire
au dieu qui veut le chevau cher, et passée l’intro ni sa tion, l’initia tion se
pour suivra tout au long de sa vie si l’initié doit progresser dans la
hiérar chie reli gieuse. Chaque étape durera au moins sept ans, et à
chacune l’initié contrac tera de nouvelles obli ga tions envers  son
orishá.

25

L’entrée en transe
Cepen dant, malgré la prépa ra tion du corps qui a eu lieu lors de
l’initia tion, il existe d’autres contraintes physiques et sociales pour
pouvoir entrer en transe : qu’il s’agisse d’un nouvel initié ou d’un initié
plus ancien, le « fils » ou la « fille de saint » ne devra pas avoir eu de
rela tions sexuelles récentes avant l’entrée en transe, et une femme ne
devra pas être enceinte ni avoir ses règles  ; un veuvage récent est
aussi une cause d’empêchement.

26

De la même façon que l’initia tion est ritua lisée pour être incor porée
dans un contexte social, à son tour la transe s’accom plit selon un
certain nombre de règles. On ne peut tomber en transe que dans  le
barracão, une bâtisse  du terreiro et lors de céré mo nies prévues à
cet effet.

27

Toute céré monie débute par une offrande  (le  padê) à Exu, et se
déroule en plusieurs étapes, privées et publiques, au cours de
la journée.

28

Avant le coucher du soleil a lieu en privé le sacri fice de l’animal
de l’orishá à qui est consa crée la céré monie, avec lequel sera préparée
«  la cuisine des dieux ». La céré monie publique commence après le
coucher du soleil et après l’offrande à Exu.

29

Les initiés commencent alors à danser autour du poteau central du
barracão, au son des tambours et des chants litur giques, pour appeler
les dieux. Cet appel se fait selon un ordre précis : d’abord sont convo‐ 
qués les dieux les plus violents ou les plus redou tables, qui pour raient
prendre ombrage si une telle préséance ne leur était pas accordée,
puis les dieux les plus doux : « Lorsque les filles possé dées dansent en
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ronde, autour du poteau central, elles n’occupent pas n’importe
quelle place ; leur rang dans la ronde obéit à un ordre déter miné, qui
suit celui de la hiérar chie des dieux. » (Bastide, 2000, p. 223)

La danse est la dernière phase consciente avant l’entrée en transe, et
constitue « le moment le plus drama tique » (Bastide, 2000, p. 44) (au
sens du grec drama) d’une céré monie rituelle, même si elle n’en est
qu’une partie, et même si une céré monie rituelle ne constitue elle- 
même qu’une partie de la vie reli gieuse (Bastide, 2000, p.  44). Les
initiés, habillés de leurs vête ments litur giques, tombent en transe
devant le public, et sont emmenés par leurs aides  (ekedi 10) pour
endosser les habits et les emblèmes de  leur orishá. Ils sont alors
ramenés devant le public pour exécuter «  la danse des dieux  » au
cours de laquelle, «  chevau chés  » par les dieux, leur corps ne leur
appar tient plus  ; ils acquièrent la person na lité de  leur orishá qui va
s’exprimer à travers eux. Corps et esprit deviennent l’orishá.

31

La danse des dieux peut durer très long temps, et elle n’est pas inter‐ 
rompue par le chef de culte à qui ils délivrent leurs messages.

32

À  l’issue de la transe, les «  chevaux des dieux  » ne recouvrent pas
immé dia te ment leur conscience, ils restent encore dans l’état d’hébé‐ 
tude décrit par Pierre Verger. Et lorsqu’ils reviennent à eux, ils ont
perdu toute mémoire de ce qui s’est passé pendant la transe (comme
ils avaient perdu toute mémoire de ce qui s’était passé pendant leur
initia tion) pour ne ressentir qu’une immense fatigue physique.

33

De la même façon que les dieux avaient été appelés au début de la
céré monie, ils sont alors renvoyés, dans l’ordre inverse où ils sont
venus, accom pa gnés de musique et de chants.

34

Enfin, un grand repas, au cours duquel est mangée la nour ri ture des
dieux, réunit les adeptes, les initiés et la hiérar chie reli gieuse, en une
triple commu nion entre adeptes civils et initiés, entre initiés et divi‐ 
nités, entre civils et divi nités  : ainsi est soudée la commu‐ 
nauté religieuse.

35

Place et rôle de l’initié
La commu ni ca tion avec les dieux est fonda men tale au sein des reli‐ 
gions afro- brésiliennes, et le pres tige d’un initié est donc très grand,
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puisqu’il est l’incar na tion d’une divi nité. Dans le système inter re la‐ 
tionnel qui lie l’indi vidu au groupe, et le groupe à la société tout
entière, on assiste à une valo ri sa tion de l’adepte initié, qui, dans la vie
civile, est le plus souvent au bas de l’échelle sociale. En même temps,
par sa capa cité à  entrer en transe, l’initié valo rise le groupe, mais
surtout, il lui donne la  possi bi lité de résister de façon multiple  :
physi que ment et psycho lo gi que ment en cher chant le secours des
dieux, cultu rel le ment face au groupe domi nant (blanc, chré tien et
d’origine euro péenne), socia le ment par l’affir ma tion d’une iden tité.
Appar tenir à  un terreiro, c’est trouver une iden tité au sein d’une
société : on sait qui on est et à quel groupe social on appartient.

Dans le même système inter re la tionnel, si le groupe n’est rien sans
l’initié, celui- ci n’est rien sans le groupe : les premières études sur la
transe afro- brésilienne, au début du XX  siècle, ont été faites par des
méde cins, qui assi mi laient la transe à une crise d’hystérie et la cata lo‐ 
guaient donc comme une forme de folie. Il a fallu attendre l’opinion
des anthro po logues, quelques décen nies plus tard, pour qu’elle soit
recon si dérée dans le groupe social où elle a lieu :
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On ne peut rien comprendre à la transe exta tique si on la détache
des condi tions historico- sociales dans lesquelles elle prend
place. […] La première concep tion psychia trique faisait des
céré mo nies reli gieuses afri caines ou afro- américaines un stimulus de
morbi dité et une « culture » du patho lo gique. La deuxième
concep tion fait de ces mêmes céré mo nies au contraire une réac tion
aux troubles mentaux, qui ont d’autres causes que les causes
reli gieuses, une thérapie où la reli gion devient cure au lieu d’être
facteur causal. (Bastide, 2003, p. 90)

Roger Bastide, repre nant une thèse anté rieure à ses propres travaux,
affirme donc que la transe mystique est «  un phéno mène culturel
“normal” dans certaines sociétés et en parti cu lier dans les sociétés
afri caines ou de descen dants d’Afri cains  » (Bastide, 2003, p.  88).
Ritua lisée, orga nisée et contrôlée par le chef de culte, la transe ne
peut se propager en épidé mies. Et Roger Bastide ajoute que
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les plus récentes recherches des psychiatres ont montré, pour le
Brésil, que les cultes afri cains avaient une fonc tion d’ajus te ment
social pour une popu la tion déshé ritée, mal inté grée à la société
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globale, et que, par consé quent, ils étaient un facteur d’équi libre
psychique, donc de santé mentale (Bastide, 2003, p. 88).

Aujourd’hui, un  psychiatre 11 inter rogé sur ce qui se passe dans le
cerveau au moment de la transe répond que la concen tra tion, natu‐ 
relle ou provo quée par des produits contenus dans les plantes
sacrées, fait que le médium écarte l’envi ron ne ment exté rieur de son
cerveau pour ne se fixer que sur ses capa cités céré brales internes : il
se retrouve donc en lien direct avec les éner gies vitales asso ciées aux
dieux. Dans un état hypno tique quasi théra peu tique, il libère alors des
«  choses  » dont il ne se souvient pas, voire qu’il ignore, et qu’il
n’oserait pas dire à l’état conscient.
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Cepen dant, il ne faut pas perdre de vue que la transe a une fonc tion
au sein du groupe :
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La transe de posses sion a un carac tère plus socio lo gique que
patho lo gique : […] il ne faut pas oublier que cette transe est un
phéno mène « normal » pour certaines civi li sa tions, comme les
civi li sa tions de l’Afrique noire, imposée par le milieu, une forme
d’adap ta tion sociale à certains idéaux collec tifs. (Bastide, 2000, p. 60)

Concer nant les reli gions afri caines au Brésil, ces idéaux collec tifs
visent à résister, comme il a été dit plus haut, à l’emprise du groupe
domi nant au sein de la société brési lienne, et à main tenir —  ou
retrouver — son iden tité, indi vi duelle et collec tive, par ce que Roger
Bastide appelle «  un  culte de contes ta tion ou de compen sa tion  »
(Bastide, 2003, p.  110). Si  les reli gions afri caines n’ont pas disparu au
Brésil après l’aboli tion de l’escla vage, voire si elles se sont orga ni sées
à partir de ce moment‐là, c’est que les condi tions des descen dants
d’esclaves n’ont guère changé,  malgré l’affir ma tion poli tique d’une
«  démo cratie raciale  ». «  Tout phéno mène social ne subsiste que
parce qu’il remplit une fonc tion utile, pour l’indi vidu ou pour le
groupe et le rôle de l’ethno logue est de cher cher cette fonc tion — qui
est, en effet, le plus souvent “latente” donc cachée, et à décou vrir. »
(Bastide, 2003, p. 91)
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Or le phéno mène de transe est lié à la divi na tion, par laquelle l’initié
peut agir sur les événe ments et sur la trans for ma tion du statut social
des personnes infé rio ri sées (Bastide, 2003, p. 109).
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L’homme est le reflet des dieux, affirme Roger Bastide (2000, p. 251 et
suiv.). Cette affir ma tion pour rait être éton nante, puisque les sociétés
humaines ont toujours inventé des dieux pour expli quer leur cosmo‐ 
gonie ; mais consi dé rant qu’au sein des reli gions afro- brésiliennes les
divi nités sont avant tout des éner gies, l’homme devient alors le reflet
des éner gies vitales (et des grands arché types) attri buées aux orishás.
Ainsi n’est‐il pas éton nant que les divi nités afri caines, puis afro- 
brésiliennes se jalousent et se combattent, ce qui se mani feste parfois
au moment des transes exta tiques, prou vant ainsi que «  la danse
exta tique n’est pas formée par une simple agglo mé ra tion d’extases
indi vi duelles » (Bastide, 2000, p. 221). Chaque initié joue ainsi son rôle
en tenant compte des autres initiés et du groupe des adeptes. « La
société se forme par la commu nion des indi vidus et des divi nités  »
(Bastide, 2000, p.  251), et c’est grâce à l’initié que cette commu nion
peut avoir lieu, puisqu’au cours de la transe, il devient la divi nité
(Bastide, 2000, p. 218). Le rite — ou le mythe — devient alors réalité
vécue, et se propage dans la vie quoti dienne  : cette réalité du rite
dans les compor te ments quoti diens est palpable à Salvador de Bahia.
Et si «  le candomblé lui‐même en tant que grou pe ment humain est
une image de la société divine  » (Bastide, 2000, p.  258), la société
divine se répète dans la société civile et reli gieuse. «  Ce n’est pas
seule ment dans la transe, dans la danse exta tique, que l’indi vidu
répète les gestes des dieux, mais dans la vie quoti dienne, dans son
compor te ment de tous les jours. » (Bastide, 2000, p. 274)
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Conclusion
De phéno mène indi vi duel pour lequel il faut préparer son corps, la
transe devient un phéno mène divin, puis social, au service de toute la
collec ti vité. Le travail sur le corps est multiple  : il est préa lable à la
première entrée en transe pour préparer l’indi vidu à devenir « véhi‐ 
cule » pour les dieux, il est simul tané lorsque la divi nité s’empare du
corps pour le chevau cher, il est posté rieur à la transe dans l’entre tien
du corps pour que celui‐ci puisse répéter l’incar na tion de la divinité.
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L’initié prête son corps à la divi nité qui le chevauche en une trans for‐ 
ma tion de sa person na lité : « Ce que nous dési gnons par phéno mène
de posses sion pour rait donc mieux se définir comme phéno mène de
trans for ma tion de la person na lité. Le visage se méta mor phose  ; le
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corps tout entier devient le simu lacre du dieu.  » (Bastide, 2000,
p. 220)

La transe elle‐même est une commu nion multiple : entre les hommes
et  les dieux, entre membres d’une même commu nauté, entre la
commu nauté et le monde profane.
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On pour rait définir le phéno mène reli gieux comme un phéno mène
d’échange. C’est qu’il n’y a pas de soli da rité possible sans
inter com mu ni ca tion, sans pres ta tions réci proques, et que la
soli da rité reli gieuse (celle de l’homme et du sacré) ne fait pas
excep tion à la règle. (Bastide, 2000, p. 266)

Le «  cheval de saint  » est la cheville ouvrière de cet échange et de
cette solidarité.

L’initié y gagne un grand pres tige au sein du groupe social, mais il
contracte en même temps des obli ga tions envers la divi nité et envers
le groupe, qui iront crois sant au fur et à mesure qu’il s’élèvera dans la
hiérar chie religieuse.
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La place occupée dans la hiérar chie du candomblé, ou de la société
afri caine en général, se marque moins par des licences que par des
limitations : plus l’indi vidu monte, et plus il est obligé de se
soumettre à des normes obli ga toires, crois sant sans cesse en
nombre, et qui restreignent la sphère de ses compor te ments
possibles. […] Les titres sont avant tout des charges. (Bastide, 2000,
p. 263)

La hiérar chie du candomblé est plus une hiérar chie d’obli ga tions
qu’une hiérar chie de droits. (Bastide, 2000, p. 264)

Le travail sur le corps d’un indi vidu ne cesse donc jamais, il se
propage à l’ensemble du corps social envi ron nant, et il ne saurait être
consi déré comme la mani fes ta tion d’une folie indi vi duelle ou collec‐ 
tive, puisqu’au contraire il contribue à l’orga ni sa tion d’une société,
voire à la résis tance d’une société face à un groupe dominant.
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5  Le « jogo dos búzios » consiste à lancer des cauris (petits coquillages plats
de deux à trois centi mètres, fendus sur une face) dans un cercle formé par
le collier d’Ifá, le dieu de la divination.

6  Ces perles sont norma le ment de verre, mais elles peuvent être d’une
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9  Ce nouveau nom est bien sûr chargé de symbole  : il contient le nom
de l’orishá, mais chaque orishá étant à la fois un et multiple, le nouveau nom
de l’initié mention nera aussi l’aspect de l’orishá direc te ment lié à l’initié, et
enfin le lieu d’où est origi naire l’orishá (Bastide, 2000, p. 20).

10  Au cours de la céré monie, les « chevaux de saint » sont assistés par des
membres du terreiro qui ne sont pas eux‐mêmes initiés, et qui par consé‐ 
quent ne peuvent pas eux‐mêmes entrer en transe. Mais on n’associe pas
n’importe  quel ekedi à n’importe quel fils ou fille de saint  : encore faut‐il
que  leurs orishás respec tifs ne soient pas opposés ou brouillés et ne
risquent pas de perturber la céré monie (voir Bastide, 2000, p. 258).

11  Le docteur Jean- Pierre Boyer, chef de service à l’hôpital psychia trique de
Grenoble, a lui‐même expé ri menté le phéno mène de transe dans le cadre
de son travail.
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Le blason : « anatomie topographique », de la dissection mentale idéalisante
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D’une partie à l’autre
Le retour de l’unité

TEXTE

e

«  Amours
anfrac tueuses, revenez,
Déchirez le corps clairvoyant.
La lumière affec tionne les
lèvres écla tées. »
Jacques DUPIN

(Le  Corps  clairvoyant, 1999,
p. 86)

Quand on parle du corps, on recourt au blason ne ment  : des
morceaux de corps épars donnent à voir un corps frag menté, en
archipel. Une image unitaire/rela tion nelle du corps semble contre ba‐ 
lancée par sa dimen sion osirienne/« archi pé la gique ». Un imagi naire
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du démem bre ment hante la tradi tion poétique qui depuis le XVI  siècle
s’attarde, contem pla tive, sur les contours de l’anatomie fémi nine,
délec ta ble ment inven to riée, jusqu’à ses réma nences actuelles dans la
scéno gra phie publi ci taire. C’est toujours un puzzle d’organes dont
l’image s’empare avec une rage féti chiste. Comme si le corps était cet
objet qui n’existe que partiel le ment. Comme si les hommes étaient
des corps qui ne s’appré hendent qu’en partie, et qui n’appré hendent
que des parties de corps. Le corps féminin des blasons est un corps
parcel lisé, appro prié par le désir masculin, corps «  voyeu risé  ».
« Inso lem ment détaillé ou spiri tua lisé à la limite du suppor table, c’est
un corps aliéné, où jamais ne  surgit l’image tota li sante d’une
personne. » (Char pen tier, 1983, p. 15)

e

On s’inter ro gera sur le fantasme de ces blason neurs qui décrivent un
corps de femme mis en pièces, et excellent par jeu litté raire à redes‐ 
siner — tel l’hysté rique — les cartes du corps, inven tant une anatomie
imagi naire au moyen d’une dissec tion idéa li sante qui espère cerner
l’être féminin par le partiel (du sourcil au tétin). D’une  part nous
sures ti mons la cohé sion du corps et dési rons en conserver l’inté grité,
valo ri sant l’unité comme lieu iden ti fi ca toire ; d’autre part nous expé‐ 
ri men tons sur lui, imagi nant des créa tures dotées d’une multi tude de
membres. Forme tiraillée entre l’homo gé néité idéale de l’ensemble et
la singu la rité des frag ments qui composent la mosaïque.
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Que recouvre l’imagi naire blason nant du corps épars  ? A‐t‐il à voir
avec le corps désin triqué de l’hypo con driaque qui trans forme un
corps unifié en habit d’Arle quin  ? Est‐il compa rable au féti chisme,
lorsque, proche de  la litanie, le blason troque le cata logue objectif
pour un inven taire hallu ciné, capture d’un secret orga nique vouée au
piéti ne ment rhéto rique ? Ou s’agit‐il d’un exer cice éloigné de toutes
les patho lo gies du morcel le ment, mais conforme à l’épiphanie hasar‐ 
deuse des images du corps qui carac té rise nos percep tions visuelles
et tactiles  ? Chacun rencontre dans sa vie ce moment fortuit où la
vision d’un pied, d’un sein s’impose comme le signe d’une excep tion‐ 
nelle beauté. On observe partout (en science, en psycha na lyse, dans
les arts) ce que Jean- Luc Nancy nomme « le capri cieux désas sem ble‐ 
ment de ce qui ferait l’assomp tion d’un corps ». Le conte morcelle le
corps, fait éclater ses fron tières instables, refait du corps par hybri‐ 
da tion : mi‐animal mi- homme, mi‐humain mi‐divin, rattaché à autre
chose qu’à lui‐même. Dans  les fables qui trans forment l’indi vidu
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héroïque en « divi duel » (G. Deleuze) souf frant d’une perte d’iden tité,
le corps se recons truit par pièces de peaux qui se soudent pour
ressus citer —  confor mé ment à la légende osirienne  — un corps
personnel. Le corps dispersé du blason obéit- il au même imagi naire
que le corps démembré du conte ? Finit‐il par cica triser ? La tension
entre anatomie réelle et imagi naire est à penser. La ques tion du
statut onto lo gique de ces frag ments de corps se pose. Une poétique
des organes serait à dessiner.

Un premier axe consacré au blason comme anatomie topo gra phique,
dissec tion mentale idéa li sante ou morcel le ment sadique, s’atta chera à
cette poétique du frag ment, du corps revi sité du XVI  siècle à la mode
actuelle. Quelles lectures les blasons font‐ils du corps  ? Quel corps
construisent- ils ? Une seconde réflexion portera sur la dialec tique de
la partie et du tout. La partie s’oppose- t-elle au tout, comme le privé
au public, le caché au visible  ? L’image du corps entier serait‐elle
rapportée à l’une de ses parties  ? Le tout serait‐il contenu dans le
frag ment, ou le frag ment, monade magique, se pren drait‐il pour le
tout ? Le blason met le corps en pièces avec l’espoir d’un souffle qui
recom pose le corps et lui  fasse fran chir la ques tion de sa vérité. On
passe, par recon fi gu ra tion esthé tique, du corps anato mique au corps
de jouis sance, vers une anatomie fantas tique. Le blason neur donne
nais sance à une hiéro phanie de l’organe. Tous ces éclats témoignent
du vieux désir de s’éclater. Des corps en morceaux sont lancés par
bribes dans l’espoir que la vérité du corps se présente aux interstices.
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La perma nence du motif mérite l’intérêt, de même que sa moder nité,
percep tible —  ces dernières années  — dans l’histoire édito riale qui
ranime les blasons litté raires. La créa tion contem po raine se
passionne pour un corps de femme savam ment distribué mais se
propose d’en renou veler la forme. Elle lui prête une version philo so‐ 
phique ou anthro po lo gique. Elle s’inté resse au corps masculin,
voire enfantin.
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